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NABINAL (ËLrE DE), franciscain, cardinal, + 1348. 
.— Originaire peut-être de Nabinaud, près Aubeterre- 
sur-Dronne (Charente), dans l’ancien diocèse de Péri- 
gueux, entré chez les frères mineurs de la province 
d'Aquitaine, Élie de Nabinal y assuma les fonctions de 
ministre provincial de 1325 à 1328... 

Le 9 décembre 1325, Jean xxir le remercia des 
prières récitées à son intention à l’occasion du chapitre 
provincial (Bullarium franciscanum, t. 5, Rome, 
1898, n. 596). Il reprit ensuite ses études à l’université 
de Paris. Il était bachelier en théologie quand Jean 
xx11 le 6 février 1329, le pria d'apporter son aide 
pour la capture de François d’Ascoli, franciscain rebelle, 
partisan de Michel de Césène et de l’empereur Louis de 
Bavière (Bullarium, ibidem, n. 765). Le 1°7 mai 1331 
le chancelier de l’Église de Paris fut prié de lui conférer 
la maîtrise en théologie (ibidem, n. 908). Le 16 novem- 
bre 1332, Jean xx11 le promut au siège archiépiscopal 
de Nicosie en Chypre (n. 999). 

Le prélat y déploya un zèle qui lui mérita les éloges 
de Benoît xir (J.-M. Vidal, Lettres closes, Paris, 19138, 
n. 1834). En fait, Élie de Nabinal remit en vigueur 
les statuts de ses prédécesseurs et, soucieux de ramener 
les schismatiques à l’unité de l’Église, il y réunit 
le 17 janvier 1340, un concile qui aboutit à la rédaction 
d’une profession de foi (textes dans Mansi, t. 26, 1784, 
p. 371-379). Le 12 juillet 1342, Clément vi le transféra 
au siège patriarcal de Jérusalem, mais lui laissa l’admi- 
nistration du diocèse de Nicosie (Bullarium francisce., 
t. 6, Rome, 1902, n. 141). Le 20 septembre de la même 
année, le pape l’éleva au cardinalat au titre de Saint- 
Vital. C’est en cette qualité que l’élu assista au chapitre 
général de son ordre réuni à Marseille, le 497 juin 1348, 
et qu’il intervint à Avignon comme témoin lors de 
Pabjuration du rebelle franciscain François d’Ascoli, 
le 17 décembre 1843 (Bullarium francise., t. 6, p. 150, 
note 1). Élie figura aussi parmi les théologiens consultés 
lors de la controverse sur la vision béatifique des élus 
(Bullarium francisce., t. 5, p. 548, note 4), Décédé à 
Avignon le 13 janvier 1348, il fut inhumé au couvent des 
frères mineurs. 


Les écrits du cardinal malheureusement n’ont pas été 
retrouvés. Il s’agit, d’après les anciens répertoires bibliogra- 
phiques, d’un commentaire des Sentences, d’une explication 
de l’Apocalypse, et d’un traité De vita contemplativa. 

Wadding-Sbaralea, p. 73; Supplementum, t. 1, p. 240. — 
Othon de Pavie, L’Aquitaine Séraphique, t. 1, Auch, 1900, 
p. 200-201, 205-206, 220, 223. — G. Golubovich, Biblioteca 
bio-bibliografica della Terra Santa, t. 3, Quaracchi, 1919, 
P. 394-604. — DTC, t. 11, 1931, col. 1. — Dictionnaire de 
Biographie Française, t. 12, Paris, 1968, col. 1200. — U. Betti, 
TI Cardinali dell'Ordine dei Frati Minori, Rome, 1963, p. 36. 
— H. Dedieu, Les Ministres provinciaux d'Aquitaine, AFH, 
t. 74, 1981. 


Clément ScHMiITT. 
DICTIONNAIRE DE SPIRITUALITÉ. — T. XI 


NABYUD pe Dagra SIHAT, moine éthiopien, 
14° siècle. — Tout ce que nous connaissons de Nabyud 
est tiré de l’ouvrage d’un moine du même monastère 
qui recueillit ses Visions et conseils ascétiques ; éd. du 
texte éthiopien et trad. française par Robert Beylot, 
GSCO 377 et 378, Louvain, 1976 (d’après deux mss : 
Paris B.N. Éth. 125, f. 165vb-218ra, 15e s.; British 
Museum ms Or. 736, f. 182ra-162ra, fin 16° s.; un 
autre ms est conservé au monastère de Gunda Gundë, 
en Éthiopie). Nabyud était abbé d’un monastère 
d'environ 350 membres, situé à Dabra Sihat, près 
d’Asmara, dans le nord de l’Éthiopie; confié très jeune 
aux moines, il mourut à 67 ans passés, probablement : 
dans la seconde moitié du 14° siècle. 

Après une introduction qui présente brièvement le 
personnage et l’essentiel de sa doctrine monastique 
(exigence de l’amour mutuel, d’après Jean 13, 34-35; 
puis brève instruction spirituelle en commentant le 
Pater), l'ouvrage, comme l'indique le titre, se divise 
en deux parties. € 


La première rapporte deux visions. Celle de trois groupes 
de colombes figure la distinction entre moines excellents, 
moïnes médiocres et moines mauvais (littéralement : moines 
des temps anciens, des temps intermédiaires, des temps actuels); 
les colombes du premier groupe ne sont nullement affectées 
par « la mer du monde », les secondes en sortent blessées mais 
peuvent guérir par la pénitence, les troisièmes sont irrémédia- 
blement condamnées (p. 4-9; nous renvoyons à la pagination 
de la traduction française, qui donne en marge la pagination de 
l'éd. du texte éthiopien). Ensuite la vision de deux jardins : 


“dans le premier, les bons moines se nourrissent abondamment 


d’un arbre qui porte feuilles et fruits; dans le second, les 
« moines pour la montre », c’est-à-dire seulement en appa- 
rence, ne peuvent se nourrir d’un arbre qui porte bien des 
feuilles, mais non des fruits (p. 9-13). : 


La seconde partie groupe une longue série de conseils 


ascétiques, où les répétitions ne manquent pas, et qui 


présentent de nombreux parallèles avec le Livre des 
Jardins ou Patericon éthiopien (conservé par les mêmes 
mss, au début; éd. et trad. latine par V. Arras, Patericon 
Aethiopice, CSCO 277 et 278, 1967). Nabyud insiste 
sur la patience et l’absence de chicane (p. 13-14}, la 
vigilance et la persévérance une fois que les moines 
ont émis les vœux, reçu l’onction et l’habit monastique 
(p. 16-17). Un long passage (p. 18-33) recommande sous 
diverses formes de « rechercher ce qui est dans les 
cieux », en élevant la « pensée » vers la Trinité, la Vierge 
Mère de Dieu et les saints, et « de ne pas faire descendre 
sa pensée » vers le monde. Ensuite, Nabyud revient 
sur la fidélité à la vocation monastique {p. 46-50), la 
nécessité de garder la cellule et d’éviter de « voir le 
monde », source de tentations (p. 51-56); il exhorte à la 
prière continuelle et à la lutte contre le démon (p. 57 
et 68-69), et met spécialement en garde contre les 
femmes (p. 64-65). On trouve en outre (p. 62-64) un 
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bel exemple de lPhumble prière des moines : « Aide- 
nous, notre Dieu et Sauveur, à cause de la main de 
l'ennemi qui s’oppose à nous, car autrefois il nousa 
séduits par ignorance... Toi, notre Seigneur, plaide pour 
nous, car nous sommes de terre, nous, et las; nous 
sommes sans force pour la pratique du bien ». L'ouvrage 
s’achève par une nouvelle évocation du Pater et une 
doxologie. 

Ces conseils représentent sans doute les exhortations 
adressées par l’abbé à ses moïnes en diverses circons- 
tances. Outre la Bible, qu’il cite abondamment, et le 
Jardin des moines, Nabyud utilise également le Qalé- 
mentos («Clément », version éthiopienne de la littérature 
pseudo-clémentine) et le Physiologus éthiopien {cf. DS, 
t. &, col. 1468). L’ouvrage est le seul témoignage que 
nous possédions actuellement sur la spiritualité monas- 
tique du 14° siècle dans l’Éthiopie septentrionale. 


Voir l'introduction de R. Beylot, CSCO 378, p. v-xvi, 
avec bibliographie. Pour situer l’ouvrage dans l’histoire et la 
littérature religieuse éthiopiennes, cf. art. Éthiopie, DS, t. 4, 
col. 1458-1477. 


Aimé SoLIGNAC. 


NACHTIGALL (Ornmar), prêtre, + 1537. Voir 
Luscinius, DS, t. 9, col. 1200-1201. 


NADAL (JÉRÔME), jésuite, 1507-1580. — 1. Vie. — 
2. Écrits. — 3. Doctrine spirituelle, — k&. Sources et 
influence. 

4. VIE. — Jerônimo Nadal naquit à Palma de 
Majorque, le 41 août 1507. Par son ascendance pater- 


nelle et maternelle il venait du bourg majorquin de 


Artà. Son père Antonio, notaire, et sa mère Maria 
Morey s'étaient mariés en 1502 (cf. A. Gili, La doble 
ascendencia artanense del P. J. Nadal, cité infra). Vers 
1526-1527, il fréquenta l’université d’Alcala, où l’en- 
seignement des langues classiques et bibliques jouissait 
d’un grand prestige. « Il y suivit, avec Diego Lainez, 
le cours des arts du docteur Alexandre » (GC. de Castro, 
Historia del colegio Complutense, t. 4, c. 9, f. 13v; 
ms, Archives de Loyola) et se trouva là en même 
temps qu’Ignace de Loyola, maïs sans avoir avec lui 
les rapports familiers qu’il eut plus tard à Paris. A 
l’université de Paris, on trouve Nadal inscrit au cours 
de 1532-1533 (Paris, B. N. lat. 9951-53; cf. R.G. Villos- 
lada, La Universidad de Paris durante los estudios de 
F. de Vitoria, Rome, 1938, p. 373, 413). Malgré les 
efforts de Lainez, de Favre et de Miona pour l’attirer 
dans le groupe des compagnons d’Ignace, malgré 
l'intervention d’Ignace lui-même qui, non loin de la 
Porte Saint-Jacques, lui lut une lettre où il exhortait 
quelqu'un à suivre la voie de la perfection, le majorquin 
ne voulut pas se joindre à eux, n’étant pas assuré de 
leur orthodoxie : « Qui sait, pensait-il, si ces gens, un 
jour ou lautre, ne tomberont pas entre les mains des 
inquisiteurs » (EN, t. 1, p. 3). En 1536 il partit en 
Avignon, où il fut ordonné prêtre (20 avril 1538) et 
promu docteur en théologie (14 mai 1538; G. Codina, 
La ordenaciôn y el doctorado en teologia de J. Nadal 
en Aviñon, AHSI, t. 36, 1967, p. 247-251). 


De retour à Majorque, il y résida (1538-1545), mis à part 
quelques séjours voués à la prière et à l'étude dans sa propriété 
de Binibasi (près de Soller), à proximité de l'ermitage de la 
Trinidad (à Valldemosa) et du collège qu'avait fondé. Ray- 
mond Lulle pour la formation aux langues orientales des fran- 
ciscains destinés aux missions. À Palma, « profesor de sagrada 


pâgina » par commission du chapitre de la Cathédrale, il exposa 
aux fidèles une partie de l’épître aux Romains, puis le canon 
de la messe : le succès fut médiocre. Accablé d’infirmités et de 
tristesse, il eut finalement connaissance d’une lettre écrite 
de Cochin par François Xavier le 15 janvier 1544 (MHSI, 
Epistolae Xaveru, t. 1, p. 160-177), lettre où Xavier rendaît 
grâces à Dieu de voir la compagnie de Jésus confirmée par le 
Saint-Siège. Le souvenir d’Ignace et de ses compagnons, 
Fapprobation surtout du Siège Apostolique, dissipèrent les 
doutes de Nadal au sujet de leur orthodoxie et, « comme me 
réveillant d’un profond sommeil, je fus grandement ému... 
et je m'écriai : « C’est déjà quelque chosel », comme pour 
mettre les dernières paroles que j’avais dites à Ignace à Paris 
en rapport avec la présente confirmation par l'événement et 
aussi par l’Église. Je reconnus pleinement la grâce de Dieu 
et je décidai de partir pour Rome » (EN, t. 1 ,p. 11). fl fit part 
de son intention à un ermite renommé, Antonio Castañeda, 
qui l’exhorta à n’abandonner son projet pour rien au monde. 
1 quitta donc Majorque le 2 juillet 1545, soi-disant pour se 
rendre au concile de Trente, où le canoniste Jaime de Pou 
(plus tard cardinal del Pozzo) l’invitait à l’accompagner. Il 
ne reviendra jamais chez lui. 


Il arriva à Rome le 10 octobre et, du 5 au 27 ou 29 no- 
vembre (à cette dernière date il fut reçu dans la com- 
pagnie), il fit les exercices d’un mois sous la conduite 
de Jeroénimo Domenech, un valencien, et d’Ignace lui- 
même. En janvier 1546, il fit par dévotion les trois 
vœux privés de religion. Juan Polanco, le secrétaire 
d’Ignace, écrira plus tard : « Du point de vue spirituel, 
c’est un homme qui pour de vrai s’est laissé posséder 
par la grâce de Dieu; et pour ce qui est de l'humilité, de 
l’obéissance parfaite, non seulement d'exécution, mais 
aussi de volonté et de jugement, il est du nombre de 
ceux qui, de la façon la plus constante, se sont montrés 
de vrais enfants de la compagnie » (Epistolae S. Tgnatüi, 
t. 5, p. 109). Au jugement de Polanco, Nadal « connaît 
fort bien maître Ignace; il a eu beaucoup de rapports 
avec lui et semble avoir bien saisi son esprit et pénétré 
son institut, autant que nul autre que je sache » (ibidem). 
Les tâches principales de Nadal dans la. compagnie 
seront de promulguer et d’expliquer les Constitutions, 
d’en exposer le fondement théologique en ses nom-, 
breuses exhortations, de visiter aussi les diverses mai- 
sons au nom des supérieurs généraux, veillant, avec 
les accommodations requises, à la discipline, aux règles 
et aux usages en provenance de Rome. 

Après avoir fondé avec Pierre Canisius (1548) le 
collège de Messine et l’avoir dirigé, Nadal fit sa profes- 
sion solennelle à Rome (25 mars 1552) entre les mains 
d’Ignace et aida le fondateur à réviser les Constitutions; 
puis il retourna en Sicile les. promulguer. Revenu à 
Rome en janvier 1553, il repartit (avril) dans la même 
intention en Espagne et au Portugal (1553-1554); 
mais on l’attend à Rome pour utiliser le compte rendu 
de sa visite « en vue de terminer les Constitutions » 
(Epistolae Ignatii, t. 6, p. 438). La quasi unanimité des 
jésuites présents à Rome le désignent alors comme . 
vicaire d’Ignace (1554-1556). Dans la première congré- 
gation générale (1558), il est choisi comme assistant 
d'Allemagne et de France. De 1561 à 1563 il fut visi- 
teur en Espagne, au Portugal, en France et dans les 
« provinces du nord ». Il figura au nombre des théolo- 
giens du concile de Trente (décembre 1562-10 février 
4563). Pendant le gouvernement de François de Borgia 
(1565-1572), il fut assistant d'Espagne et visita encore 
les provinces du nord (1566-1568); puis, pendant une 
absence de Borgia, il fit fonction de vicaire général 
(1571-1572). Les dernières années d’une vie qui s'était 
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épuisée en voyages, Nadal les passa comme scriptor à 
Hall dans le Tyrol, révisant ses manuscrits antérieurs et 
rédigeant ses Adnotationes et Meditationes in Evangelia 
(2574-1577). 

La formation intellectuelle de Nadal, sa formation 
scripturaire en particulier, se ressentent constamment 
de l’allure philologique et linguistique de l’université 
d’Alcala. On le tint toujours pour « idiomatum latini, 
graeci hebraicique peritissimus » (N. Antonio, t. 2, 
p. 591); et il n’est pas rare de trouver dans ses papiers, 
écrits la plupart en latin, des termes grecs et même 
hébraïques, qui attestent sa maîtrise des langues (cf. 
infra, col. 11). À Avignon, les juifs eux-mêmes cher- 
chèrent à faire de lui leur grand rabbin (EN, t. 1, p. 29- 
31). Sa théologie reflète celle de ses études parisiennes; 
il n’a pas oublié ses professeurs, notamment Fr. Le 
Picart. A la fondation du collège de Messine, il fut 
envoyé comme professeur de théologie scolastique. On 
estimait également sa connaissance des décrets et des 
conciles (Epist. Tgnatii, t. 2, p. 25-26), son intelligence 
à la fois spéculative et pratique (t. 5, p. 109). Rappelé 
de Hall à Rome, au noviciat de Saint-André, il mourut 
le 3 avril 1580, Le jour de la Résurrection du Seigneur. 


2. ÉCRITS. — 1° Autobiographiques.— Le Chro- 
nicon Natalis jam inde a principio vocationis suae (EN, 
t. 1, p. 4-26) raconte, avec beaucoup de fraîcheur et de 
sincérité, la vie de Nadal avant son entrée dans la com- 
pagnie et les débuts de sa vie de jésuite. — Les Ephe- 
merides (EN, t. 2, p. 1-97) sont un modèle de « diaire » 
concis et substantiel, rappelant les événements princi- 
paux survenus dans la Compagnie de Jésus de 1546 à 
1562, auxquels lui-même a davantage pris part. — 
Les Cartas (Epistolae) rendent compte de ses voyages, 
de ses visites des maisons de la compagnie et d’innom- 
brables caractéristiques de l’époque (EN, t. 1-3); elles 
ont été une source de première main pour lhistoire 
de la compagnie. 

Les Orationis observationes sont, dans l’ensemble, des 
pensées qui, de façon anonyme (il parle à la troisième 
personne), reflètent l’oraison de Nadal à partir de 
1545. Revues par l’auteur en sa retraite de Hall, elles 
restèrent à l’usage privé des jésuites. Nous en avons 
eu quelques copies et les signalons dans l’édition com- 
plète du manuscrit (Orationis observationes, EN, t. 5a, 
p. 4-6; publié en partie dans EN, t. 4, p. 643-648, 682- 
726). 


Il n’est pas facile de synthétiser toutes les vues spirituelles 
de ces notes personnelles, au style haché et souvent lapidaire. 
Il y en a beaucoup sur la pénitence et l'humilité, sur l’oraison 
et la présence de Dieu, sur le Christ et Marie Immaculée, sur les 
saints, les anges, l’Eucharistie et la liturgie, ou des notations 
d'expériences mystiques, telle celle sur le Cœur de Jésus : 
« Une certaine personne avait senti que le Christ ferait don à 
son cœur à elle de son propre Cœur à Lui; et comme elle se 
disait ne s’être point figuré cela par suffisance ni par illusion, 
elle sentit que le Christ lui accordait plus encore : non seule- 
ment son cœur de chair, c’est-à-dire son amour créé, mais 
aussi son Cœur (son Amour) infini, incréé; et elle ne pouvait 
s'arrêter à cette pensée sans ressentir en sa poitrine une grande 
commotion, une pression qui la soumettait en son cœur à 
une véritable défaillance » (Orationis observationes, p. 138). 


2° Pour l'instruction des jésuites, — 1} L’Ins- 
trucciôn « De oratione » en Messina (vers 1551), publiée 
dans Commentarii de Instituto S. I. (EN, t. 5, p. 26-30), 
est une instruction détaillée sur la manière de faire 
l’oraison quotidienne, entendue principalement comme 
prière de demande. 


2) Les Exhortationes de 1554 en España, recueillies 
par Manuel de Sa, sont accompagnées de corrections 
autographes de Nadal (EN, t. 5, p. 31-105). Elles 
expliquent « la grâce de l’état religieux » et celle propre 
à l’ordre fondé par Ignace, dont il expose la vie dans 
ses lignes essentielles. Il traite de la nécessité d'écrire 
des Constitutions et de l’autorité qu’elles possèdent, 
explique l’ « Examen » qui les précède, le nom de la 
compagnie et sa fin, les moyens qu’elle emploie, sa 
manière de vivre, les vœux, les probations de ses 
candidats. L’auteur s’arrête spécialement à l’oraison et 
à la manière de la faire, avec demande, supplication, 
action de grâces. (Phil. 4, 6; 1 Tim. 2, 1), ce qu’on 
trouve souvent dans ses écrits. Il parle également des 
sens spirituels, de la chasteté et de l’obéissance. 


8) La brève et substantielle Orden de oraciôn est une 
« Instrucciôn » que fit Nadal la première fois qu’il 
visita l'Espagne (1553-1554). On en lit la première 
partie dans AHSI, t. 3, 1934, p. 93-95, publiée par 
P. Leturia; la seconde dans EN, t. 4, p. 670-672; meil- 
leure édition dans Regulae S.I., 1948, p. 487-491. Les 
développements rejoignent ceux des exhortations de 
1554 l’oraison des scolastiques, la mortification 
préalable, la prière et le travail, la facilité à prier 
dans la compagnie. 


&) L’Apologia Exercitiorum est un exposé et une 
défense de certaines parties des Æxercices de saint 
Ignace, en réponse à la censure du dominicain Tomäs 
de Pedroche (1553; éd. dans MHSI, Chronicon Polanci, 
t. 3, p. 501-521); on la trouve éditée en trois fragments : 
EN, t. 4, p. 820-826; Chronicon Polanci, t..3, p. 525- 
573; EN, t. 4, p. 826-873. Nadal ne put la terminer 
(EN, t. 38, p. 735). En un style polémique, il explique 
le vrai sens des « annotations », du « Fondement » 
et des règles de l’élection. Nadal se décida à écrire 
contre Pedroche et commença à le faire au cours de sa 
seconde visite en Espagne (1556; cf. EN, t. 2, p. 42). 


5) Les Annotationes in Constuutiones (vers 1556) ont 
été publiées dans Commentarit de Instituto S.I. (EN, 
t. 5, p. 108-130). C’est, semble-t-il, une œuvre inachevée. 
On y trouve, plus développées que dans les Exhorta- 
ciones de 1554, les vues initiales sur la religion, comme 
vertu particulière et générale, sur l’origine de l’état 
religieux en dépendance des conseils évangéliques qui 
remontent.au Christ: en recommandant de suivre ces 
conseils de façon parfaite, il a par le fait même recom- 
mandé d’en faire vœu. Les ordres religieux, pour 
exister, doivent être approuvés par l'Église. La grâce 
de l’état religieux (c. 1} est étudiée avant celle de la 
compagnie de Jésus et sa fin qui est d’aider l’Église 
{c. 2). 

6) Les In Examen Annotationes (1557) sont à présent 
entièrement dans les Commentarii de Instituto S.I. (EN, 
t. 5, p. 131-205). On y trouve un commentaire du nom 
et de l’approbation de la compagnie (Examen, c. 1, 
n. 4), de sa fin (n. 2), des moyens qu’elle emploïe pour 
Vatteindre, notamment des vœux, et en particulier du 
vœu d’obéissance au pape (n. 3-5), de l'exercice des 
vertus intérieures, de la vie commune, de l’usage des : 
pénitences corporelles, etc; et encore de ce qui concerne 
les personnes et les degrés dans l’ordre (c. 1, n. 6-12), 
les maisons et la gratuité des ministères. On y trouve 
aussi la description de l’oraison trinitaire d’Ignace, 
de l’ « in actione contemplativus », qu’Ignace exprimait 
d’ordinaire par la formule : « Trouver Dieu en tout » 
(EN, t. 5, p. 162). | 
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7) Les Pléticas de renovaciôn en Roma (1557), bien que 
brèves et incomplètes, exposent avec beaucoup de clarté que la 
cause et la grâce exemplaires de la compagnie se trouvent 
contenues dans la vie d’Ignace (éd. M. Nicolau, dans Jérénimo 
Nadal, Madrid, 1949, p. 489-496; et C. Dalmases, dans MHSI, 
Fontes narrativi de S. Ignatio, t. 2, p. 1-10). 

8) Dans le même volume Dalmases édite l’Apologia contra 
censuras Facultatis theologicae. Parisiensis (1557). Nadal y 
censure (p. 38-113) le comportement des docteurs de Paris, 
quise font juges de ce quele Siège Apostolique a déjà approuvé; 
et il expose longuement la vie d’Ignace avant et durant ses 
études, et celle des compagnons jusqu’à la fondation de l’ordre. 
On y trouve enfin quelques textes qui touchent à la vie d’Ignace: 
Chronicon breve (1521-1543) (p. 114-119); Acta quaedam S. 
Tgnatii (p. 119-127); Pars Chronici Societatis (vers 1562; p. 205- 
218); Patrum dicta aliquot (p. 311-317). 


9) Les Pläticas espirituales del P.J. Nadal en Coimbra 
furent données à partir du 23 mai 1564, quasi alternis 
diebus; on en trouve une vingtaine dans le ms 6336 
de la Bibl. Nat. de Madrid (éd. M. Nicolau, Grenade, 
1945). Ces exhortations doctrinales, exposées avec 
chaleur, en un langage simple et familier, ressemblent 
beaucoup, à s’en tenir aux grandes lignes, aux Pléticas 
de Alcalé de 1561 (cf. infra); on dirait deux groupes 
d’exhortations parallèles. Effectivement, les auditoires 
de Coïmbre et d’Alcala comprenaient surtout des étu- 
diants jésuites et l’intervalle de temps séparant les 
visites des deux collèges fut très réduit. Les Pléticas 
de Alcalé forment un groupe de quatorze exhortations, 
données à partir du 26 octobre 1561. Elles eurent une 
diffusion plus considérable que celles données au 
Portugal; on en fit des copies manuscrites et on les 
traduisit en italien et en latin; cf. éd. M. Nicolau, dans 
Commentarit de Instituto S.I. (EN, t. 5, p. 220-488) et 
l'introduction, p. 206-249 

Dans ces deux séries d’exhortations, à Coïmbre et 
Alcala, Nadal commence par un exposé sur la vertu 
de religion et sur l’approbation accordée par l’Église 
aux ordres religieux. Il parle ensuite de l’approbation 
de la compagnie et du déroulement de la conversion 
et de la vie d’Ignace : il fut l’instrument dont Dieu se 
servit pour réaliser dans l’Église la grâce concrète de 
la vie religieuse propre à la compagnie. Cette grâce se 
trouvait de façon exemplaire préfigurée dans sa vie. 
De là l’insistance de Nadal pour obtenir d’Ignace le 
récit de sa conversion et de sa vie; ces confidences 
ignatiennes permirent à Luis Gonçalves da Camara de 
réaliser l’ « autobiographie » du fondateur. Cette grâce 
de la compagnie, selon Nadal, on la connaît aussi par 
les méditations ignatiennes du Roi temporel et des 
* deux Étendards, en considérant la fin de l’ordre et les 
ministères auxquels il s’adonne, en examinant les 
bulles apostoliques, les Constitutions, les traditions et 
coutumes de la compagnie. Ces exhortations traitent 
en outre de la vie, des personnes et des maisons de la 
compagnie, s’attardant aux novices et à leurs proba- 
tions. Il y est question de manière spéciale des vœux 
et des vertus qui leur correspondent, surtout de l’obéis- 
sance. L’auteur y résout déjà « l’objection de conscience» 
née de l’éventuelle prescription de ce qui paraîtrait 
péché (Plätica 17 Coimbra, p.175; Plätica 11 Alcalä, EN, 
t. 5, p. 438). Les deux séries d’exhortations s’occupent 
aussi des études des scolastiques, et enfin de l’oraison. 


40) Il faut également signaler : Znstructiones et Monita pro 
collegiis Hispaniae et Lusitaniae 1561-1562 (ms Instit. 208 de 
lArchioum romanum SI — ARSÎ; publiées en partie dans 
Monumenta paedagogica S.I. et dans EN, t. 4, p. 186-209; 
— Regulae S.I., p. 314 svv, renseignent spécialement sur la 


discipline religieuse et les diverses coutumes locales. — Pré- 
sentent un intérêt particulier les Breves avisos para el modo de 
hablar de cosas de teologia en estos tiempos (Monumenta paeda- 
gogica, 1901, p. 123-128 en latin; p. 676-680 en castillan}, 
notamment les allusions aux « alumbrados » et aux erreurs 
luthériennes. — On trouve, concernant les études, d’autres 
instructions de Nadal et ses réponses aux questions parti- 
culières aux provinces qu'il visitait (Italie, Allemagne, Autri- 
che, Rhénanie, Flandres), dans EN, t. 4, p. 210-363 et dans 
Monum. paedag.,t.1-2, éd. 1965, 1974. Cf. aussi l’instruction 
Quanam ratione de rebus theologicis his temporibus loquendum 
sit, ibidem, t. 2, p. 128-133. 

En fait, le résumé et l’ensemble de ses diverses Jnstruc- 
tiones, sous leur forme définitive, selon la variété des sujets, 
furent rédigées en 1576, et publiées dans EN, t. 4, p. 364-6144. 
Les thèmes ascétiques y ont aussi leur place; on les trouve. 
notamment aux p. 596-598 (sur les exercices spirituels et les 
tentations). 


41) Le texte De la oraciôn, especialmente para los de 
la Compañia (1562) a été publié dans EN, t. 4, p. 672- 
681, et traduit en allemand par H. et K. Rahner. La: 
partie omise dans EN, t. 4, p. 676, se trouve p. 576-578. 
Cet écrit développe, de façon sobre et pratique, les 
points déjà connus au sujet de l’oraison de la compagnie 
et une manière facile de la faire. 


Nous laissons de côté des écrits plus modestes, comme 
Del modo de proceder de la Compañia (EN, t. 4, p. 614-619), 
De virtute oboedientiae (t. 5, p. 494-512) et Subsidia vitae 
sptritualis (p. 513-523), peut-être écrits autour de 1562. 


12) Les Scholia in Constitutiones et Declarationes 
S.P. Ignatii furent commencés par Nadal en décem- 
bre 1556, à son retour à Rome, après avoir promulgué 
les Constitutions, en Espagne et au Portugal : ce sont 
des observations sur les difficultés que lui ou d’autres 
ont rencontrées. Dans la suite, il continua à les travailler, 
et la deuxième congrégation générale (1565) décida 
qu'après examen elles serviraient de norme directive 
(De Instituto S.I., t. 2, p. 188), mais sans avoir force de 
loi. Nadal y mit la dernière main à Hall, après la 
troisième congrégation générale. Les Scholia sur les 
Constitutions leur donnent des précisions qui sont sou- 
vent de caractère juridique et administratif; mais aussi 
un éclairage sui leur motivation spirituelle et sur la 
pratique que suivait Ignace. Ils ont été imprimés pour 
la première fois à Prato, en Étrurie, en 1883, édités, 
semble-t-il, par F. Altini et G@. Boero; édition critique 
par M. Ruiz Jurado (Grenade, 1976). 

13) Les Dialogi (EN, t. 5, p. 524-774) sur l’état reli- 
gieux en général (Dialogus 1) et sur l'institut de la 
compagnie (Dialogus 2) semblent être, parmi les œuvres 
que Nadal laissa manuscrites, la plus achevée quant 
à la pensée, au style et par les corrections autographes. 
L'auteur avait en vue Martin Kemnitz (1522-1586), 
disciple de Mélanchton, qui avait écrit contre a com- 
pagnie. De décembre 1562 au 10 février 1563, Nadal 
rédigea à’ Trente à peu près un dialogue et demi sur 
les quatre qu’il projetait. Il acheva le second en 1565; 
le troisième devait répondre aux objections des héré- 
tiques et le quatrième aux catholiques mal disposés à 
l'égard de l’ordre. Le 28 janvier 1577, à Hall, il recon- 
naît que l’ouvrage demeure inachevé : il manque les 
dialogues « contra haereticos et Cano [Melchor] » (EN, 
t. 3, p. 735). 

Au cours du dialogue {entre un luthérien, un catho- 
lique anti-jésuite et « Philalète », ami de la vérité), des 
preuves théologiques sont apportées en faveur de l’état 
religieux, attaqué par les luthériens allemands et cer- . 
tains humanistes : c’est l’objet du premier dialogue, 
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où il est question de la vertu de religion, de ses formu- 
lations étymologiques, de l’apparition dans l’ancien 
Testament de la vie religieuse, de la manière de tendre 
à la perfection des anciens patriarches, puis de celle, 
sous la loi de Moïse, des rékabites, des nazaréens, des 
esséniens. Si la recherche de ces données de l’ancien 
Testament laisse parfois une impression de subtilité et 
d'artifice, par contre, la doctrine du nouveau Testa- 
ment sur les conseils évangéliques est solide et bien 
exposée, avec éloquence et conviction. La charité est 
la mesure de la perfection; les conseils sont donnés 
par le Christ pour l’acquérir. L’obéissance au supérieur 
religieux s’appuie sur les paroles du Christ : « Suis-moi » 
(Mt. 19. 21). Suivre le Christ, c’est obéir à ses préceptes 
et à ses conseils, interprétés par qui tient sa place, 
l’Église hiérarchique; et en elle par ceux que Dieu a 
établis pasteurs, docteurs et en charge de conduire, 
par celui enfin qui est le Pasteur commun : « Telle est 
l’obéissance que les religieux accordent à leurs supé- 
rieurs, à ceux établis pour les conduire à sa place 
par le successeur de Pierre, vicaire du Christ, pasteur 
et docteur de tous » (Dialogus 1, n. 85; EN, t. 5, p. 583). 
Les promesses du Christ et le renoncement à tout {avec 
l’idée d’éroræyh qui dérive du pseudo-Denys et qui 
est chère à Nadal), sont des conséquences de la sequela 
Christi. Pour Nadal, la pratique des conseils évangéli- 
ques et l’état de perfection existaient déjà dans la 
primitive Église. Si, selon les protestants, les religieux 
du temps de Nadal ont déchu de leurs condition et 
observance primitives, il faut sans doute le critiquer, 
mais non pas l’état religieux lui-même, reconnu par 
l'Église. 

Le second dialogue, dans ses grandes lignes, suit 
l’ordre ou plan des exhortations de Coïmbre et d’Alcala. 
La perfection de la fin de la compagnie fait lPobjet 
d’une déclaration particulière; il est question des minis- 
tères de la compagnie et de la grâce de la vocation 
(n. 57), des valeurs que renferment les Constitutions, 
les traditions et les règles; des conseils évangéliques 
et des vertus correspondantes, de l'importance de 
l’obéissance, de celle aussi des vœux. 

Dans ce dialogue, il faut signaler le document connu 
par son «incipit», Ratio vocationis (EN, t. 5, p. 721-733). 
Sa source et son origine se trouvent dans le Del modo 
de proceder de la Compañia (EN, t. 4, p. 614-619), mais 
ici la formulation sous forme de sentences, semble plus 
travaillée et plus achevée, en un latin clair et précis. 
Ces sentences, conservées en divers manuscrits (cf. EN, 
t. 5, p. 525-527), ont été publiées pour la première fois 
par M. Nicolau, dans Jer. Nadal, p. 526-536. Les par- 
ticularités de l’ordre y sont énoncées de façon nette et 
prégnante. En voici un exemple : « Ils (les jésuites) 
expliquent le mode de leur vocation, comme si tu 
disais que c'est une certaine lumière dans le Christ, 
qui imprègne, meut et guide; d’où découle une force 
efficace qui permet de tendre sous l’obéissance de 
l'Église hiérarchique et romaine, au salut et à la per- 
fection des âmes » (Dialogus 2, n. 97; EN, t. 5, p. 728- 
725). « En plus de ce grand principe de faire toutes 
choses pour la plus grande gloire de Dieu. on leur 
apprend avec soin à rendre opérantes la force, l’action, 
la grâce de Dieu, pour que leur négligence ne rende 
point celle-ci vaine et sans effet, qu’elle soit toujours 
féconde et efficace dans le Christ Jésus » (Dialogus 2, 
n. 106, 109; p. 723, 727). 


1%} Les Pléticas de Colonia (1567) sont un écrit de moindre 
importance; publié dans EN, t. 5, p. 775-800, ce document 


reprend les vues de Nadal sur l’état religieux, les débuts de la 
compagnie, sa fin, ses moyens, ses vœux, etc. 

15) Le Tractatus de professione et choro expose les particu- 
larités de l’institut de la compagnie pour ce qui regarde la 
profession. et le chœur (1572). Nadal était alors vicaire général 
de l’ordre à Rome. 

16) Récemment M. Ruïz Jurado a publié de Nadal (à par- 
tir du ms ARSI, Instit. 220) quelques Annotations in diploma 
confirmationis Julii 111 (AHSIE, t. 47, 1978, p. 233-236) et 
quelques notes Jr diploma confirmationis J'ulii x11 (p. 236- 
237). On y trouve suggérés des changements (formulations à 
préciser ou éclaircir) dans les termes de la Formula de la bulle 
Exposcit debitum. 

17) Les « Exhortationes 5%, 62, 74 » (EN, t. 5, p. 801-865), 
fragments d’une œuvre plus considérable, appartiennent 
sans doute à la période de Hall. L’Exhortatio 5% expose lon- 
guement, avec ardeur et ferveur, comment la fin de la compa- 
gnie est de procurer le salut et la perfection de soi-même et du 
prochain. Elle s’arrête aussi à ce qui regarde la confession, les 
conseils à donner au péniteht et la manière de diriger les appe- 
lés à l’état de perfection. De l’Exhortatio 6%, il reste deux frag- 
ments (EN, t. 4, p. 653-670). 11 y est question des ministères 
énumérés dans la Formula de l'institut, de leur ampleur et 
plénitude, de la grâce pour les accomplir; il-s’agit des prédi- 
cations et de l’enseignement, de la manière de former prédi- 


cateurs et professeurs, du ministère de la parole (conversa- 


tion spirituelle, assistance des mourants, rapports avec les 
hérétiques, fonction d'écrivain); d’autres ministères, comme 
donner les Exercices (ce qui amène des développements sur 
leur origine, leur fruit, leur méthode, la manière de former des 
directeurs), enseigner la doctrine chrétienne aux enfants et 
aux adultes, administrer les sacrements de pénitence et d’Eu- 
charistie, conforter les âmes, réconcilier les ennemis, visiter 
les hôpitaux, les prisons, et « autres œuvres de charité ». 


80 Sur les évangiles. — Les lettres de Nadal, qui 
rapportent ses préoccupations d'écrivain à Hall, font 
souvent allusion à une œuvre qui fut publiée posthume : 
Adnotationes et Meditationes in ÆEvangelia quae in 
sacrosancto Missae sacrificio toto anno leguntur; cum 
Evangeliorum concordantia historiae integritati suffi- 
cient… L'’impression de l’ouvrage, comme le porte le 
frontispice, fut commencée à Anvers en 1594 par Mar- 
tin Nutius; elle fut terminée en 1595 (2e éd., 1595; 
3e chez Jean Moretus, 1607, avec les variantes du 
texte évangélique selon la Bible de Clément vin. 
N. Antonio mentionne une éd. à Mayence aux Typis 
Albini (1607); dernière éd., Anvers, 1707, chez Ver- 
dussen). Cf. DS, t. 7, col. 1530. | 
En même temps qu’aux Adnotationes précédentes, 
Nadal s’employait à un autre ouvrage, où l’on trouve 
153 images de la vie du Christ : Evangelicae historiae 
imagines, ex ordine evangeliorum quae toto anno in 
Missae sacrificio recitantur. Il fut également publié à 
Anvers (1593) avant les Adnotationes. D’autres tirages 
suivirent en 1596, 1607, 1647. Les deux ouvrages, 
posthumes, furent publiés par Diego Jiménez, ancien 
compagnon du visiteur en ses voyages; un certain 
P. Zonhovio a dû aider Nadal en ce qui concerne la 
description des images. Les noms des artistes qui les 
ont faites se trouvent assez souvent indiqués (B. Pas- 
saro, Martin de Vos, Jérôme et Jean Wierx, etc.), de 
même les noms des graveurs, les frères Wierx, Adrien 
et Jean Collaert, Carlos de Mallerii. Le but de ces 
images est de fournir une aide à la méditation, dans la 
ligne de la «composition de lieu » ignatienne. Aux angles 
de chaque gravure sont représentées des scènes qui 
accompagnent le tableau principal. Par ce biais des 
images, le mode d’oraison de Nadal unit le regard à 
l'explication du texte et aux affections. 

Ces illustrations furent adaptées selon l’art chinois 
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dans le Método del rosario de Juan da Rocha {(ARSI, 
Jap. Sin. 1, 187-188), dans d’autres ouvrages de G. Fer- 
reira, Julio Aleni, etc. (cf. Jer. Nadal, p. 180-187). 
Le livre des Adnotationes, avec le tableau synoptique, 
à trois ou quatre colonnes, des évangiles de l’année 
liturgique, manifeste déjà en Nadal un expert 
biblique, maïs plus encore les notes exégétiques jointes 
au texte. Les méditations qui suivent sont surtout 
affectives, sous forme de colloques; elles témoignent 
d’une spiritualité intimement vécue, à la fois doc- 
trinale et solide. Est surtout remarquable le fait même 
que Nadal ait choisi de suivre le cycle des évangiles de 
l’année liturgique. A la fin de l’ouvrage se trouve un 
ample et fervent exposé des mystères et prérogatives 
de Marie : De Virginis Deiparae laudibus (p. 547-554). 
Cinq images de Marie, dans les pages qui précèdent, 
correspondent à ce court traité de mariologie. On y 
parle expressément de « Marie, Mère de l’Église ». 


3. DOCTRINE SPIRITUELLE. — Si la multitude d’Zns- 
trucciones laissées par Nadal, en raison de son office de 
“visiteur, pouvait déjà de son temps paraître excessive 
et trop détaillée, par contre, sa doctrine spirituelle 
forme un ensemble équilibré. Sur la base d’une théo- 
logie savante et solide, dans la ligne thomiste et bona- 
venturienne plus classique en son temps, avec un 
acquis linguistique exceptionnel, qui lui permettait une 
exégèse biblique de premier ordre, la sûreté théolo- 
gique de sa doctrine spirituelle semble résister pour 
l'ordinaire à l’usure du temps et garder une valeur 
de pleine actualité. En substance, son enseignement 
spirituel est fondé sur la doctrine des trois voies, base 
également des Exercices de saint Ignace. Lui sont plus 
personnelles l’insistance sur « la grâce de la vocation » 
et celle de l’état religieux, sur la vocation à un genre 
de vie particulier dans l’état de perfection, eu égard 
à l’approbation déterminée que lui a donnée le Siège 
Apostolique. La grâce de « la religion » en chaque 
institut est une grâce spécifique, qui s’ajoute à celle, 
générique, commune à tous les instituts; un peu comme 
la grâce spécifique de chaque sacrement s’ajoute à 
celle générique qu’ils confèrent tous. L’exemplaire de 
la grâce propre à chaque « religion » se trouve en son 
fondateur : les expériences spirituelles d’Ignace lui 
tracent un chemin, un modèle d’oraison et de per- 
fection. 

L’action apostolique (vers laquelle porte la prière 
dans les instituts de vie apostolique) doit, dans son 
exercice même, être accompagnée d’oraison; autre- 
ment dit, il ne s’agit pas, dans ce cas, du simple idéal 
du contemplata aliis tradere (d’une contemplation qui 
précède l’action}; Pidéal serait une contemplation 
concomitante à l’action; ce serait de devenir « in 
actione contemplativus », formule célèbre créée par 
Nadal, qui l’applique à Ignace, après avoir décrit la 
contemplation trinitaire du saint : il s’agit d’une manière 
de « trouver Dieu en toutes choses ». Mais il est impos- 
sible d’atteindre à cet idéal apostolico-contemplatif, 
à moins de s’adonner à la vie d’oraison. C’est une 
pensée bien ancrée chez l’auteur que les vues perçues 
dans l’oraison de chaque jour, les « reliquiae cogita- 
tionis » (cf. Ps. 75, 11 Vulgate), doivent laisser leur 
marque sur les travaux du jour; alors, « diem festum 
- agent Tibi » (ibidem). Une autre idée, sur laquelle 
Nadal aime revenir, est celle « du cercle de l’oraison 
au travail et du travail à l’oraison », faisant alterner 
avec les moments où l’oraison embrase la charité, la 
stimule au travail, ceux où le travail entrepris par 


amour alimente l’amour et prépare à l’oraison, bien 
loin d’y faire obstacle. Dans la même ligne : aller de 
l'avant « spiritu, corde, practice », c'est-à-dire sous la 
motion de l'Esprit, avec le courage de la tharité, en 
direction de l’action apostolique. Baltasar Alvarez a 
fait siennes ces vues (L. La Puente, Vida B. Alvarez, 
c. 21, $ 1}, de même que celles des principes-guides de 
l’action (divin, ecclésiastique et moral). 

Il faut « agir dans le Seigneur ». Pour Nadal, la for- 
mule ignatienne «en Notre Seigneur » visait à « exprimer 
une vue spirituelle en nos actions; car nous n’agissons 
pas de nous-mêmes, mais dans le Christ, avec sa grâce, 
par sa force; comme si l’on disait : « j’agis moi, non pas 
moi, c’est le Christ qui agit en moi et moi en Lui » (EN, 
t. 5, p. 84-85). La vie mixte de contemplation et d’apos- 
tolat, Nadal l’appelle vie active supérieure (cf.S. Thomas, 
Summa theologica, 28 28€, q. 182, a. 3c et a. 6c; pseudo- 
Bonaventure, Meditationes vitae Christi, ©. 45). Elle 
comprend la vie active (entendue comme vie de com- 
mençants, d'œuvres extérieures, de pénitences) et la 
vie contemplative, avec capacité de susciter l’une et 
l’autre vie dans les âmes. Elle appartient en propre. 
aux prélats et aux hommes apostoliques (cf. EN, t. 5, 
p. 361-362). « La caractéristique propre de notre voca- 
tion et de notre institut est de vivre ce qu’on appelle 
la vie active supérieure, en laquelle nous recevons du 
Christ et exerçons en Lui la capacité d’aider le pro- 
chain pour faire de celui-ci un actif, de cet autre un 
contemplatif » (EN, t. 5, p. 144). 

L'équilibre ascétique de Nadal apparaît en ce que, 
tout en encourageant les voies mystiques supérieures, 
en suggérant l’usage des sens spirituels (EN, t. 5, p. 94), 
en étant lui-même un modèle d’oraison affective et 
mystique, il met néanmoins l’accent sur la préparation 
ascétique. C’est une directive constante en sa doctrine 
qu’on ne doit point se mettre en quête de phénomènes 
extraordinaires, de visions, révélations, etc; qu’il faut 
insister sur la croix du Christ, sur l'humilité et l’obéis- 
sance 


« Veille à ne point faire mauvais usage de l’ardeur de l'esprit 
que tu as reçu avec ta vocation, à ne pas négliger la correction 
de tes nombreux défauts; car, à ne pas t’y prendre à temps, ils 
finiront par t’importuner plus que tu ne saurais le croire... 
Cet esprit, cette ardeur, emploie-les tout d’abord à corriger tes 
mauvais penchants, tes défauts, à obéir à la compagnie et à 
t’acquitter de tes ministères » (Orationis observationes, EN, 
t. 5a, p. 220). Par l’oraison, disait-il dans les Pläticas de Coim- : 
bra (pl. 20, p. 209), on « arrive à acquérir cette liberté de 
l'esprit qui n’est pas autre chose qu’une facilité en tout, adop- 
tant tel moyen ou tel autre, la prière ou autre chose; cela de 
telle mamière que l’on soït prompt à choisir ce qui convient 
davantage et est plus conforme au service du Seigneur, lais- 
sant de côté ce qui y fait obstacle. Et cela avec douceur, 
sans répugnance, dégoût, ni angoisse ». 


Les vues sur l’humilité abondent dans ses Orationis 
observationes, soit qu’il rapporte les dires des saints 
Pères et des écrivains ecclésiastiques, soit qu'il parle 
en son propre nom ({p. 72-109). Pour ce qui est de 
l’obéissance, il suffit de se référer aux index de ses 
écrits pour voir combien souvent il en parle (vg dans 
le De virtute oboedientiae, EN, t. 5, p. 494-512). Ainsi 
Nadal propose l’horizon mystique sans négliger celui de 
l’ascèse, 11 à, par ailleurs, lutté contre l’illuminisme 
d'alors, ici ou là en Espagne, contre les « alumbrados » 
et les « dejados », comme il les appelle; mais sans tom- 
ber, par réaction, dans les excès contraires, intellectua- 
listes et froids. Il unit à une saine base de théologie 
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spéculative l’oraison affective inspirée par l’amour. 
Ses méditations, à la base exégétique solide, se déve- 
loppent souvent en des colloques, soit avec Jésus- 
Christ, soit en rapport avec la scène méditée. 


4. SOURCES ET INFLUENCES. — 19 La source première, 
en extension comme en intensité affective, est la doc- 
trine ignatienne des Exercices, des Constitutions et la 
vie quotidienne du fondateur. Ce qui est particulier à 
Nadal dans son exposé des enseignements ignatiens et 
de l'institut de la compagnie, c’est l’interprétation 
théologique qu’il en donne, à l’aide de l’Écriture, des 
saints Pères et des documents de l’Église. Nous ver- 
rions en lui « le théologien de la spiritualité ignatienne ». 

Bien qu’en des peintures de Palma de Majorque, il 
ait été présenté (pour sa doctrine) comme disciple de 
Raymond Lulle (1235-1215), il est difficile de préciser 
jusqu’à quel point on retrouve chez lui la doctrine du 
« doctor illuminatus ». On notera cependant la ressem- 
blance affective entre le Libre de contemplacio de Lulle 
et les Meditationes de notre auteur. Parmi les citations 
les plus fréquentes dans les écrits du visiteur, nous 
relevons des expressions du pseudo-Denys (« entrée 
dans la ténèbre », le renoncement ou &roraxyñ, la ma- 
nière de former les superlatifs), et une certaine note 
franciscaine, Bonaventure et son ltinerarium, la dévo- 
tion au Cœur de Jésus, et d’une manière générale 
l'affectivité franciscaine. 

29 L'influence de la doctrine de Nadal se discerne 
chez les représentants de la spiritualité des jésuites des 
premiers temps : chez Baltasar Alvarez et, par son 
entremise, chez L. de La Puente; dans les exhortations 
de G. Gonzälez Dâvila; dans l’Æÿjercicio de perfecciôn 
d’Alphonse Rodriguez, qui rappelle et cite le visiteur; 
chez Claude Aquaviva (qui reprend la formule de 
Nadal « suivre le Docteur divin et non le devancer »); 
chez Nicolas Lancicius; noter aussi des analogies entre 
la théologie de l’état religieux propre à Nadal et le 
traité De religione societatis Iesu de Fr. Suärez. Les 
Adnotationes in Evangelia furent traduites en chaldéen 
par L. de Azevedo (Sommervogel, t. 1, col. 736). 
Mais c’est surtout l'influence des Evangelicae historiae 
imagines qu’il est facile de constater chez A. Vivaldi, 
B. Ricci, etc., et dans les missions d’Asie : les méthodes 
du Rosaire de J. da Rocha, G. Ferreira, les ouvrages 
de Julio Aleni, la Vida de Cristo offerte à l’empereur 
de Chine par J. À. Schall, d’autres ouvrages étendirent 
cette influence jusqu’au Japon (cf. M. Nicolau, Jer. 
Nadal, p. 166-188). 


1. Œuvres. — La bibliographie concernant les écrits 
de Nadal se trouve dans les introductions aux œuvres éditées 
dans les MHSI, cités ci-dessous. Consulter également M. Nico- 
lau, Los escritos espirituales de J.N., dans Archivo teolégico 
Granadino, t. 5, 1942, p. 441-153, repris dans son Jérénimo 
Nadal, p. 71-132, cité infra. Voir aussi J.-F. Gilmont, Les 
écrits spirituels des premiers jésuites, Rome, 1961, p. 232-249. 

L'ensemble des œuvres de Nadal a été édité dans la col- 
lection des « Monumenta historica Societatis Iesu » (= MHSI) : 
Epistolae P. H. Nadal, t. 1-4, Madrid, 1898-1902 (t. 4 Selecta 
Natalis monumenta in eius epistolis commemorata); t. 5 P. H. 
Nadal commentarii de Instituto S. I., éd. M. Nicolau, Rome, 
4962; t. 5a P. H. Nadal orationis observationes, éd. M. Nicolau, 
Roine, 1964; — tous cités EN. — Fontes narrativi de S. Tgnatio, 
t. 2, éd. Dalmases, Rome, 1951. — Monumenta paedagogica 
S. I., Madrid, 1901; rééd. L. Lukäcs, t. 1, Rome, 1965, t. 2-3, 
1974. —— Regulae Societatis Iesu, éd. D. Fernândez Zapico, 
Rome, 1948. 

Pläticas espiritudles del P. H. N. en Coimbra (1561), éd. 
M. Nicolau, Grenade, 1945; Scholia in Constitutiones Socie- 


tatis Iesu, éd. M. Ruiz Jurado, Grenade, 1976; Evangelicae 
historiae imagines ex ordine evangeliorum quae tolo anno in 
Missae sacrificio recitantur.., Anvers, 1593 et Adnotationes et 
meditationes in evangelia quae in sacrosancto Missae sacri- 
ficio toto anno leguntur..., Anvers, 1594-1595. 

Quelques fragments des textes de Nadal ont été publiés 
en français dans Dieu vivant (n. 5, 1946) et dans Christus 
(n. 1, 1954, p. 87-100; — n. 6, 1955, p. 195-211; — n. 11, 
1956, p. 349-353; — n. 14, 1957, p. 235-239; — n. 34, 1962, 
p. 234-238). 


2. Biographie. — Chronicon Natalis iam inde a principio 
vocationis suae, dans Epistolae Natalis (— EN), t. 1, p. 1-26; 
P. Natalis Ephemerides ab anno 1546, EN, t. 2, p. 1-97; J. 
Jiménez, Commentarium de vita et virtutibus P. Nadal, EN, 
t. 1, p. 26-46. — M. Nicolau, Jerénimo Nadal. Sus obras y doc- 
trinas espirituales, Madrid, 1949, p. 15-70, et bibliographie. — 
M. Ruiz Jurado, Cronologia de la vida del P.J.N., AHSI, 
6. 48, 1979, p. 248-276. : 

J. Vich Salom, Misceldnea tridentina maioricense, dans 
Boletin de la Soc. arq. Luliana, t. 29, 1945, p. 588-900. — M. 
Batllori, J. N. y el concilio de Trento, ibidem, p. 377-424. — J. 
Sureda Blanes, L’ereu de Binibassi y San Ignacio, dans Revista 
Balear, t. 2, 1966, n. 5; Sant Ignasi i Jeroni Nadal, Barcelone, 
1968. — G. Codina, La ordenaciôn y el doctorado en teologia de 
J.N.en Aviñôn, 1537-1538, AHSI, t. 36, 1967, p. 247-251. — 
A. Gili, La doble ascendencia artanense del P.J.N., dans Bell- 
puig (Artä), t. 14, 1974, p. 202. — M. Nicolau, El P. J. N.en 
Miramar y sus relaciones con el V.P.A. Castañedas, dans Estu- 
dios Lulianos, t. 22, 1978, p. 307-314. 


3. Études: — J. Corblet, Les dessins du P. J. Natalis, dans 
Revue de l’art chrétien, t. 8, 1864, p. 362-375. — P. Bouvier, 
L'interprétation authentique de la méditation fondamentale dans 
les Exercices de S. Ignace, Bourges, 1922. — J. M. March, Las 
imägenes del P. J.N. y las Meditaciones del P. Vivaldi, dans 
Estudios eclesidsticos, t. 3, 1924, p. 429-431. — P. Leturia, 
El influjo de $. Onofre en S. Ignacio a base de un texto de Nadal, 
dans Manresa, t. 2, 1926, p. 224-238; reproduit dans ses Estu- 
dios ignacianos, t. 1, Rome, 1957, p. 97-111. — 3. M. Aicardo, 
Comentario a las Constituciones de la Compañia de Jesüs, en 
particulier le vol. 6, Madrid, 14932, sur le rôle de visiteur. 

I. Casanovas, La vocacié del P. J.N. en les eleccions del 
Exercicis, dans Bibl. d'Exercicis, t. 7, Barcelone, 1934, p. 199- 
282; trad. castillane dans Comentario y explanacién de los 
Ejercicios esp., Barcelone, 1945, p. 297-352. — H. et K. Rah- 
ner, Ueber die Gnade des Gebetes in der Gesellschaft Jesu nach 
P. H. Nadal, dans Müitteilungen a. d. deutschen Provinzen, 
janvier 1935. — J. Jennes, Invloed der vlaamsche Prentkunst in 
Indië, China en Japan tijdens de xvi° en xvi1® eeuw, Louvain, 
1943. — G. Costantini, Ges Cristo Via, Verità, Vita. Ripro- 


_duzione di cento stampe antiche con commenti sui Vangeli, 


Rome, 1943. — M. Nicolau, Ur manuscrito concerniente a las 
Reglas dela Compañia de Jesüs y al P.J.N., dans Archivo 


teolégico Granadino, t. 6, 1943, p. 141-153. — M. Batllori, Los 


grabados evangélicos del P. Nadal, dans Rev. del circulo de bellas, 
artes (Palma de Majorca), t. 3, 1946, p. 53-57. — D. Fernän- 
dez Zapico, Regulae Societatis Iesu, cité supra, p. 314-507. 

C. Dalmases, Las meditaciones del reino y de dos banderas 
y la vocacién a la Compañia de Jesüs segün el P. Nadal, dans 
Manresa, t. 20, 1948, p. 311-320. — M. Olphe-Galliard, La 
vie apostolique et l’oraison aux origines de la C. de J., RAM, 
t. 25, 1949, p. 408-425. — M. Nicolau, Jerénimo Nadal. Sus 
obras y doctrinas espirituales, Madrid, 1949; Notas de la espi- 
ritualidad jesuitica, dans Manresa, t. 25, 1953, p. 259-288. — 
H. Gaulin, La vocation apostolique de la C. de J. dans les écrits 
du P. J. N., thèse inédite, 1952. — J. Calveras, El origen de 
los Ejercicios segün el P. Nadal, dans Manresa, t. 26, 1954, 
p. 263-288. — À. F. Stridsberg, J. Nadal, dans Credo (Uppsala), 
t. 35, 1954, p. 60-72; Petrus Canisius och J. Nadal i 1.500 - 
talets Tyskland, ibidem, t. 36, 1955, p. 430-137. — R. Hostie, 
Le cercle de l’action et de l’oraison d’après le P.J. N., dans 
Christus, t. 2, 1955, p. 195-211; Méditation et contemplation 
d'après le P.J. N., RAM, t. 32, 1956, p. 397-419; Tenatiaanse 
contemplatie naar Nadal, dans Tijdschrift voor geestelijk leven, 
t. 12, 1956, p. 421-445. 


15 NADAL — NADASI 16 


J. Conwell, Contemplation in Action. À Study in Ignatian 
Prayer, Washington, 1957. — F. Delgado, El P.JI.N. y la 
pintura sevillana del siglo xvir, AHSI, t. 28, 1959, p. 354-363. — 
I. Gordon, Manuscripta juridica de non-usu chort in S.L., 
dans Periodica de re morali, t. 48, 1959, p. 417-442; Argu- 
mentatio de non-usu chori in S.I., ibidem, t. 52, 1963, p. 175- 
210. — E. Olivares, Los votos de los escolares de la C. de J. Su 
evoluciôn juridica, Rome, 1961, p. 53-70, 203-206. — M. Nico- 
lau, J.N. y sus Comentarios al Instituto de la Compañia, dans 
Manresa, t. 37, 1965, p. 173-176. — L. Lukécs, De graduum 
diversitate inter sacerdotes S.I., AHSI, t. 37, 1968, p. 237- 
316. — G. Codina Mir, Aux sources de la pédagogie des jésuites. 
Le « Modus Parisiensis », Rome, 1968. — I. Héjja, Structura 
theologica vitae spiritualis apud H.N., Rome, 1969, extrait de 
thèse. — B. de Margerie, EL cuarto voto de la C. de J. segûn 
Nadal, dans Manresa, t. 42, 1970, p. 359-376; O Padre J.N., 
dans Cuadernos de Formaçao e Cultura, t.17, 1973, p. 61-73. — 
À. Rodriguez et G. de Ceballos, Las « Imägenes de la historia 
evangélica » del P. J.N. en el marco del jesuitismo y la Contra- 
reforma, dans Taza y Baza, t. 5, 1974, p. 77-95; rééd. dans 
Imägenes de la historia evangélica. Estudio introductorio, Bar- 
celone, 1975. — M. Nicolau, La renovaciôn « acomodada» en 
los Institutos religiosos y la discreciôn espiritual, dans Manresa, 
t. 46, 1974, p. 131-144. — J. Poffijn, J.N. Het « eigen » gebed 
van de Sociëteit, dans Studien over de spiritualiteit van de Jezut- 
ten, t. 5, 1976, p. 88-109. 

T. Buser, Jerome Nadal and early J'esuit Art in Rome, dans 
Art Bulletin, t. 58, 1976, p. 424-433. — M. Nicolau, « Contem- 
plativo en la acciôn. Una frase famosa de Nadal, dans Centrum 
ignatianum sptritualitatis, t. 7, 1977, p. 7-16 (avec trad. anglaise 
et française). — M. Ruiz Jurado, Nadal y Polanco sobre la 
Férmula del Instituto..., AHSI, t. 47, 1978, p. 225-239. — B. de 
Margerie, Reflexiones de J.N. sobre la Férmula..…., dans Man- 
resa, t. 50, 1978, p. 323-387. — M. Ruiz Jurado, La figura de 
Nadal en la primera crisis grave de la Compañia, 1556-1557, 
dans Manresa, t. 52, 1980, p. 435-154. — M. Nicolau, Doc- 
trina mariolôgica y ascética mariana del P. J.N. (à paraître 
dans les Actes du Congrès mariologique international de Sara- 
gosse, 1979). — E. Serôn, El modo de proceder de la Compañia… 
segän J. N. (thèse inédite, Rome, 1970). 

Retenir principalement dans le DS : t. 2, col. 1396 /7 Confé- 
rences spirituelles, 2025 Contemplation ; t. 8, col. 396 /7 Influence 
dionysienne, col. 1272 Discernement spirituel, 1601 Esprit 
Saint; t. &, col. 218 J9 et 223 [4 Écriture sainte, 419 esprit 


liturgique; t. 6, col. 488-493 Gloire de Dieu; t. 8, art. Jésuites, 


col. 963 svv. 
Miguel Nicozau. — 


NADAL (Josepx-CyPrIEN), prêtre, 1814-1900. — 
Joseph-Cyprien Nadal est né à Grignan (Drôme) le 
8 octobre 1814. Ordonné prêtre à 24 ans, il futsucces- 
sivement vicaire au Bourg-lès-Valence (1839), profes- 
seur d’éloquence au grand séminaire de Romans(1844), 
de nouveau vicaire au Bourg-lès-Valence (1849); aumô- 
nier des religieuses de la Nativité de Notre-Seigneur à 
Valence (1851), enfin, en 1856, chanoine de la cathé- 
drale. Il dirigea à Valence un orphelinat de garçons 
jusqu’en 1898 et fut vicaire général. Il mourut à 
Valence le 7 février 1900. 

Il a laissé des ouvrages de piété, entre autres un 
Manuel des adorateurs du Cœur de Jésus (Valence, 
1855; rééd., 1856 sous le titre de Mois du Sacré-Cœur) 
et des Méditations pour le temps de l’Avent et du Carême 
(Paris, 1900). On a aussi de lui une Histoire hagiologique 
ou vies des sainis et des bienheureux du diocèse de Va- 
lence (Valence, 1855) et des biographies : Vie de Jacques- 
Marie Bellier (Marseille, 1851} et surtout Vie de Mgr 
d’Authier de Sisgaud.… fondateur de l’Institut des prêtres 
du Saint-Sacrement… (Valence, 1880). 


H. Bremond utilise Pouvrage de Nadal à propos d’Authier 
(Histoire littéraire... t. 9, Paris, 1932, p. 240, 241-243; t. 6, 
1926, p. 429-430), « un des hommes qui ont le plus travaillé 


pendant la première moitié du 17e siècle à la réforme du 
clergé »}. Des œuvres spirituelles manuscrites d’Authier sont 
conservées dans la bibliothèque municipale de Marseïlle. Voir 
aussi P. Broutin, La réforme pastorale en France au 17° siècle, 
t. 2, Paris-Tournai, 1956, p. 269-282. 

Nadal a également réédité les Vies des Saints de Jean Croi- 
set (3° éd., Avignon, 1886) et les Œuvres spirituelles du P. 
Vigne, fondateur ...des Religieuses du Saint Sacrement (Valence, 
4884). Il a aussi publié un Dictionnaire d’éloquence sacrée, 
Paris, 1851 (Encyclopédie Théologique de Migne, 2° série, 
t. 6); cf. F. P. Bowman, Les problèmes de l’éloquence sacrée à 
l’époque romantique, dans Revue d'histoire littéraire de la 
France, t. 79, 1980, p. 209-224. 

Bibliographie complète de Nadal dans J. Brun-Durand, 
Dictionnaire biographique... de la Drôme, t. 2, Grenoble, 1901, 
p. 490-191. — Cyprien Perrossier, L'abbé Nadal, chanoine de 
Valence, Grenoble, 1900. 

Francis WENNER. 


NADASI (JEAN), jésuite, 1613-1679.— Jean Nadasi 
naquit à Tyrnau en Hongrie le 13 janvier 1613. Guilher- 
my, Stoeger et Sotvellus rapportent que Nadasi entra 
une première fois dans la compagnie de Jésus dès l’âge 
de quatorze ans et qu’il en fut congédié deux années 
plus tard à cause de sa petite taille. Il étudia alors la 
philosophie durant trois ans et sollicita à nouveau son 
admission au noviciat, vers 4632. Des sources locales 
anciennes incitent à admettre ces données. Quoi qu’il 
en soit, Nadasi entre le 14 août 1633 dans la province 
d'Autriche (date indiquée par Koch et Sommervogel, 
contre celles de Backer et de Stoeger). | 

Nadasi fit de brillantes études à Graz, puis (pour la 
&e année de théologie) à Rome, où on lui confia en même 
temps la charge de répétiteur au coilège anglais. Il 
termina ses études par une thèse publique. Il remplit 
ensuite pendant cinq mois la fonction de préfet des 
études au séminaire romain, puis fit son troisième an 
à Leoben et revint à Tyrnau (d’après Sommervogel}, 
où il enseigna les belles-lettres, la philosophie et la 
controverse théologique. Il demanda alors son envoi en 


mission, mais on l’orienta vers le ministère et il devint 


directeur spirituel au Collège Germanique jusqu’à sa 
nomination comme secrétaire de l’assistance d’Alle- 
magne vers 1657 sous le gouvernement de Goswin 
Nickel 1664 et de J. P. Oliva t 1681. De retour à 
Vienne vers 1664 (d’après Stoeger et Sotvellus), il fut 
confesseur au collège et directeur de conscience de 
l’impératrice Éléonore, veuve de l’empereur Ferdi- 
nand 111 Ÿ 4657, et il se consacra à la prédication et à 
sa tâche d'écrivain jusqu’à sa mort, le 3 mars 1679 
(les dates indiquées par ADB, 1618-1676, sont inexactes). 

Nadasi a beaucoup écrit; il est à la fois auteur spi- 
rituel et historien de son ordre. Dans le domaine spiri- 
tuel, il a connu le succès jusqu’au milieu du 18e siècle; 
de ses nombreux ouvrages, dont plusieurs se reprennent 
mutuellement ou ont connu des éditions partielles, nous 
citerons les plus importants, renvoyant à la biblio- 
graphie de Sommervogel pour les diverses rééditions 
et pour les livres qui semblent moins notables. Pour la 
plupart, il s’agit d’écrits de tendance ascétique et dévo- 
tionnelle qui, sous la forme de méditations développées, 
offrent des considérations généralement organisées 
selon le cours de l’année liturgique. 


4) Annus Coelestis Jesu Regi et Mariae Reginae Sanctorum 
sacer… (Vienne, 1648 et 1649; dern. éd., Cologne, 1767; trad. 
allemande, Himmlisches Jahr.…., Dillingen, 1684, etc.). — 
2) Dies Dominicus sive Annus S. Trinitatis unius Dei... pour 
tous les dimanches de l’année (Tyrnau, 1650; dern. éd., Mün- 
ster, 1761; trad. allemande, Augsbourg, 1728). — 3) Annus 
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Crucifiri Jesu... pour tous les vendredis (Vienne et Posen, 
4650). — 4) Annus Marianus...pour les samedis (Vienne, 1650). 
— 5) Annus Eucharisticus. pour les jeudis (Tyrnau, 1651). 
— 6) Annus Angelicus... pour les mardis (Anvers, 1653). — 
7) Annus puert Jesu... pour les mercredis (Anvers, 4653). — 
Les n. 2-7 ont été rassemblés dans Annus hebdomadarum 
cælestium (Prague, 1663). 

Pour la sanctification du mois : 8) Theophilus Marianus 
(Cologne, 1654; trad. allemande, Kaufbeuren, 1741). — 9) 
Mensis divini Amoris (3 vol., Rome, 1662-1663; trad. alle- 


mande, Ratisbonne, 1708); l’Hebdomada meditandae aeterni-: 


tatis (Rome, 1664, très rééd. jusqu’en 1749) en est un extrait. 

Pour la dévotion aux saints : 40) Hebdomada Sancto Joseph 
sacra (Rome, 1659, etc.; trad. espagnole, française, flamande, 
polonaise). — 11) Aula coelestis seu praxis colendi omnes sanc- 
tos (Vienne, 1663; trad. allemande, Augsbourg, 1728). — 12) 
Annus Joannis.. sur tous les saints prénommés Jean (Prague, 
1664). — 13) Annus Dierum memorabilium Soc. Jesu (2 vol., 
Anvers, 1665). 

44) Signalons aussi le De cultu Sanctae Crucis et ejus ado- 
ratione, dont on ne connaît qu’une trad. allemande (Crembs, 
1731). 

15) Enfin Nadasi a donné une retraite spirituelle de huit 
ou dix jours : Annua eremus divini Amoris... (Vienne, 1679; 
etc.; trad. allemande, Jahr der Ewigkeit..…, Vienne-Prague, 
1762, 3e éd.). 


On aura relevé que la majorité de ces ouvrages 
s'organisent autour de la préoccupation de sanctifier 
le temps : l’année, le mois, la semaine, les jours. Géné- 
ralement ces ouvrages offrent ‘une suite de considéra- 
tions ou de méditations sur un même thème qui est 
ainsi fouillé et repris au long d’une année ou d’un mois. 
L’ensemble infuse au lecteur une nourriture plus dévo- 
tionnelle et pratique que doctrinale. Nadasi illustre 
son enseignement d’une grande abondance de traits et 
de citations pris dans la tradition de l’Église, en parti- 
culier à celle de son ordre, mais aussi aux auteurs de 
l'Antiquité. Il faut encore relever la préoccupation de 
la mort, partout présente. 

Dans le domaine de F’histoire de la compagnie de 
Jésus, Nadasi a poursuivi la publication des Annuae 
literae Soc. Jesu pour les années 1650 /51 (2 vol., Dillin- 
gen, 1658) et 1652/54 (3 vol., Prague, s d): il lui revient 
d’avoir inauguré l’habitude de mentionner le catalogue 
des livres provenant des jésuites et parus durant les 
années dont il s’occupe. Mais sa rédaction est prolixe 
et par trop édifiante; c’est sans doute la raison pour 
laquelle cette publication ne fut pas poursuivie. On 
peut joindre à ce premier travail l’Auctarium Annua- 
rum S. J. Anni 1653-1654 (Prague, s d), qui offre en 
particulier les notices des missionnaires J. Almeiïda 
+ 1633 et Pierre Claver, l’apôtre des noirs au Brésil 
t 1654. 


D’autre part, Nadasi termina et fit publier deux ouvrages 
laissés inachevés par Philippe Alegambe + 1652 : Mortes 
illustres... (Rome, 1657) et Heroes et oictimae charitatis SJ. 
(Rome, 1658). Enfin, il a rédigé, en forme de lettre circulaire, 
la notice du jésuite A. Koffler, missionnaire assassiné en Chine 
en 1651 (éd. par J. Stoeklein dans le n. 219 de Der Neue Welt- 
bot; cf. Sommervogel, t. 7, col. 1586; DS, t. 8, col. 1034). 


N. Sotvellus, Bibliotheca scriptorum Soc. Jesu, Rome, 1676, 
P. 481. — Allgemeine Deutsche Biographie — ADB, t. 23, 
Leipzig, 1886, p. 208 (n’indique pas ses sources). — J.N. 
Stoeger, Scriptores prov. austriacae Soc. Jesu, Vienne-Ratis- 
bonne, 1856, p. 239 svv. — Sommervogel, t. 5, col. 1520-1537. 
— É. de Guilhermy, Ménologe de la Compagnie de Jésus. 
Assistance de Germanie, t. 1, 1, Paris, 1898, p. 197-499. — 
B. Dubhr, Geschichte der Jesuiten in den Ländern deutscher 
Zunge, t. 2 [2, Fribourg-en-Brisgau, 1913, p. 359. — L. Koch, 
J'esuiten-Lexikon, Paderborn, 1934, col. 1269. — J. de Guibert, 


La spiritualité de la compagnie de Jésus, Rome, 1953, p. 327 
et table. 2, L. 

DS, t. 4, col. 663, 673, 674, 678, 680, 1540, 1550, — £. 5, 
col. 373; — £. 7, col. 693, 782; — t. 8, col. 1024, 4026, 1035; 
— {. 10, col. 1026-1027. 


Constantin BEckER. 


NAGEL (Luc), jésuite, 1638-1711. — Né le 14 (ou 
le 25) août 1638 à Warendorf en Westphalie, Lucas 
Nagel entra dans la compagnie de Jésus à Trèves le 
14 août 1658. En 1668 il reçut le diaconat (21 ou 22 sep- 
tembre) et fut ordonné prêtre le 14 octobre à Sassen- 
berg. Le 15 août 1671 il fit profession solennelle des 
quatre vœux à Münster. Il mena ensuite une existence 
très mouvementée de professeur et de prédicateur à 
Paderborn, à Münster (prédicateur attitré de la cathé- 
drale}, à Düren, à Düsseldorf (il y fut précepteur du 
prince et prédicateur de la cour dans la maison prin- 
cière du Palatinat-Neubourg). Accompagnant le prince 
Louis-Antoine (1660-1694), lors de la prise de posses- 
sion du Palatinat au nom de son père, à travers le pays, 
il y déploya son activité et participa au renouveau 
catholique du Palatinat; il fut également prédicateur 
des armées impériales lors de leurs expéditions contre 
les Turcs en Hongrie. Nagel sut mettre à profit ses 
multiples relations personnelles pour susciter des fon- 
dations et vivifier ainsi la piété dans sa patrie d’origine. 
I1 mourut le 23 (ou le 28) mai 1711 à Münster. 

Ses sermons latins manifestent une connaissance fort 
étendue de l’Écriture sainte et des sciences bibliques, : 
une grande familiarité avec l’histoire ecclésiastique et 
profane, principalement l'antiquité classique, et, ce 
qui n’est pas son moindre mérite, le don de relier le 
message chrétien à la vie concrète quotidienne de ses 
auditeurs. Malgré cette érudition, sa simplicité et 
son bon sens assuraient à ses prédications, au-delà 
de l'instruction elle-même, un véritable succès. D’autres 
volumes de sermons étaient encore en projet, quand il 
mourut. 


Stromata evangelica solemnia..…, Cologne, 1693. — Stro- 
mata evangelica dominicalia priora..., 1700. 

-Sommervogel, t. 5, col. 1538-1539; ne mentionne pas le 
Compendium vottae... de l’évêque Ferdinand de Fürstenberg, 
à la suite de la &e éd. des Monumenta paderbornensia, ex his- 
toria romana..., Lemgo, 1714, 36 p. ; 

Ch. G. Jôcher, Aligemeines Gelehrten-Lexikon, t. 5, Brême, 
1816, p. 350 (peu sûr). —B. Duhr, Geschichte der Jesuiten in den 
Ländern deutscher Zunge, t. 3, Ratisbonne, 1921, p. 733. — 
K.H. Neufeld, Hofprediger und «a Graue Eminenz », P. Lucas 
Nagel..., dans Neue Warendorfer Blätter für Orts- und Hei- 
matkunde, t. 62, 1971, p. 246 Svv. 


Karl H. NEUFELD. 


NAGORE-EZQUERRA (PÉREZ DE, AUGUSTIN), 
chartreux, 1620-1705. — 4. Vie et œuvres. — 2. Doc- 
trine. 

4. Vie et œuvres. — Agustin Pérez de Nagore-Ezquerra 
(qui signa toujours simplement Agustin Nagore), na- 
quit à Saragosse en 1620 d’une famille noble; par sa 
mère il était arrière-petit-neveu de saint Charles Bor- 
romée. Son érudition étendue en littérature et en 
théologie laisse supposer qu’il fit des études universi- 
taires; il reçut le sacerdoce avant son entrée à la char- 
treuse d’Aula Dei, près Saragosse, où il fit profession 
en 1661. Rapidement appelé à des charges mineures 
dans les petites maisons voisines de Las Fuentes et de 
La Concepcién, il revint à sa maison de profession en 
1673 comme procureur chargé des affaires dans Sara- 
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gosse et passa premier procureur en 4678. Après avoir 
obtenu un grand nombre de voix lors d’une élection 
priorale manquée en janvier 1680, il fut nommé prieur 
par le chapitre général en mai suivant. I1 mena immé- 
diatement une action vigoureuse contre le vieil abus 
de la libre disposition des honoraires de messe par les 
religieux. 

Deux ans plus tard, sa communauté saisit le prétexte 
de la promulgation de la nouvelle édition des Statuts de 
l'Ordre pour se révolter contre lui et contre Le gou- 
vernement d’Innocent Le Masson, alors général (DS, 
t. 9, col. 572-583). Ce fut le drame de la vie de Nagore. 
Envoyé à Madrid comme délégué généralice pour pour- 
suivre l’affaire devant le Conseil royal d'Aragon et 
lInquisition, malgré l'opposition acharnée du visiteur 
de la province, Antoine Gascon, un intrigant assez vil, 
du vice-roi d'Aragon, le duc de Hijar, et de l’arche- 
vêque de Saragosse, Diego del Castrillo, sa dextérité 
obtint un succès complet dès le 7 juillet, tandis que 
Le Masson le transférait au priorat de La Concepcién 
et confiait au visiteur la charge difficile de pacifier 
Aula Dei. 


Le 20 août, Le Masson se voyait intimer par l’archevêque, 
agissant comme délégué apostolique aux termes du concile de 
Trente, l’ordre d’intenter un procès criminel à Nagore au 
sujet de vieilles poésies badines adressées à une carmélite, 
dont on le supposait l’auteur. Au milieu d’un déchaînement de 
libelles calomnieux, mais vigoureusement soutenu par Le 
Masson, Nagore put prendre possession de son nouveau prio- 
rat et obtenir des juges moins évidemment partiaux que les 

- visiteurs. L'affaire aboutit en effet à un non-lieu, mais, à sa 
demande instante, il fut déchargé de son office par le cha- 
pitre général suivant et put rentrer dans la solitude qu'il 
aimait. Il fut immédiatement nommé vicaire, c’est-à-dire 
sous-prieur et maître des novices, de l’importante chartreuse 
de Scala Deï (Tarragone), d’où il revint avec la même charge à 
La Concepciôn après 1695. 11 ÿY mourut le 25 décembre 1705, 
après avoir eu une activité très étendue de directeur spirituel. 


Œuvres. — 1) 4 poésies spirituelles dans l’édition qu'il 
procura (Saragosse, 1679) du poème de son confrère 
Miguel de Dicastillo, Aula de Dios. — 2) Une série de 
lettres à Le Masson à propos de la crise de 1682, ms 
Grenoble Y 473-481 (1581-1583). — 3) Lucerne Mystica, 
pro directoribus animarum, parue sous le pseudonyme 
de Joseph Lopez Ezquerra, Valence, 1690 (rééd. 
Barcelone, 1691; Saragosse, 1692; Madrid, 1722, 1733, 
1958; Cardena, 1765; Valence, 1728; en Italie : Venise, 
1722, 1733, 1745, 1750, 1755, 1761; Naples, 1761; 
Bassa, 1782). — 4) 6 lettres de direction à Gertrude de 
la Passion Oloriz y Arbiol, dominicaine stigmatisée, 
et un mémoire sur son Cas, publiés dans La Vida Sobre- 
natural, Salamanque, t. 2, 1924, p. 154-156; t. 5, 1928, 
p. 212-213 et 285-286; t. 6, 1923, p. 212-213; t. 9, 1995, 
p. 64-66 et 138-141; t. 24, 1932, p. 213-214.— D’autres 
écrits sont perdus (cf. Studia Monastica, t. 10, 1968, 
p. 297-298). 

2. Doctrine. — Le vif succès de la Lucerna Mystica, 
avec ses 16 éditions, est dû aux qualités de méthode et 
à l’étendue d’information de son auteur. Dès l’introduc- 
tion du livre, Nagore a nettement défini son but : les 
mystiques exposent leurs expériences à l’aide de com- 
paraisons souvent impropres, faute de vocabulaire 
adéquat; les théologiens ont généralement voulu en 
tirer une synthèse sans rapport avec la scolastique, en 
créant ce vocabulaire nécessaire, mais celui-ci reste 
symbolique et varie selon les auteurs. Pour remédier 
à cette confusion, lui-même vise à reprendre briève- 


ment toute la matière en la fondant « sur une solide 
théologie scolastique » (éd. Venise, 1722, prologue) 
qu’il trouve-dans les œuvres de saint Thomas, éclairées 
au besoin par ses disciples orthodoxes que sont Cajetan, 
dans son grand commentaire de la Somme, et J.B. Gonet, 
dans son Manuale Thomisticum. Dès les premiers cha- 
pitres du 127 traité, une série de distinctions exclut donc 
absolument toute union substantielle de la définition 
de l’union mystique, laquelle reste toujours pour 
Nagore union intentionnelle et de similitude, revêtant 
diverses modalités, partielle ou totale, active ou passive. 


À ce sévère portique se joint un traité de morale person- 
nelle à l'usage du directeur, où l'exposé des abus n’est pas sans 
rappeler la littérature picaresque de la génération précédente, 
tandis que l'examen des divers « génies » des dirigés dans leur 
aptitude à la contemplation nous renvoie à la médecine clas- 


sique des « tempéraments ». On notera combien Nagore reste 


marqué par son milieu dans l'importance extrême qu’il accorde 
au directeur : son idéal serait un directeur par dirigé, dont les 
comptes de conscience doivent être multipliés et l’initiative en 
toute matière à peu près annihilée. D’autre part, il réserve 
pratiquement la vie mystique aux religieux ou aux séculiers 
des classés élevées : il n’a rien connu du salésianisme et des 
mouvements spirituels qui en ont découlé en France (Pro- 
légomènes, n. 19). 


Deux brefs traités (2-3) posent ensuite le fondement 
doctrinal en exposant la psychologie thomiste et l’orga- 
nisme surnaturel correspondant des vertus acquises 
et infuses et des dons de Saint-Esprit, résumé court et 
précis de la Somme théologique. Les trois derniers traités 
(4-6) appliquent les notions ainsi précisées à la mystique, 
mais selon un plan résolument analytique : les phéno-: 
mènes y sont répartis en trois genres : grâces gratis 
datae, faveurs surnaturelles infuses, et enfin purgations 
passives. Sans doute les chapitres généraux qui com- 
mandent chaque traité, à l'instar des manuels de 
théologie contemporains, ont leur importance, mais 
Nagore s’est visiblement attaché surtout à traiter une 
collection de véritables « cas », analogues à ceux des 
casuistes classiques, et selon un plan uniforme, où Ja 


définition et la description sont suivies d’une analyse 


selon le schéma des quatre causes, puis de solutions 
pratiques à l’usage du directeur extrémement pré- 
cieuses par leur netteté. 

Pour les grâces gratis datae, le plan général est repris 
de la Somme théologique 18 28e, q. 111, a. 4 (d’après 
4 Cor. 12, 8-10); des vies de saints modernes et les 
légendaires médiévaux de Césaire d’Heisterbach, Aymon 
d’'Halberstadt et Vincent de Beauvais fournissent les 
exemples, d’historicité douteuse sans doute, maïs dont 
la discussion doctrinale est parfaite; Nagore utilise ici 
les règles de discernement des esprits empruntées à 
Ignace de Loyola et à D. Alvarez de Paz, et les remar- 
ques des meilleurs exégètes, Corneille a Lapide et 
surtout Jean Lorin. 

Pour les faveurs infuses, la collection de notre auteur 
comprend les phénomènes qu’il a rencontrés chez 
Thérèse d’Avila, grossis d'emprunts à Richard de 
Saint-Victor, Alvarez de Paz et Thomas de Jésus. 
L'ensemble est réordonné selon un ordre de spiritualité 
croissante. Mais toujours la solution pratique du cas 
est empruntée à Jean de la Croix : se détacher du 
phénomène, n’en retenir que la ferveur et la faire 
servir à la croissance des trois vertus théologales, sauf 
dans le cas rare où la faveur opère ce qu’elle signifie. 

Quant aux purgations passives, Nagore emprunte 
à Philippe de la Trinité son interprétation exacte des 
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nuits sanjuanistes et de leur place dans le développe- 
ment de la vie mystique, mais il a repensé le sujet en 
revenant directement au texte de la Nuit obscure pour 
dégager les « signes » de ces états, et en les rapprochant 
de textes du Pseudo-Tauler et d’Harphius. C’est appuyé 
sur un passage de la Theologia mystica de ce dernier 
et sur son expérience personnelle de directeur, que 
Nagore prétend dégager du Céntico une troisième purga- 
tion passive, postérieure à la nuit de l'esprit, ou « purga- 
tion d'amour », destinée à purifier la volonté de tout 
empressement désordonné avant le mariage mystique 
(tr. 6, n. 156-167). 

Pour terminer le livre, une Manuductio brevis prac- 
tica reprend en une synthèse rapide et dense toutes ces 
analyses selon le déroulement chronologique de la vie 
spirituelle d’après le schéma dionysien des trois voies. 
L’exposé des voies purgative et illuminative, dont il 
n'avait pas encore été question, n’est qu’un résumé 
des Exerciios Spiriütuales… de la Oraciôn du chartreux 
Antoine de Molina (DS, t. 10, col. 1478-1481) où se 
combinent éléments ignatiens et emprunts aux deux 
docteurs carmes. Par ailleurs, la Lucerna avait renvoyé 
en général à A. Rodriguez et Louis de Grenade pour 
les rudes (tr. 1, n. 75). i 


Nagore cite près de 150 auteurs dans son ouvrage; on aurait 
pourtant tort de le prendre pour un éclectique. Remarquons 
d’abord que toutes les références et citations des Pères et écri- 
vains, jusqu’à saint Bernard inclus, sont puisées dans les 
œuvres d’Alvarez de Paz, Philippe de la Trinité et Jean Lorin. 
En fait, les auteurs utilisés de première main sont relativement 
peu nombreux : outre les hagiographes relevés ci-dessus et ces 
trois théologiens, on trouve encore les mystiques rhéno- 
flamands, Bonaventure (seul de l’école franciscaine), les deux 
chartreux Denys de Ryckel et Jérôme Spert parmi les diony- 
siens, Richard de Saint-Victor et Suarez (uniquement comme 
théologien des vertus et des dons); il est fait enfin appel à 
divers spécialistes de démonologie et d’angélologie; mais toutes 
ces citations viennent seulement formuler ou renforcer de 
façon heureuse l’enseignement des docteurs ou auteurs car- 
mélitains et sont entièrement dépouillées des caractéristiques 
de leur école. 

Mais avec ses 148 citations, souvent étendues, tirées essen- 
tiellement de la Somme théologique et du Commentaire sur les 
Sentences, et accessoirement des commentaires sur le Pseudo- 
Denys et sur saint Paul, Thomas d'Aquin s’impose : les textes 
carmélitains sont systématiquement ré-interprétés dans le 
cadre de sa pensée, non sans les forcer parfois, ainsi quand il 
s’agit d'interpréter les touchers substantiels en conformité 
avec la distinction réelle de l’âme et de ses facultés. Mais la 
prépondérance accordée à un thomisme strict était elle- 
même une caractéristique de l’école carmélitaine contempo- 
raine. 


Nagore a ajouté à son œuvre des Prolégomènes où 
il peut rompre des lances en faveur de la contemplation, 
active, dont il ne parle ailleurs qu’en passant. Mais 
- surtout il s’est appliqué à dégager une théorie des 
phénomènes mystiques corporels, et spécialement de 
la lévitation, dont il ne trouvait au plus qu’une ébauche 
dans l’œuvre tardivement publiée de Thomas de Jésus; 
mais il l’a liée assez malheureusement au mariage 
mystique. Nagore a aussi parlé de la stigmatisation, et 
de façon assez dubitative (tr. 5, n. 283); par la suite, 
son expérience de confesseur occasionnel de la stigma- 
tisée Gertrude Oloriz lui fit rédiger en 1703 une note 
corrigeant ce que sa Lucerna avait de trop systématique, 
pour conclure à la liberté divine dans la succession des 
états spirituels, « comme un musicien très habile qui 
improvise sans se‘contraindre» (cf. La Vida Sobrenatural, 
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t. 9, 1925, p. 66) : il se rapprochaïit ainsi de l’enseigne- 
ment d’Innocent Le Masson. 


Jaime Baron, frère prêcheur espagnol + 1734, à laissé une . 
Responsio apologetica satisfaciens objectionibus quibus aliqui 
librum qui dicitur « Lucerna mystica » impugnabant (ms, Saint- 
Yldephonse de Séville}; cf. Quétif-Echard, t. 8, par R. Coulon, 
p. 572. ' 

B. Sebastian, Biografia Ecclesidstica, Madrid, t. 14, 1848, 
p. 928. — Latassa et M. Gomez Uriel, Biblioteca antigua y 


‘nueva de escritores aragoneses, t. 2, Saragosse, 1885, p. 384. 


— J. I. Valenti, S$. Bruno y la Orden de los Cartujos, Valence, 
1899, p. 106. — Ami du Clergé, Langres, 1896, p. 704. — J. G. 
Arintero, La V. M..S. Gertrudis Oloriz y Arbiol, Madrid, 1925. 
— Enciclopedia Espasa, t. 37, p. 911. — J.0. Puig Rigau et 
I.M. Gomez, Escritores Cartujaros ÆEspañoles, Montserrat, 
1970, p. 110-111. 

DS, t. 2, col. 770, 2048; — t. 3, col. 424, 867, 1123, 1280, 
1604, 1608; — t. 4, col. 1188; — t. 7, col. 2337; — t. 8, col. 
4477; — t. 9, col. 301, 740, 849, 1003; — t. 10, col. 408. 


Augustin DEvVAUXx. 


NAGOT (François-CnHaRLes), sulpicien, 41734- 
1816. — Né le 19 avril 1734 à Tours, Charles Nagot, 
après les humanités étudiées au collège des jésuites, 
vint à Paris comme boursier à la « petite communauté » 
de Saint-Sulpice. Prêtre le 31 mai 1760 et admis parmi 
les sulpiciens, il enseigna à Nantes la théologie de 1760 
à 1768. A Paris, il dirigea la « petite communauté », 
puis à partir de 1780 le « petit séminaire » qu’il réforma 
avec succès. Nommé en 1789 directeur du grand sémi- 
naire de Saint-Sulpice, il négocia l’année suivante à 
Londres l'envoi de sulpiciens aux États-Unis. Aussi 
fut-il chargé en 1791 de fonder à Baltimore le premier 
séminaire du pays; il en fut le supérieur jusqu’en 1810, 
malgré ses désirs de retraite et sa mauvaise santé; il 
fonda aussi en 1806 un petit séminaire. Jusqu'à sa 
mort (9 avril 1816 à Emmitsburg) il exerça une grande 
influence sur le clergé des États-Unis, tant par ses 
prédications que par la diffusion des auteurs catho- 
liques du 18e siècle. 

Déjà en 1784 à Paris il avait réédité les Znstructions 
familières sur l’oraison mentale de N. Courbon (DS, 
t. 2, col. 2450-2451). Ses traductions ou adaptations 
d'ouvrages anglais indiquent bien les sources de son 
apostolat de controversiste et de directeur spirituel; 
seules sont publiées celles de George Hay, La doctrine 
de l’Écriture sur les miracles (Paris, 1808) et d’A. Butler, 
Fêtes mobiles. (Versailles, 1811). 


Sont restées inédites (mss aux archives de Saint-Sulpice, 
Paris) : de G. Hay, Le chrétien sincère instruit dans la foi de, 
Jésus-Christ par la parole écrite, et Le chrétien pieux ou le 
chrétien formé à la science du salut; — de R. Challoner (DS, 
t. 2, col. 450), Considérations sur les vérités et les devoirs du 
christianisme; Le chrétien catholique instruit dans la doctrine 
des sacrements; Des fondements de la religion chrétienne; — 
de J.E. Nieremberg (DS, t. 11, col. 330), La différence du 
temps et de l'éternité (trad. sur la version anglaise); — de R. 
Persons, Guide du chrétien dans les voies du salut; — de M. 
Szent-Ivany, Cinquante raisons ou motifs de préférer la religion 
catholique. 


On a de lui des Entretiens et sujets d’oraison et des 
Méditations pour les vacances. À. Duclaux édita à Ver- 
sailles, en 1818, la Vie de M. Olier que Nagot avait 
rédigée dès 1790 avec de nombreux textes qui ont 
fourni les « extraits des mémoires » d’Olier dans leur 
présentation très peu critique de l'édition Migne (Paris, 
1856). 
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Biographies de Feller, Hoefer, Michaud, Quérard. — L. 
Bertrand, Bibliothèque sulpicienne, t. 2, Paris, 1900, p. 37- 
45. — J. W. Ruane, The Beginnings of the Society of St. Sul- 
pice in the United States (1791-1829), Baltimore, 1935. — NCE, 
t. 10, 1967, p. 196-197. 


Irénée Noyxe. 


NAISL (NeisseL; Émicren), bénédictin, 1670-4753.. 


— Né le 11 janvier 1670 à Friedberg, près d’Augsbourg, 
Aemilian Naisl fait ses études à Salzbourg et y est 
reçu docteur en philosophie. Entré chez les bénédic- 
tins au monastère de Weïhenstephan, près de Freising, 
il y fait profession le 18 octobre 1693 et y est ordonné 
prêtre le 24 avril 1696. De 1714 à 1720, il est maître 
des novices de la congrégation bénédictine de Bavière 
à Weïhenstephan et Mallersdorf. En 1721, il devient 
sous-prieur et directeur spirituel à Weltenburg, sur le 
Danube, puis prieur (1723). A la suite de conflits dans 
la communauté, il revient à Weïhenstephan en 1725; 
il y sera de nouveau maître des novices et poursuivra 
la rédaction de ses ouvrages spirituels. Il y meurt le 
26 juin 1758. 

Naisi est surtout un écrivain ascétique, mais il a 
aussi abordé la polémique apologétique. 


1) Ouvrages ascétiques : Speculum cleri, & vol., Cologne, 
4709-1711, 1734-1735; — Arca foederis, extraits du précédent, 
sind {cf. Ziegelbauer, t. 4, p. 169); — Lineae asceticae, Dillin- 
gen, 17145, 1725, etc.; — Vox clamantis in deserto, Augsbourg- 
Ratisbonne, 1722, 1738, etc.; en allemand: Ein Stimm des 
Ruffenden in der Wüsten, Ratisbonne, 1722, 1738, etc.; Nackh- 
klang. Der Stimm.….., impression séparée de la trad. de l’Appen- 
dicula Regularum asceticarum, dernier chapitre de l’éd. latine, 
Munich-Stadt-am-Hoff (Ratisbonne), 1750. 

Epistula paraenetica, Augsbourg, 1729; — Nützlicher 
Danckspruch, Ratisbonne, 1743; — Memoriale Domini (com- 
mentaire de la Messe}, Augsbourg, 1746; — Scintillae asceti- 
cae, Munich-Ratisbonne, 1752; — Considerationes nocturnae, 
sind (cf. Lindner, p. 198). 

2) Ouvrages polémiques ÆEvangelisches Posthôrnlein, 
Augsbourg, 1722; Ratisbonne, 1726, etc.; sous le titre de 
Theologische Widerlegung. Der von Vito Ludovico Freyherrn 
von Seckendorff herausgegebenen Historiae Lutheranismi, Stadt- 
am-Hoff, 1730, 1731, etc.; en latin, Theologica refutatio.…., 
ibidem, 1730, 1734; — Marianische Liebesverbündniss zur 
Befôrderung einer wahren Religions- und Glaubens Vereini- 
gung in Teutschland, Ingolstadt, 1751. 

Restent manuscrits des Jnstitutiones, ascetica dictata a... 
P. 4e. Neisl, conscripta a F. Gallo Lieth (1725-1726; Ratis- 
bonne, Bibl. Centrale. de l’évêché); deux autres mss, selon 
Lindner, p.198, n’ont pas été retrouvés; Naïsl envoya à Rome 
à la demande du pape Benoît x1v un résumé de son enseigne- 
ment spirituel (Linäner, tbidem). 


Très appréciés, surtout dans l’ordre bénédictin, les 
écrits de Naisl s'adressent principalement au clergé 
et aux ordres religieux; on n’y trouve pas d’enseigne- 
ment concernant les laïcs comme tels. En dehors de la 
Bible et des Pères, et aussi du recours à des auteurs 
plus récents, le fondement et la base de sa doctrine 
sont la Regula Benedicti. Son œuvre majeure, le Specu- 
lum cleri, développe fidèlement le schéma des trois 
voies et s’attarde avec plus de détails à la prière, la 
méditation, les examens de conscience et la lecture 
spirituelle; l’enseignement est illustré d’exemples 
bibliques. On y trouve aussi des avis sur les divers états 
de vie (évêque, curé, moine) et la manière d’y pro- 
gresser spirituellement. 

Les autres écrits ascétiques, plus courts que le pré- 
cédent, se rattachent à son genre et à son inspiration, 
qu'il s’agisse d'exercices pour les grandes fêtes de 


l'année, de retraites de huit jours ou de méditations 
pour les débuts du noviciat. 

Dans ses écrits de controverse théologique, Naisl 
adopte le genre de son époque : le ton est souvent 
acerbe, spécialement à propos de l’Historia Luthera- 
nismi. Dans Posthôrnlein (ch. 45 svv), Naiïsl reconnaît 
les apports positifs de chaque Église chrétienne et fait 
des propositions en vue de la réunion des diverses 
confessions chrétiennes. 


M. Ziegelbauer, Historia rei literariae Ord. S. Benedicti, 
t. 4, Augsbourg-Wurtzbourg, 1754, p. 131, 148, 169. — C. A. 
Baader, Lexicon verstorbener baierischer Schriftsteller des 18. 
und 19. Jahrhunderts, t. 1, Augsbourg-Leipzig, 1824, p. 68-69. 
— H. Gentner, Geschichte des Benedictinerklosters Weihen- 
stephan bey Freising, dans Beyträge zur Geschichte, Topographie 
und Statistik des Erzbisitums München und Freising, t. 6, 
Munich, 1854, p. 1-850; voir p. 159, 213-214. 

A. Lindner, Die Schrifisteller... des Benediktiner-Ordens im 
heutigen Kônigreich Bayern vom Jahre. 1750..., t. 4, Ratis- 
bonne, 1880, p. 198-199. — Hurter, t. 4, col. 1385. — O. L. 
Kapsner, À Benedictine Bibliography, 2e éd., t. 4, Minnesota, 
1962, p. 414-415. — O. Riess, Die Abtei Weltenburg zwischen 
Dreissigjährigem Krieg und Säükularisation (1626-1803), 
Ratisbonne, 1975, p. 268-305 passim. — DS, t. 1, col. 341, 
1431. 

Kurt KôpPPers. 


NAISSANCE DIVINE (MYsTIQUE DE LA}. —. 
4. Origine de la doctrine chez les Pères. — 2. Développe- 
ments au moyen âge. — 3. Prolongements aux 16° et 
17e siècles. — 4. Perspectives actuelles. 

Comme l’ont montré les études approfondies de Hugo 
Rahner + 1968, la mystique de la « naissance du Verbe 
de Dieu dans le cœur, ou l’âme, des croyants » (en 
allemand Gotiesgeburt ou Logosmystik; cf. art. Logos, 
DS, t. 9, col. 958-959) s’enracine dans une théologie du 
baptême et une ecclésiologie qui remontent aux écrits 
johanniques et pauliniens et sont déjà exploitées par 
les auteurs chrétiens dès la fin du 2€ siècle. C’est un cas 
privilégié où se discernent le développement et l’éléva- 
tion progressive de la notion de « mystique » à partir 
de la vie de foi et d'amour qui doit normalement 
s’inaugurer avec le baptême (cf. art. Mystique 11, DS, 
t. 10, col. 1939-1955). D’autre part, on ne peut séparer 
de façon radicale la Logosmystik de la Brautmystik 
(mystique nuptiale; cf. art. Mariage spirituel, DS, t. 10, 
col. 388-408) : les deux aspects, on le verra, sont souvent 
rapprochés ou entremêlés dans les textes. 


H. Rahner, Die Gottesgeburt. Die Lehre der Kirchenoäter 
von der Geburt Christi aus dem Herzen der Kirche und der 
Gläubigen (ZKT, t. 59, 1935, p. 338-418; repris dans Symbole 
der Kirche. Die Ekklesiologie der Väter, Salzbourg, 1964, p. 11- 
87; trad. ital., Rome, 1971). Nous ne reprendrons pas ici cette 
recherche, qui reste valable dans son ensemble; nous nous arrê- 
terons seulement aux auteurs les plus significatifs, en ajoutant 
quelques développements sur les prolongements de cette doc- 
trine au-delà de l’époque patristique. 


4. ORIGINE DE LA DOCTRINE CHEZ LES PÈRES. — Les - 
textes johanniques et pauliniens sur la filiation adop- 
tive, la « nouvelle naissance » par l’eau et l'Esprit, 
l’incorporation des fidèles au Christ ont évidemment 
inspiré la réflexion des Pères. Quelques versets de l’an- 
cien et du nouveau Testament ont cependant joué un 
rôle privilégié aux origines : Ps. 44, 2 (« eructavit cor 
meum verbum bonum »}; Ps. 109, 3 (« ex utero ante 
luciferum genui te »); Isaïe 26, 18 Lxx (« a timore tuo... 
in utero concepimus et peperimus »); Gal. &, 19 (« filioli 
mei, quos iterum parturio, donec formetur Christus in 
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vobis »). Le premier de ces textes a fait situer la nouvelle 
naissance du Verbe dans le cœur de l’homme, le cœur 
étant pris ici au sens biblique, comme centre de la per- 
sonne et source vivante de ses activités, notamment des 
pensées et des affections les plus profondes (A. Lefèvre 
et A. Guillaumont, art. Cor et cordis affectus, DS, t. 2, 
col. 2278-2288). D’autres passages de l’Écriture, en 
particulier le Cantique des Cantiques dont les nombreux 
commentaires (cf. DS, t. 2, col. 86-109) identifient 
l'épouse à l’Église, à l’âme fidèle, à la Vierge Marie 
{ou aux trois ensemble), ont fait intégrer la doctrine 
dans un contexte ecclésiologique et mariologique. 


4° Les pères grecs. — Latraditions’inaugure avec 
Irénée : en naissant de Marie, « le Fils de Dieu (est) 
devenu Fils de l’homme, afin que par lui nous recevions 
Padoption filiale, l’homme portant et saisissant et em- 
brassant le Fils de Dieu » (Adversus haereses 111, 16, 3; 
SC 241, 4974, p. 298; cf. 1v, 33, 11, SC 100, 1965, p. 830: 
Démonstration. 7 et 40-41, SC 62, 1959, p. 41-49, 
98-95). Hippolyte (début 3e s.) s’en inspire : le Verbe 
incarné enveloppe en lui tous les croyants, « voulant 
restaurer tous les fils de Dieu et appelant tous les 
hommes à former un seul homme parfait; car il n’y a 
qu’un seul Fils de. Dieu, grâce auquel nous aussi, 
ayant bénéficié de la renaissance par l'Esprit Saint, 
nous désirons tous parvenir au seul homme parfait et 
supracéleste » (De Christo et antichristo 6, GCS 1/2, 
4897, p. 6). 


Nous laissons ouverte la question de l'identité d’Hippo- 
lyte. Reprenant sous d’autres formes l’hypothèse de P. Nautin 
(cf. DS, t. 7, col. 532-533), les participants d’un colloque tenu à 
Rome en 1976 se sont orientés vers la distinction d’un Hip- 
polyte, évêque asiate, auteur des traités exégétiques, et d’un 
Hippolyte romain, auteur des traités mentionnés sur le socle de 
la statue découverte en 1551 au Campo Verano (cf. Ricerche 
su Ippolito, Rome, 1977, spécialement les communications de 
V. Loi et P. Meloni, p. 67-88, 97-120). 


Pour Clément d'Alexandrie, le Christ, bien qu’il fût 
Dieu dès l’origine et n’eût « rien à apprendre », voulut 
cependant « devenir parfait » par la descente de l'Esprit 
saint à son baptême. « Or, il en est de même pour-nous, 
dont le Seigneur fut le modèle : baptisés, nous sommes 
illuminés; illuminés, nous sommes adoptés; adoptés, 
nous sommes rendus parfaits; devenus parfaits, nous 
recevons l’immortalité » (Pédagogue 1, 6, 26, SC 70, 
4969, p. 159). « Quel étonnant mystère! Il y a un seul 
Père de l’univers, un seul Logos, un seul Esprit...; 
il y a aussi une seule vierge devenue mère, et j’aime 
l'appeler l'Église » (1, 6, 42, p. 187; le contexte est 
baptismal et commente saint Paul, spécialement Gal. 
&, 1-7). Formules encore plus nettes : « L'homme en qui 
habite le Logos. a la forme du Logos; il est rendu 
semblable à Dieu. et cet homme devient Dieu car 
Dieu le veut ». Clément cite alors Héraclite (texte 
devenu le fr. 62 de l’éd. H. Diels, Fragmente der Vorso- 
cratiker) et continue : « Mystère manifeste : Dieu est 
dans l’homme et l’homme est Dieu » {r1r, 4, 4-2, SC 158, 
4970, p. 45). 

C’est Origène cependant qui a donné à cette doctrine 
« sa forme classique, celle qui devait durer à travers 
les siècles » (H. Rahner, Symbole der Kirche, p. 29); 
et cela spécialement dans son Commentaire du Can- 
tique qui, traduit par Rufin d’Aquilée vers 410, a 
marqué les auteurs occidentaux plus encore que les 
orientaux. Le Prologue de cet ouvrage offre une vraie 
synthèse théologique, appuyée par de nombreux textes 


bibliques, surtout johanniques et pauliniens. Le Can- 
tique chante l’amour véritable, qui a sa source en la 
Trinité, et qui passe en l’homme par le Verbe incarné 
pour que Dieu demeure en nous et nous libère de toute 
attache charnelle. Par cet amour, l’Église s’unit à son 
Époux céleste « pour concevoir de lui et sauver une 
génération chaste de fils, à condition qu’ils persévèrent 
dans la foi et la sainteté avec sobriété, fils conçus de la 
semence du Verbe, mis au monde et engendrés soit 
par l’Église immaculée elle-même, soit par l’âme qui 
brûle. du seul amour du Verbe » (GCS 8, 1925, p. 74). 
L'Église en effet est « l'assemblée de tous les saints » 
et forme « comme une seule personne » {ch. 1, p. 90). 

Dans ces passages, le contexte baptismal est sous- 
jacent. D’autres insistent davantage sur l’habitation du 
Verbe dans le cœur des croyants {Jr Cant. 2, p. 164-165); 
sur le progrès dans la sainteté : « chaque âme attire et 
accueille en elle le Verbe selon la mesure de sa capacité 
et de sa foi » {1, p. 102), car c’est « en se renouvelant à 
l’image de Celui qui les a créées que toutes les âmes se 
disposent à être à l’image du Fils de Dieu » (3, p. 193); 
enfin sur la nécessité de prédicateurs pour semer dans 
les âmes la Parole de Dieu (Hom. sur Léoitique 12, 7; 
GCS 6, p. 466). Notons encore une formule que reprendra 
presque textuellement Eckhart (/n Joannem, n. 117, 
Lateinische Werke, t. 3, p. 401-102) : « Quid enim tibi 
prodest si Christus quondam venit in carne, nisi ad 
tuam quoque animam venerit? Oremus ut illius cotidie 
nobis adventus fiat et possimus dicere : vivo autem. 
iam non ego, vivit vero in me Christus » (Zn Lucam, 
hom. 22, 1, GCS 9, p. 144). 

Chez Grégoire de Nysse, la naissance divine « devient 
l'idéal de la perfection, la mystique » (H. Rahner, 
p. 48). La doctrine de l’homme image de Dieu est le 
fondement de toute sa théologie spirituelle (cf. art. 
Grégoire de Nysse, DS, t. 6, col. 986; art. Liberté, t.9, 
col. 812-813) : perdue ou obscurcie par le péché, l’image 
est restaurée dans le croyant par le baptême, qui fait 
naître le Christ en nous (Zn Cant. x1, 5, 2, éd. H. Langer- 
beck, Opera, t. 6, Leyde, 1960, p. 323). Mais cette imma- 
nence du Christ connaît un processus indéfini de crois- 
sance (/n Cant. 111, 4, 14, p. 96, cité en DS, col. 999), 
La naissance du Christ en nous dépasse d’ailleurs l’inha- 
bitation : elle est « union du Verbe et de l’âme par 
Pamour » (/n Eccle. vur, Opera, t. 5,.p. 422-493), et 
cette union s’accroît en intensité, même dans la béati- 
tude (/n Cant. vint, 4, 8, p. 246). La doctrine est égale- 
ment liée chez Grégoire au thème de la virginité : de 
même que Marie met au monde le Verbe corporellement, 
la vierge connaît aussi une fécondité spirituelle par 
laquelle le Seigneur « vient habiter dans son cœur » 
(De Virginitate 11, 2, 18-24, éd. M. Aubineau, SC 119, 
1966, p. 268-269; cf. xiv, 3, p. 438-441); en outre, la 
virginité est condition du « mariage spirituel » entre 
l’âme et le Verbe (xx, 1-4, p. 492-503). 


On notera d’autre part l’influence exercée sur saint Ber- 
nard et Guillaume de Saïnt-Thierry par la traduction du De 
hominis opificio, sous le titre De imagine, due à Jean Scot 
Érigène (éd. M. Cappuyns, RTAM, t. 32, 1965, p. 205-262); 
cf. DS, t. 6, col. 1008; t. 8, col. 737. 


Avec Maxime le Confesseur t 662 (DS, t. 10, col. 
836-847), la tradition grecque de la naissance divine 
parvient à son accomplissement et prend une coloration 
nettement mystique (H. Rahner, p. 52). L'histoire 
spirituelle se divise pour lui en deux phases ou « éons » 
dont la première est « la descente de Dieu vers l’homme 
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par le mystère de son Incarnation » et la seconde « la 
montée de l’homme vers Dieu par la grâce de la déifica- 
tion » (Quaestiones ad Thalassium 22, PG 90, 320b). En 
vertu de la « descente », le Verbe vient habiter dans les 
profondeurs du cœur de l’homme (Qu. 56, 584c); aïnsi, 
« ceux qui vivent ne vivent plus leur propre vie, mais 
celle du Christ qu’ils possèdent dans leur âme » (Qu. 7, 
28&d). « Le Verbe de Dieu est né une fois selon la 
chair; mais, à cause de son amour des hommes (philan- 
thropie), il désire naître sans cesse selon lesprit en 
ceux qui le désirent; il se fait petit enfant et se forme 
en eux en même temps que les vertus; il se manifeste 
dans la mesure où il sait que celui qui le reçoit en est 
capable » (Centurie 1, 8, PG 90, 4181a; trad. J.-M. Garri- 
gues, M. le C. La charité avenir de l’homme, Paris, 
1976, p. 115; voir les p. 112-152 de cet ouvrage). La 
charité, dont l'effet principal est la communication 
mutuelle des biens, « fait de l’homme un Dieu et fait 
que Dieu agit et se manifeste comme homme en raison 


de la volonté et du mouvement uniques et non dissem- . 


blables de l’un et de l’autre » (r, 27, 1189b). La termino- 
logie du « mystère » apparaît dans ces perspectives : 
« Le Verbe de Dieu veut réaliser en tous les hommes le 
mystère de son incarnation » (Ambigua, PG 91, 1048c). 
« Tel est le mystère de la demeure très mystique de 
Dieu auprès des hommes, comme tous nous le croyons » 
(ibidem, 1097cd). 


20 Les Pères latins, selon H. Rahner (p. 56-65), 
souligneraient moins cet aspect mystique en accen- 
tuant plutôt les aspects sacramentaire et ascétique. 
Ce jugement ne s’impose pas entièrement. Nous avons 
déjà souligné ailleurs (art. Église latine, DS, t. 9, 
col. 362-363) la portée mystique des interprétations 
de l’Écriture chez Ambroise et Augustin. Pour Ambroise, 
le baiser dont parle Cant. 1,1, signifie que « l’âme adhère 
au Verbe et par là lui est transfusé son esprit » (De 
Tsaac 3, 7-8). Vers la même époque, Grégoire d’Elvire 
voit aussi dans ce baiser l’union de l’Église au Verbe 
divin, d’où résulte la procréation « d’une multitude de 
fils » ({n Cant. 1, 4-8: CCL 69, 1967, p. 171-172). Cf. art. 
Osculum. : 

Un des thèmes majeurs de l’enseignement d’Augustin 
est l’incorporation de tous les chrétiens au Christ 
qui est leur Tête, et ce thème est associé fréquemment 
à celui de l’union nuptiale entre le Christ et les membres 
de l’Église, d’après Éph. 5, 32 (voir surtout le Commen- 
taire sur le Ps. 85, 1). Ces thèmes sont exploités 
sous de multiples aspects; nous en retiendrons trois. 


4) Virginité et maternité dans l’Église : comme Marie est 
mère du Christ à la fois par le corps et l'esprit, les âmes vierges 
sont « mères du Christ, si elles font la volonté du Père » (cf. 
Mt. 12, 46-50 et par.); et « l’Église tout entière est mère du 
Christ, car elle enfante ses membres... par la grâce de Dieu » 
(De sancta virginitate 5). Certes, les mères mettent au monde 
« non le Christ, mais Adam »; cependant, elles coopèrent aussi 
à l’enfantement de l’Église « par la foi qui opère dans la cha- 
rité » (7). 

2) Grâce sacramentelle du baptême : « Les chrétiens peuvent 
être appelés christs parce qu’ils sont oints par son chrisma : 
car le Corps tout entier avec sa Tête est un seul Christ » (De 
civitate Dei xvir, 5; cf. xx, 40). Dans les sermons de Pâques, 
Augustin souligne le rôle de ce chrisma, feu de l'Esprit Saint, 
qui parachève les rites du baptême pour faire des baptisés le 
« pur pain » du Christ et ses véritables membres (cf. DS, t. 9, 
col. 350-352). 

3) Filiation adoptive, communiquée par l’Incarnation : 
c’est un des thèmes favoris des sermons de Noël (189, 3; 191, 


3-4; 194, 3; In Joannem 2, 13-15). Le sermon 370 {très proba- 
blement authentique) unit le thème du baptême avec celui de 
la filiation, et insiste sur la croissance du Christ dans l’âme : 
« Baptizatus es? Natus est Christus in corde tuo. Sed num- 
quid natus sic remansit? Crevit, ad juventutem pervenit, sed 
in senectutem non declinavit. Crescat ergo et fides tua, robur 
inveniat, vetustatem nesciat; sic pertinebis ad Christum filium 
Dei » (370, 4, PL 39, 659). 


Que cette naissance et croissance du Christ en nous 
comportent un aspect mystique, c’est ce que suggère 
Augustin en interprétant l’unctio de 1 Jean 2, 20 et 27: 
« Que le Christ soit dans ton cœur, que son onction 
soit dans ton cœur, pour que tu ne sois pas un cœur 
assoiffé dans le désert, éloigné des fontaines qui lirri- 
guent » ({n Epist. ad Parthos 1, 18). Et lorsqu'il veut 
donner à comprendre l’inexplicable « nous lui serons 
semblables parce que nous le verrons_tel qu'il est » 
(4 Jean 3, 2), il renvoie à cette onction : « Revenons donc 
à cette onction qui enseigne à l’intérieur ce que nous 
ne pouvons dire. Que votre action (officium) s’accom- 
plisse dans le désir. Car la vie tout entière du bon 
chrétien est un saint désir » (rv, 6). 


2. DÉVELOPPEMENTS AU MOYEN AGE. — 109 Au 12€. 


siècle, la doctrine de la naissance divine est surtout 


vécue dans les milieux monastiques; elle est enseignée 


par exemple à l’occasion des sermons de Noël, mais 


parfois seulement comme une application parmi d’autres : 


(ainsi chez saint Bernard, Zn eigilia Nativ. sermo 6, 8; 
Opera, éd. J. Leclercq-H. Rochaïis, t. 4, Rome, 1966, 


p. 240). Plusieurs auteurs accentuent cependant laspect 


mystique. 

Dans l’école cistercienne, Guillaume de Saint- 
Thierry, sans parler explicitement de la naissance 
divine, souligne l'identification de. l’homme à Dieu, 


en conséquence de l’Incarnation du Verbe et de l’action. 


de l'Esprit. Le Verbe s’est fait chair « ut Deus homo, 
homo Deus fieret » (Exposé sur le Cantique 30, SC 82, 


1962, p. 112). Dans la Lettre aux Frères du Mont- 


Dieu, en commentant Jean 1, 12-13, Guillaume dis- 
tingue une triple ressemblance de l’homme à Dieu : 
la première est un don naturel; la seconde suppose un 
consentement volontaire de l’homme et le désir d’imiter 
le Souverain Bien, la troisième est « lPunité d'esprit » : 
elle est effet d’une « vertu plus efficace » par laquelle 
« l'homme devient avec Dieu une seule chose » {n. 258- 
262, SC 223, 1975, p. 350-354). Cette dernière ressem- 
blance est l'effet de la participation de l’homme à 
l'Esprit saint, « baiser » qui unit le Père et le Fils 
(n. 263, p. 354; cf. art. Osculum). 

Guerric d’Igny + 1157 (DS, t. 6, col. 1113-1121) 
reprend l’idée d’Origène sur l’inutilité de l’Incarnation 
si elle ne se réalisait pas aussi en nous : « Puer natus 
est nobis; inutiliter autem natus esset, nisi et datus 
esset : frustra factus esset filius hominis, si non rece- 
pissent eum filii hominum quibus daret potestatem 
filios Dei fieri » (Sermon pour Noël 2%, 1, SG 166, 1970, 
p- 177). Or, l’âme peut « recevoir et concevoir le Verbe 
à l’image de Marie, par la même grâce de la foi » (Sermon 
sur l’Annonciation 2, k; SC 202, 1978, p. 138). Et Marie 
elle-même « désire former son Fils unique dans tous 
les fils d'adoption. jusqu’à ce qu’ils atteignent la 


mesure de la plénitude d’âge » (Pour la Nativité de 


la Vierge 2, 3, BC 202, p. 492). 

Isaac de l'Étoile vers 1178 (DS, t. 7, col. 2001- 
2038), comme Guillaume, met en lumière le rôle de 
l'Esprit, mais dans un contexte marial et ecclésial. 
Déjà la grâce « enfante Jésus dans Pintime de nos 
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cœurs » (Sermon 10, sur Cana, 11-12, SC 130, 1967, 
P. 148). Maïs en outre « nous avons reçu l'Esprit d’adop- 
tion.., ainsi le Christ nous donne de devenir fils de 
Dieu, nous par adoption, lui par une génération sin- 
gulière ». Et Isaac distingue trois « générations » du 
Verbe : la première, éternelle, du Père et sans mère; 
la seconde, dans le temps, d’une mère sans père; Ja 
troisième, en nous, « se fait selon la substance sans père 
ni mère mais, selon le sacrement, de Dieu le Père par 
l'Esprit saint, et de l’Église, vierge et mère » (Sermon 42 
sur l’Ascension, PL 194, 1831c-1832ab). Il met encore 
en parallèle le rôle de l'Esprit dans l’Incarnation du 
Verbe et notre filiation : « Le Christ, par l'Esprit, est 
devenu fils de l’homme de la Vierge Marie; par le même 
Esprit, nous devenons fils de Dieu de l’Église vierge » 
(Sermon &5 pour la Pentecôte, 1841bc}). Autres textes 
sur l'union entre le Verbe et l’humanité mentionnés 
en DS, t. 7, col. 2024-2026, avec bibliographie. 


Le Speculum virginum, rédigé au milieu du 12° siècle et 
largement répandu dans la suite (cf. art. Aonachisme, DS, 
t. 10, col. 1606}, montre comment le Christ enseigne à le 
< concevoir par sa Parole et donne de l’enfanter par les bonnes 
actions »; cet enfanterment, que doit suivre une croissance dans 
la foi et l'amour, se fait à l’imitation de Marie et de l’Église. 
Le Speculum associe d'autre part la Brautmystik à la Gottes- 
geburt (cf. les textes cités par M. Bernards, Speculum virgi- 
num, Cologne-Graz, 1955, p. 190-191, notes). 

Pour lécole de Saint-Victor, voir Richard, Adnotationes 
mysticae in Ps. 28, PL 196, 297cd; Sermon pour l'Annoncia- 
tion, PL 177, 933-934 — Liber exceptionum nt, x, 18, éd. J. 
Châtillon, coll. Textes philosophiques du M.A. 5, Paris, 1958, 
p. 409-410. 


920 Au 13°siècle, Bonaventure t 1274 traite De 
quinque festivitatibus pueri Jesu : 
est la conception spirituelle du Verbe, qui conduit à 
imiter Marie partant visiter Élisabeth, montant sur 
les hauteurs et recherchant lamitié des hommes fer- 
vents (Opera, &. 8, Quaracchi, 1898, p. 88-91); la seconde 
est la naissance spirituelle du Fils de Dieu dans l’âme : 


elle provoque encore à l’imitation de Marie (dont le 


nom signifie arnarum mare, illuminatrix, domina), en 
s’afiligeant des péchés du monde, en illuminant par les 
vertus, en dominant les voluptés charnelles; ainsi 
l'âme partage le bonheur de Marie, et goûte combien 
« le Seigneur Jésus est doux » (p. 91-92). 

Au début de ce siècle apparaît aussi, semble-t-il, la 
tradition des « trois naissances » du Verbe (cf. supra, 
Isaac de l'Étoile) associées aux trois messes du jour 
de Noël. Cf. Innocent 1 t 1216 (DS, t. 7, col. 1767- 
1773), Sermo 8 de Nativitate Domint, PL 217, 456- 
460; Hélinand de Froidmont + après 1229 (DS, t. 7, 
col. Aat- 144), Sermo 5, PL 212, 523; Thomas d'Aquin (?}, 
Sermon 2 pour Noël, Opera, éd. Vivès, t. 29, Paris, 
1876, p. 287; Ludolphe de Lee ce.f 1378 (DS, t. 9, col. 
1130-1138), Vita D.N.J.C. 1, 9; surtout Jean Tauler 
t 1361, Sermon 1 « Des trois naissances et des trois 
messes de Noël » (éd. F. Vetter, Berlin, 1910, p. 7-12; 
trad. Hugueny-Théry-Corin, t. 4, Paris, 1927, p. 163- 
174). : 


3° Eckhart et ses disciples. La naissance de 
Dieu dans le fond de l'âme, dans la petite étincelle 
(oünkelin) où l’âme coïncide avec Dieu, occupe une 
place importante dans la doctrine d’Eckhart t 1327 /8 
et des mystiques rhéno-flamands. Cette doctrine a 
déjà été étudiée en détail par H. Fischer (art. Fond de 
l'âme, DS, €. 5, col. 650-661; compléments par R.-L. 


la première festivité 


N AISSANCE DIVINE | | 30 


Oechslin, art. ]mage et ressemblance, t. 7, 1451-1460). 

Nous nous limiterons à Eckhart. Pour lui la naïs- 
sance divine dans l’âme est celle de la Déité, ou de la 
Trinité tout entière; elle se fait cependant, et en ceci 
Eckhart reste fidèle à la tradition, par une participa- 
tion singulière à la génération du Fils; il suffira de 
citer un texte capital : 


«< Le Père engendre son Fils dans l’éternité semblable à 
lui-même. Le Verbe était près de Dieu et Dieu était le Verbe : 
il était identique à lui dans la même nature. Je dis plus encore : 
il l’a engendré dans mon âme: Non seulement elle est près de lui 
et de même il est près d'elle, lui étant semblable, mais il est en 
elle et le Père engendre son Fils dans l'âme de la même manière 
qu’il l’engendre dans l'éternité et non autrement... Le Père 
engendre sans cesse son Fils et je dis plus encore : il m'engendre 
en tant que son Fils et le même Fils. Je dis davantage : il 
m’engendre non seulement en tant que son Fils, il m’engendre 
en tant que lui et en tant que moi, et moien tant que son être 
et sa nature. Dans la source la plus intérieure, je sourds dans le 
Saint-Esprit; c’est là une vie, un être, une opération. Tout ce 
que Dieu opère est un, c’est pourquoi il m'engendre en tant que 
son Fils, sans aucune différence. Mon père selon la chair n’est 
pas à proprement parler mon père, mais seulement par une 
petite parcelle de sa nature et je me suis séparé de lui; il peut 
être mort et moi vivant. C’est pourquoi le Père céleste est 
véritablement mon père, car je suis son fils et j’ai de lui tout ce 
que j'ai et je suis le même Fils et non un autre. Le Père opère 
une seule œuvre, c'est pourquoi il m’opère comme:son Fils 
unique, sans aucune différence » (Predigten 6, Deutsche Werke 
= DW, t. 1, p. 109-110; trad. de J. Ancelet-Hustache, Ser- 
mons, t. 1, Paris, 1974, p. 85; cf. Pred. 22, p. 382; 29, DW, 
t. 2, p. 84; trad., t. 1, p. 199, 239). 


Cette doctrine audacieuse doit être située dans la 
perspective d’une métaphysique intellectualiste (cf. art. 
Eckhart, DS, t. 4, col. 99-105), qui conditionne la 
conception hautement mystique de l’union à Dieu. 
Eckhart souligne d’ailleurs ies exigences de purifica- 
tion totale que suppose, du côté de l’âme, cette inten- 
sité d'union : c’est l’abgeschiedenhei, le détachement 
radical (cf. le traité de ce titre, dont J. Quint afflrme 
l’authenticité, DW, t. 5, p. 400-437; trad. J. Ancelet- 
Hustache, Traités, Paris, 1971, p. 160-171), ou encore 
la « pauvreté d’esprit » (Sermon 52 Beati pauperes 


spiritu, DW, t. 2, p. 486-506; trad. Sermons, t. 2, 
1978, p. 144-154). - 
8. PROLONGEMENTS AUX 16-17 SIÈCLES. — On sait 


aujourd’hui que les grands mystiques de l’école carmé- . 
litaine ont subi l'influence des maîtres rhéno-flamands 
(cf. art. Mystique, DS, t. 10, col. 1919). L'idée de la 
« naissance divine » s’est ainsi transmise, mais dans une 
perspective différente : elle est située désormais au 
sommet de l'itinéraire mystique. La formule elle-même 
n'apparaît guère, ou apparaît avec un autre sens; on 
parlera plutôt de «communication », « roveu », «unité ou 
union », « inhabitation ». 

Dans les Septièmes Demeures, Thérèse d’Avila t 1582 


“enseigne que l’âme, parvenue au « mariage spirituel », 


comprend en quelque façon les affirmations de la foi 
sur le mystère de la Trinité : 

« Là les trois Personnes se communiquent à elle et 
lui parlent; elles lui font comprendre ce que dit le 
Seigneur dans l'Évangile : qu’il viendrait, lui et son 
Père et l'Esprit saint pour demeurer dans l’âme qui 
l'aime et garde ses commandements » {vrr, 1, 8; cf. 
Jean 14, 23). Alors aussi « l’humanité du Seigneur 
apparaît au centre de l’âme... comme il apparut aux. 
apôtres sans entrer par la porte quand il leur dit : la 
Paix soit avec vous » (vit, 2, 3; cf. Jean 20, 21). 
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Jean de la Croix f 1591 affirme à plusieurs reprises 
que l’homme peut devenir « Dieu par participation » 
(Subida 11, 5, 6; Céntico 39, &; Llama 2, 34; 3, 8), au 
terme de la purification active et passive, et lorsque 
« tous ses mouvements et opérations sont changés en 
mouvements divins » (Llama 2, 34); cette transforma- 
tion est proprement « indicible », mais elle peüt « se 
dire en cette parole : l’âme est faite Dieu de Dieu, par 
participation de Dieu et de ses attributs » (3, 8). 

L'expression la plus haute du « mouvement » du 
Verbe dans l’âme se trouve, et cela est significatif, 
dans les dernières pages des écrits mystiques, où Jean 
de la Croix commente la dernière strophe de la Zlama. 
A vrai dire, il ne s’agit pas proprement d’une « nais- 
sance », mais d’un « réveil » du Verbe dans l’âme; ce 
réveil est d’une telle intensité qu’il prend une valeur 
en quelque sorte cosmique, renouvelant non seulement 
l’âme elle-même, mais aussi son regard sur les créatures, 
perçues ici dans leur intime relation à Dieu : 


« Ce réveil est un mouvement que le Verbe fait en la sub- 
stance de l’âme, d’une grandeur, d’une seigneurie et d’une 
gloire si sublimes, et d’une suavité si intime, qu’il semble à 
l’âme que tous les baumes et parfums odorants de toutes les 
-fleurs du monde se remuent et se démènent, se brouillant l’un 
parmi l’autre pour la délecter; et que tous les royaumes et 
seigneuries de la terre, et que toutes les puissances et vertus 


du ciel se remuent. Et non seulement cela, mais aussi que | 


toutes les vertus, substances et perfections et grâces de toutes 
‘ -les choses créées resplendissent et sont agitées du même mou- 
vement toutes ensemble et toutes en un » (le mystique s'appuie 
ici sur Jean 1, 3-4 : toutes choses sont vie en lui, et Actes 17, 
28 : elles ont leur vie, leur être et leur mouvement en lui). 


« Mais comment se fait ce mouvement en l’âme, atten- 
du que Dieu est immobile, c’est chose merveilleuse (Jean 
de la Croix recourt alors à Sag. 7, 24 et 27 : la Sagesse 
divine « demeurant en soi stable. renouvelle toutes 
choses »). Aussi devons-nous dire ici que c'est l'âme 
qui, en ce mouvement, est mue et réveillée du sommeil 
d’une vue naturelle à une vue surnaturelle.. Mais, 
quant à Dieu, il est toujours tel que l’âme. le voit ic” 
c’est-à-dire mouvant, gouvernant, et donnant l'être, 
la vertu, les grâces et les dons à toutes les créatures, 
les tenant toutes. en soi virtuellement, actuellement 
et substantiellement présentes. Et l’âme voit en un 
seul clin d'œil ce que Dieu est en soi et ce qu’il est en 
ses créatures, ainsi qu’en ouvrant un palais on voit en 
regard la majesté de la personne qui est dedans et, en 
même temps, tout ce qu’elle fait. C’est ainsi, selon ce 
‘que je puis entendre, que ce réveil et cette vue se font 
en l'âme : l'âme étant substantiellement en Dieu, 
ainsi que l’est toute créature, Dieu lui ôte quelques-uns 

‘ de ces voiles et quelques-unes de ces courtines qu’elle 
a devant soi en grand nombre, afin qu’elle puisse le voir 
tel qu’il est » (Llama &, 4-7; trad. franç. Œuvres, Paris, 
1967, p. 804-807). : 

Pierre de Bérulle t 1629 (DS, t. 1, col. 1539-1581) 
ignore la terminologie de la « naissance divine ». Mais 
sa doctrine de l’adhérence au Verbe incarné (col. 1564- 
1565) et des « états » de Jésus, auxquels l’homme par- 


ticipe d’une certaine manière (cf. DS, t. &, col. 4379, | 


1403-1406), en constitue un équivalent (voir parexemple 
les textes cités en DS, t. 7, col. 4578). De même, Marie 
de l’Incarnation l’ursuline f 4672 (béatifiée le 22 juin 
4980) parle plutôt d’une « opération du Verbe » en elle, 
de « l'union intime avec lui, et même avec le Père 
“Éternel et l'Esprit saint », voir les textes cités dans 
l’art. Fond de l'âme, t. 5, col. 663-664. 





L'ouvrage du capucin Archange Ripaut, La Divine nais- 
sance, enfance et progrès de l'âme au Saint Amour de Jésus et de 
Marie, (Paris, 1631, 2e éd. augm. 1633}, ne traite pas de la 
naissance divine dans l’âme, mais bien, comme le titre l'indique, 
de la « naissance de l’âme à l'amour de Jésus », et l’objet de 
l'ouvrage est. plutôt la pratique de l’oraison. De même, Les 
progrès de l'amour divin. 1 L'amour naissant, Paris, 1643, 
s’adresse à des « commençants » pour introduire à la vie spi- 
rituelle. 


Par contre, le thème de « l’enfantement du Verbe 
dans l’âme », à l’imitation de Marie, revient avec 
insistance dans le Cherubinischer Wandersmann (1674; 
éd. bilingue, Paris, 1946) d’Angelus Silesius, pseudo- 
nyme de Johannes Scheffler f 1677 : r, v. 23, 61, 101, : 
151, 256; 1, 101-105, 112, 259; ur, 23, 33, 188, 238: 
tv, 194, 216, 230; v, 249-252. 


k. PERSPECTIVES ACTUELLES. — Chez les auteurs 
spirituels de notre époque, le vocabulaire de la « nais- 
sance divine » est peu employé. La tradition en reste 
néanmoins vivante sous d’autres formes, sans parler 


‘des études historiques sur les auteurs antérieurs ou 


des éditions modernes de leurs œuvres (notamment 
celles d’'Eckhart). 


49 D'abord chez les mystiques. — La carmélite 
Élisabeth de la Trinité (1880-1906; DS, t. 4, col. 590- 
593), dans ses notes spirituelles et sa correspondance 
(Écrits spirituels, présentés par M.-M. Philipon, Paris, 
1949), fait une large place à l’inhabitation en nous de 
la Trinité Sainte, et particulièrement à une conforma-. 
tion intime au Christ. Nous devons ainsi devenir « un 
autre Christ, travaillant pour la gloire du Père » (p. 105), 
être pour lui « en quelque sorte une humanité de sur- 
croît, en laquelle il puisse renouveler tout son mystère » 
{(p. 107}. Élisabeth est très marquée par les textes 
pauliniens sur l'adoption filiale: (p. 127-129) et par les 
textes johanniques qui promettent la « demeure en 
nous » du Père et du Fils : « A tout instant, du jour et 
de la nuit, les Trois Personnes divines demeurent en 
toi » {Lettre à sa mère, p. 178-179). 

De même, Édith Stein, juive convertie devenue 
carmélite.et morte en déportation entre 1942 et 1945, 
voit dans la naissance du Christ la venue de Dieu 
en ce monde «pour former en nous ün corps mystérieux: 
lui notre tête et nous ses membres. J1 n’est plus 
d’obstacle au passage en nous de la. vie divine ». Et 
elle étend la portée de ce mystère à l'Église entière : 
« Être un avec Dieu n’est qu’un commencement. Si 


Dieu est en nous, et s’il est l’amour, nous ne pouvons 


pas ne pas aimer nos frères. Aussi notre amour du: 
prochain donne-t-il la mesure de notre amour pour 
Dieu » (Das Weihnachtsgcheimnis, rédigé vers 1930; 
trad. franç., Paris, 1955, p. 39, 41). 

Adrienne von Speyr f 1967, dont la vie mystique à 
fortement inspiré la théologie de H. U. von Balthasar 
{cf. son ouvrage, A. von S. et sa mission théologique, 
trad. franç., Paris, 1976), revient au thème de la nais- 
sance divine dans une série de méditations sur le 
Prologue de Jean (Das Wort wird Fleisch — Johannes 1, 
Einsiedeln, 1949, p. 124-152; trad. franç. en prépara- 
tion). « Recevoir le Verbe » (Jean 1, 12), c’est le laisser 
venir en nous au point qu’il prenne totale possession 
de notre être et qu’on ne puisse distinguer « celui qui 
reçoit et celui qui est reçu »; il nous fait alors participer 
à son activité et à sa liberté souveraine. « Être né de 
Dieu » (die Geburt aus Gott; Jean 1,13) reste un mystère 
caché à la plupart des hommes; ils sont fils de Dieu 
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sans savoir ce que cela veut dire. Mais en d’autres 


cette naissance fait l’effet d’un « tremblement de terre » 


qui les transforme entièrement, comme l’amour pas- 
sionné pour une femme conduit le jeune homme à 
une expérience tout autre que celle des joies de la 
famille : « Dans celui qui naît à la vie divine, tout est 
retourné (durchgewühli), et c’est comme s’il n’avait 
jamais su ce qu'est l’amour de Dieu » (p. 142). 


2° Le renouveau théologique contemporain, 
en dépendance d’ailleurs d’un renouveau des études exé- 
gétiques et patristiques, a remis au prémier plan des 
idées quelque peu oubliées par la théologie antérieure, 
où l’Écriture et la tradition servaient surtout à justifier 
des thèses spéculatives. A vrai dire, la terminologie 
de la « naissance divine » n’est plus utilisée, maïs le 
sens spirituel qu’elle véhiculait revient au jour sous 
de multiples aspects. Nous signalerons seulement les 
plus apparents (on en trouverait un condensé dans la 
Constitution de Vatican 11, Lumen Gentium) : le baptême, 
compris comme « nouvelle naissance » de l’eau et de 
l'Esprit; l’eucharistie, comme communion à la vie 
même que le Christ reçoit du Père (Jean 6, 57) et sacre- 
ment d'unité entre les hommes; la liturgie, comme acte 
commun du Christ et de l’Église son Épouse; la grdce 
sanctifiante, comme filiation adoptive, par laquelle le 
chrétien devient « filius in Filio »; l’Église, comme 
mystère et communion, et non plus seulement comme 
institution ou société -hiérarchisée; Marie, comme nou- 
velle Êve et mère des vivants, à la fois type et mère 
de l’Église. Ajoutons le renouveau de la théologie 
trinitaire, en particulier la « redécouverte » de l'Esprit 
saint (du moins dans l’Église d'Occident). Ces orienta- 
tions nouvelles ont sans doute atténué le caractère 
spéculatif et déductif de la théologie; en contrepartie, 
elles ont fait apparaître ses implications spirituelles 
dans la vie concrète du chrétien. 


Conclusion. — La naissance divine (nous avons pré- 
féré cette expression parce qu’elle évite les ambiguïtés 
que recèle en français la formule « naissance de Dieu », 

- traduction littérale de l'allemand Gottesgeburt) dans 
l’homme n’est pas une simple métaphore ni un pur 
symbole : elle exprime une réalité, ou plutôt une vie. 
C’est la naissance du croyant à une vie qui n’est plus 
seulement selon Dieu, mais de Dieu et en Dieu, vie 
d’un « fils de Dieu » qui a reçu du Verbe incarné le 
« pouvoir » de devenir tel (Jean 1, 12-14), et animée 
par lPEsprit qui lui fait dire « Abba, Père » (Rom. 
8, 14-17; Gal. 4, 1-7). 

Au plan du langage cependant, la « naissance divine » 
n’est qu’une formule, une manière de parler. Or, une 
formule peut être « parlante » à une époque, et cesser 
de l’être à une autre époque. Un penseur génial réussit 
parfois à lui donner une prégnance singulière : tel 
fut le cas d’Origène, à la suite d’une méditation de 
l'Écriture, plus tard de Maître Eckhart, mais cette fois 
en dépendance d’une métaphysique qui estompe la 
différence entre Dieu et l’homme pour souligner l’iden- 
tité. L’essentiel n’est pas la formule, mais la réalité 
vécue, dans la foi et l’amour. C’est pourquoi une théo- 
logie de l’Église comme Corps et comme Épouse du 
Christ et une théologie des sacrements et de la liturgie 
comme synergie de l’action divine et de la liberté 
humaine peuvent faire naître une spiritualité qui prend 
à bon droit la relève de celle qu’exprimait la « naïs- 
sance divine ». À condition toutefois que cette spiritua- 
lité soit prise au sérieux, c’est-à-dire vécue en profon- 


deur et non pas en surface, traduite en actes et en vérité, 
et pas seulement en paroles ou bons sentiments. C’est 
à cette profondeur et à cette vérité que ramènent les 
mystiques de la naïssance divine : à ce titre ils restent 
des témoins qui méritent d’être encore écoutés. 


Les études spécifiques sur notre thème sont peu nombreuses: 
H. Rahner, cité supra. — P. Miquel, La naissance de Dieu 
dans l'âme, dans Revue des sciences religieuses, t. 35, 1961, 
p. 378-406 (abondant dossier de textes, y compris des philo- 
sophes et poètes). — A. Klein, Meister Eckhart. La dottrina 
mistica della giustificazione, Milan, 1978, Postilla 7, p. 149- 
153 (nombreuses références, avec citations de textes impor- 
tants). 

L’inventaire des études où le thème est occasionnellement 
mentionné serait par contre très étendu. Nous signalons seu- 
lement quelques ouvrages. 

Pères de l’Église. — A. Benoît, Le baptême au second siècle. 
La théologie des Pères, Paris, 1953. — H. Coathalem, Le paral- 
lélisme entre la Vierge Marie et l'Église jusqu’à la fin du 12° siè- 
cle, coll. Analecta Gregoriana 74, Rome, 1954. — J. Gross, 
La divinisation du chrétien d’après les Pères grecs, Paris, 1938. 

W. Vülker, Das Vollkommenheitsideal des Origenes, Tübin- 
gen, 1931; Gregor von Nyssa als Mystiker, Wiesbaden, 1955; 
Maximus Confessor als Meister des geistlichen Lebens, Wies- 
baden, 1955; Die Sakramentsmystik des Nikolaus Cabasilas, 
Wiesbaden, 1977. — H. Crouzel, Origène et la connaissance 
mystique, Bruges-Paris, 1961. — J. Chênevert, L'Église dans 
le Commentaire d’Origène sur le Cantique, Bruxelles-Paris- 
Montréal, 1969, p. 152-207. — A. Lieske, Die Theologie der 
Christusmystik Gregors von Nyssa, Innsbruck, 1959. — Pour 
l'Église syriaque, voir R. Murray, Symbols of Church and 
Kingdom, Cambridge, 1975; p. 142-150 (maternité de l’Église). 

Moyen âge. — J. Ancelet-Hustache, Maître Eckkhart et la 
mystique rhénane, coll. Maîtres spirituels 7, Paris, 1956. — B. 
Diestsche, Der Seelengrund nach den deutschen Predigten, dans 
Meister Eckhart der Prediger, Fribourg-en-Brisgau, 1960, 
p- 167-199. — D. Mieth, Gottesschau und Gottesgeburt, dans 
Freiburger Zeitschrift für Phil. und Theol., t. 27, 1980, p. 204- 
223. 

16°-17° siècles. — V. Dobhan, Gott-Mensch-Welt in der 
Sicht Teresas von Avila, Francfort /Main, 1978. — F.-G. 
Preckler, Bérulle aujourd’hui. Pour une spiritualité de l’huma- 
nité du Christ, Paris, 1978. — H. Quzin, Du Christ à la Trinité 
d'après l'expérience mystique de Marie de l'Incarnation, Lyon, 
1936. 

Perspectives actuelles. — J. Dupont,.« Sun Christé ». L'union 
avec le Christ suivant s. Paul, Louvain, 1952. — B. Rey, 
Créés dans le Christ Jésus, coll. Lectio divina 42, Paris, 1966. — 
É. Mersch, Filii in Filio, NRT. t. 70. 1938, p. 551-582, 681- 
702, 809-830. — V. Warnach, Christusmysterium, éd. B. Neun- 
heuser, Graz-Vienne-Cologne, 1977. 

P.-Th. Camelot, Spiritualité du baptême, coll. Lex Orandi 
30, Paris, 1960. — A. Hamman, Je crois en un seul baptême, 
Paris, 1970. — A. Benoît, B. Bobrinskoy, F. Coudreau, Bap- 
tême, sacrement d'unité, Paris, 14971 {étude de B. B., Le mys- 
tère pascal du baptême, p. 85-146). — J. J. von Allmen, Pas- 
torale du baptême, Fribourg Suisse, 1978, p. 33-48. 

H. de Lubac, Méditations sur l’Église, coll. Théologie 27, 
ch. 9, L'Église et la Vierge Marie, p. 249-285 (plusieurs rééd. 
et trad.). — Y. Congar, Je crois en l'Esprit Saint, 8 vol., Paris, 
1979-1980. 

En plus des art. du DS cités dans le texte, avec leur biblio- 
graphie, voir les art. Baptême, Corps mystique, Divinisation, 
Église, Esprit Saint. Grâce, Homme (11 « dans le Christ »}, 
Image et ressemblance, Imitation du Christ, Inhabitation, 
Liturgie, Marie, Noël. | 


Aimé SoLIGNac. 


NAJERA (NaxER4; MANUEL DE), jésuite, 1604- 
1680. — Natif de Tolède, Manuel de Najera entra dans 
la compagnie de Jésus vers la fin de sa 212 année et fit 
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profession en 1640. Il étudia la philosophie à Huete, 
puis la théologie à Alcala et enseigna dans les collèges 
de Murcie, Alcala et Madrid. Son enseignement porta 
trois ans sur la grammaire, trois autres sur la philo- 
sophie, quatre sur la théologie, six sur la sainte Écriture 
et huit sur la politique. I1 fut surtout très connu comme 
prédicateur, auteur de sermonnaires et de commentaires 
sur la Bible. Pendant douze ans, il fut prédicateur 
attitré de Philippe rv. Sa notice nécrologique (ARSI, 
Tolet. 38 1, f. 297rv) dit qu’il exerça durant cinquante 
ans la fonction de prédicateur, qu’il écrivit en castillan 
et en latin plus de trente volumes de sermonnaires ou 
de commentaires sur la Bible, que les profits notables 
qu’il en retirait, il les appliquait entièrement à des 
œuvres pies. Il passa la plus grande partie de sa vie 
au Collège Impérial de Madrid. Homme d’allure mo- 
deste, il se distinguait en particulier par sa charité 
” pour les pauvres et sa dévotion envers la Vierge Marie: 
il mourut le 11 septembre 4680. 

1. Sermonnaires. — Ses premiers écrits, dont nous 
connaissions la publication, sont une Oraciôn funebre 
en l’honneur de D. Fernando, Infant d’Espagne, car- 
dinal et archevêque de Tolède, son Oraciôn panegirica 
en mémoire du cardinal Cisneros et deux sermons sur 
François Xavier et Ignace de Loyola : le tout publié 
à Alcala en 1642. Vient ensuite un Sermon de la Concep- 
ciôn de la Virgen (Alcala, 1643). Si on laisse de côté 
divers sermons isolés, on le voit publier, de 1648 à 
1658, 4 volumes de Sermones varios qui, avec quelques 
changements dans le choix des sujets, eurent diverses 
éditions (Lisbonne, 1648; Madrid, 1666, 1680, etc.). 
Suivirent des Panegiricos en festividades de varios santos 
(2 vol., Madrid, 1648), des Sermones panegiricos, pre- 
dicados en las festividades de Cristo nuestro Señor 
(Madrid, 1649) et des Sermones panegiricos, predicados 
en las festividades de la Virgen nuestra Señora(Madrid, 
4648; Lisbonne, 1651). Eurent aussi plusieurs éditions 
ses Discursos morales sobre los Evangelios de Cuaresma 
(Madrid, 1649; trad. italienne, Venise, 1665), ses 
Discursos morales para las ferias de Cuaresma (Madrid, 
1649) et ses Sermones del Santisimo Sacramento (Alcala, 
1669; Madrid, 1679). 


Furent aussi traduits en italien (Venise, 1658) les Dis- 
cursos morales para las dominicas de Adviento y las demäs 
hasta Cuaresma (Madrid, 1652). Najera publia en outre Ser- 
mones para las dominicas del año (Madrid, 1657), Sermones 
sobre el Salmo Miserere (Madrid, 1652; Alcala, 4679), Semana 
Santa (Madrid, 1678; Alcala, 4679) et Segunda Cuaresma 
(Madrid, 1680). 

Ses Sermones fünebres, imprimés séparément en diverses 
occasions, furent rassemblés en un vol. in-4° de 482 pages 
(Madrid, Imprenta Réal, 1666). Le sermon consacré au Père 
E. Nieremberg, dans le style baroque et recherché propre à 
l’auteur et à son temps, fournit quelques données intéres- 
santes au sujet de la vie extérieure du célèbre ascète et permet 
d'apprécier sa vie spirituelle intime ainsi que son zèle aposto- 
lique, en particulier dans son rôle de directeur d’âmes. 


Au long de cette production oratoire, derrière le style 
ampoulé, la recherche des contrastes ou des paradoxes, 
on peut toujours constater une bonne doctrine. Le 
point de vue moral y domine le spirituel; on peut 
cependant y relever des notations de ce genre : « Plongés 
dans le sommeil des grâces, alors que les sens sont 
recueillis, on pénètre beaucoup de mystères : la pré- 
somption est délaissée; les ‘yeux intérieurs s'ouvrent; 
on pleure ses péchés et on les enterre; et ainsi (cette) 
nourriture et (ce) repos sont des armes puissantes contre 


les appétits aveugles et les sentiments vagues » (Ser- 
mones del Santisimo Sacramento, Madrid, 1679, p. 65). 

2. Commentaires sur la Bible. — Le premier tome 
des In Josue…. commentarit litterales moralesque (Lyon, 
4647; Venise et Anvers, 1650; 2e éd. corrigée, Lyon, 


j 


1651) fut suivi d’un tome 2 (Lyon, 1652). Les trois" 


tomes In Judices furent imprimés à Lyon entre 1656 
et 1664 Un autre tome (deux parties à pagination 
distincte) donna des ÆExcursus morales in primum 
librum Regum (Madrid, 1670; Lyon, 1672), suivis par 
un În secundum librum Regum (2 vol., Lyon, 1673 et 
1676). : 

On pourrait s’attendre à trouver dans ces commen 
taires quelque chose de très différent des sermons. En 
fait, ils fournissent à Najera l’occasion de réfléchir 
sur toutes sortes de questions morales et représentent 
une véritable encyclopédie de la vie morale chrétienne. 
Par ailleurs, les volumes de Najera comportent d’ordi- 
naire de multiples indices concernant les termes, les 
références aux textes scripturaires et tout ce qu’il faut 
à l'usage des prédicateurs pour la composititon de leurs 
sermons. 

Le livre En azañas de David, el arte de la fortuna 
(Madrid, 1660) présente un caractère quelque pèu 
différent. Il témoigne d’une grande érudition scriptu- 
raire, classique et patristique. Néanmoins, ici égale- 
ment, les titres de certains chapitres suggèrent la même 
prévalence du caractère moralisant (ch. 97 : Comment 
s’assure un sort heureux celui qui se conduit comme 
il le doit, même si d’autres se conduisent comme ils 
ne le devraient pas; ch. 147: Comment les grandeurs 
fondées sur l’injustice et Ja violence encourent tou- 
jours danger de ruine). 


N. Antonio, Bibliotheca hispana nova, t. 1, Madrid, 1783, 
p. 352-353. — Sommervogel, t. 5, col. 1600-1607. — J. E. de 
Uriarte, Obras anônimas y seudônimas... de la Compañia de 
Jesüs, t. 1, Madrid, 1904, n. 4489; t. 5, 1916, p. 358. — J. 
Simon Diaz, Historia del Colegio Imperial de Madrid, t. 1, 
Madrid, 1952, p. 122, 562; J'esuitas de los siglos XVI y XVII. 
ÆEscritos localizados, Madrid, 14975, n. 927-999. 

Archives romaines de la Compagnie de Jésus, Tolet. 23-27 


(catalogi triennales); Tolet. 38 1 (Litterae annuae, f. 297rv). — 


DS, t. 4, col. 1133. 
Manuel Ruiz JuRADo. 


NAKATEN (NAKATENUS; GUILLAUME), jésuite, 
4617-1682. — Wilhelm Nakaten naquit en novembre 
4617 à Gladbach (Môünchengladbach) en Rhénanie et 
fut baptisé le 26 novembre. Entre 1628 et 1636 il fait 
ses études dans les collèges jésuites de Neuss et de 
Cologne. Promu maître ès-arts en 1636, il entre dans 
la compagnie de Jésus. De 1636 à 1638 il fait à Trèves 
son noviciat, immédiatement suivi jusqu’en 4644 d’une 
période d’enseignement au collège des jésuites de cette 
même ville. Il fait ses études de théologie à Münster 
en Westphalie de 1644 à 1648 (ordination sacerdotale 
en décembre 1647). La troisième année de probation 
l'amène à Cologne en 1648-1649. Entre 1649 et 1652 
il est préfet des études à Coesfeld (Westphalie) et, de 
1652 à 1655, professeur au collège de la compagnie à 
Münster. À partir de l’automne 1655, il est appliqué 
à la prédication et à l’enseignement religieux, d’abord 
à Juliers, puis à Cologne (1657-1673), où il sera surtout 
prédicateur de la cathédrale et confesseur. Entre 1660 
et 1664, il prêche aussi à la cour de Bonn auprès du 
prince électeur de Cologne; il exerce la même fonction 
de 1673 à 1679 à Düsseldorf à la cour de Neubourg- 
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Palatinat. Il fut enfin prédicateur et catéchiste à Aix-la- 
Chapelle; c’est là qu’il mourut le 23 juin 1682. 


Les œuvres de Nakaten sont les suivantes : 1) Thesaurus 
sacrae supellectilis, Trèves, 1642, etc. — 2) Emmanuel seu de 
ove perdita, tragi-comédie, Münster, 1648 (introuvable). — 
3) Widmungsgedicht (dédicace) de la première éd. du Trutz- 
nachtigall de Friedrich Spee, Cologne, 1649. — 4) Aussführung 
des Novembris oder Wintermonats, Cologne, s d (1658 /60; 
complément de ZL’Année chrestienne de Jean Suffren, Paris, 
1640-1642). 

5) Himmlisch Palm-Gärtlein, Cologne, 1662; etc.; dernière 
éd., Einsiedeln, 1909; — en latin, Coeleste palmetum, Cologne, 
1667; dernière éd., Malines, 1922; — en néerlandais, Hemels 
Palmhof, Anvers, 1682; dernière éd., Utrecht, 1947; — en 
français, Le Palmier Céleste, Anvers, 1725; dernière éd., Turn- 
hout, 1907. — 6) Seelen-Hülff, Cologne, 1672; etc.; dernière 
éd., 1755. —— 7) Relation eines und anderen discurses über 
etliche Glaubenspuncten..., slnd (Düsseldorf, 1676; aucun 
exemplaire connu). — 8) Coelestes animae deliciae, Cologne, 
1687; etc.; dernière éd., 1724. 


Ces écrits, surtout les n. 5, 6 et 8, n’ont cessé d’être 
réédités pendant trois siècles; entre 1642 et 1947, on 
a pu relever avec certitude au moins 670 éditions 
diverses, surtout dans la partie nord de l’Europe. Les 
points culminants .de cette diffusion se situent au 
18e siècle, malgré le rationalisme du Siècle des Lu- 
mières, et'au 192. Certains cantiques de Nakaten figurent 
encore dans les livres de chants diocésains d'Allemagne. 

Le Himmlisch Palm-Gärtlein, qui fut de loin le plus 
répandu, est un recueil présentant des séries d’offices, 
de litanies, d'instructions et de prières pour toute 
sorte de circonstances. Il est caractérisé par l’utilisation 
très abondante de la Bible (plus de onze cents citations 
et soixante psaumes en entier); il recourt aussi aux 
Pères, en particulier Augustin et Jean Chrysostome. 
Nakaten est avant tout un compilateur qui transmet 
une doctrine éprouvée à un large public de fidèles. Il 
insère un Chemin de croix dont chaque station regroupe 
divers versets de l’Écriture; il a servi de modèle à 
beaucoup d’autres par la suite et jusqu’à nos jours 
(vg le livre de prière intitulé Gotteslob en usage dans les 
diocèses d'Allemagne et d'Autriche depuis 1975). Naka- 
ten présente aussi la dévotion au Sacré-Cœur de Jésus 
sous une forme bien définie dans l'édition de 1668, et 
cela avant même les révélations à Marguerite-Marie 
Alacoque (1673). 


Sommervogel, t. 5, col. 1544-1554; t. 9, col. 712. — W. 
Bremme, Geiïstliche Lieder vor W. Nakatenus (éd. de textes 


poétiques), Cologne, 1903. — B. Duhr, Geschichte der J'esuiten: 


in den Ländern deutscher Zunge, t. 3, Ratisbonne, 1921, p. 595- 
597. — L. Bopp, Zu einem 800 jährigen Gebet- und Gesangbuch- 
Jubiläum, dans Oberrheinisches Pastoralblatt, t. 61, 1960, 
p. 210-217. — K. Kammer, Biographische Nachrichtén…., 
a P. W. Nakatenus,.dans Neues Trierer J'ahrbuch, t. 1, 1961, 
p. 63-68. — LTK, t. 7, 1962, col. 754. 

K. Küppers, W. Nakatenus... Biographische Daten.…, AHSI, 
t. &8, 1979, p. 203-247; Das Himmlisch Palm-Gürtlein des 
W. N. Untersuchungen zu Ausgaben, Inhalt und Verbreitung 
eines katholischen Gebetbuchs der Barockzeit, Ratisbonne, 1981. 

DS, t. &, col. 1628, 1827, 1829-1830; — t. 7, col. 782; — 
t. 8, col. 1026, 1459, 1463. 

Kurt Küpprers. 


NAMPON (Apkien}, jésuite, 1809-1869. — Né 
au Puy. (Haute-Loire), le 12 décembre 1809, Adrien 
Nampon est reçu dans la compagnie de Jésus, au 
noviciat d'Avignon, le 7 août 1830 et doit commencer 
sa formation à l’étranger (Italie et Suisse). Il l’achève 


à Vals-près-Le Puy et va enseigner au collège de Fri- 
bourg. De retour en France, il est prédicateur de 
missions et de retraites, conseiller spirituel, fondateur 
d'œuvres. Il se dépensa beaucoup pour collecter les 
fonds nécessaires à la réalisation de la statue de Notre- 
Dame de France sur le Mont-Corneille au Puy (1860). 
T1 mourut, étant père spirituel au scolasticat de Vals- 
près-Le Puy, le 15 février 1869. 

Dans son œuvre écrite, signalons comme pouvant 
intéresser la spiritualité : Saint Joseph. Méditations 
pour une neuvaine, Bar-le-Duc, 1865; 2e éd., Le Mans, 
1868. —— Les rééditions du Pédagogue chrétien, de 
Philippe d’Oultreman ({v. notice infra), sous le titre 
L'instruction du chrétien, Paris, 1854, et de Manrèse 
(cf. DS, t. 3, col. 454), Lyon, 1868. — Beautés de la 
liturgie, Avignon, 1874, où l’auteur considère la liturgie 
comme le lieu où resplendit la vérité révélée. 


On a encore de lui : Manuel du missionnaire, Lyon-Paris, 
1847, écrit à l’usage des prédicateurs de missions « dans nos 
contrées » et tissé de citations et d'exemples tirès en particulier 
de Paul Segneri + 1694 et de Julien Maunoir 24683. — Étude 
de la doctrine catholique dans le concile dé Trente proposée 
comme moyen de réunion de toutes les communions chrétiennes, 
Paris, 1852; 3° éd., 2 vol., 1868; trad. allemande et anglaise. 

Sommervogel, t. 5, col. 1554-1557. -— E. Desjardins, Le P. 
Nampon et l’œuvre de Notre-Dame de France, dans Revue du 
monde catholique, .t. 25, 1869, p. 691-707. — J. Burnichon, 
La Compagnie de Jésus en France. Histoire d’un siècle, 1814- 
1914, t. 2, Paris, 1916, p. 282; t. 4, 1922, p. 174 et 206. — P. 
Delattre, Les établissements des jésuites en France, t.3, Enghien, 
4955, col. 575 et 610; t. 5, 1957, col. 6. 


Henri de GENSsAc. 


NARDIN ({Jean-FRÉDÉRIc), pasteur, 1687-1728. — 
Jean-Frédéric Nardin est né à Héricourt (Haute-Saône) 
le 29 août 1687, fils de Daniel Nardin, pasteur à Saïnt- 
Martin de Montbéliard, et de Marie Duvernoy, fille de 
Charles Duvernoy, pasteur. à Héricourt puis à Mont- 
béliard. Il fait ses études de théologie à Tübingen 
où il subit fortement l’influence des piétistes. En 1714, 
il est nommé pasteur à Héricourt; sa jeune ardeur 
renouvelle la piété de cette paroisse, sous le règne 
déplorable du prince de Montbéliard Léopold Éber- 
hardt (1699-1723). 

Il prêche hardiment, fonde de petits groupes de 
prières, ou collegia pietatis, comme il les avait vu 
fonctionner à Tübingen ; il donne des cours dans son 
presbytère aux moins instruits et compose pour ses 
ouailles des « Hymnes et cantiques spirituels ». Son 
dévouement et aussi son manque de patience lui susci- 
tent une vive opposition; on lui reproche de ne pas 
suivre la coutume, on critique sa pratique des conven- 
ticules (cf. rapport du Maître-Bourgeois de Ia ville 
d’Héricourt, Paris, B.N.). Bien que les plaintes aient 
abouti à un non-lieu de la part du Conseil de Régence 
de Montbéliard, Nardin quitte Héricourt en 1718 pour 
Blamont, où il exerce un ministère aussi remarquable, 
mais moins agité. Il meurt à quarante et un ans le 
7 décembre 1728. 

C'était un homme de prière. « Son secret était alors 
de s’approcher de plus près de son Sauveur crucifié, 
de s’unir à lui plus étroitement que jamais de pensées 
et d'affection », écrit de lui son premier biographe. Le 
piétisme qu’il avait si fortement soutenu se développa 
considérablement après lui dans l’Église luthérienne 
du pays de Montbéliard; il en fut le principal instiga- 
teur. 
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Œuvres : Le prédicateur évangélique ou sermons pour les 
dimanches et les principales fêtes, Bâle, 1735; Montbéliard, 
1950, 1954; 4 vol., Paris, 1821. — Psaumes et cantiques spiri- 
tuels, Ed. par D. E. Choffin élève de Nardin, Halle, 1740, 1755. 

d. J. Duvernoy, Vie de J. F. Nardin, en tête de l’éd. des 
sermons de 1754; Strasbourg, 1847; revue et trad. en allemand 
par Choffin, Halle, 1759. — E. et E. Haag, La France Protes- 
tante, t. 8, 1858, p. 3-5. — O. Douen, dans Encyclopédie des 
Sciences religieuses de F. Lichtenberger, t. 9, 1880, p. 530-532. 
— G. Donzé, Notice sur J.F.N., Paris, 1883. — A. Chenot, 
L'Église d'Héricourt de 1676 à 1789, Montbéliard, 1885. — 
J. Viénot, La vie ecclésiastique et religieuse dans la principauté 
de Montbéliard au 18e siècle, Paris, 1895, p. 26, 35-45. 


Marc Lons. 


NAREK (GréGoïre DE), t vers 1010. Voir sa 
notice, DS, t. 6, col. 927-932. 


NARSAÏ. Voir aussi NERSÈS. 


NARSAI, docteur nestorien, 399-502? — 1. Vie, — 
2. Œuvres. — 3. Doctrine. 

4. Vie. — C'est par deux auteurs syriaques du 
6e siècle, d'assez peu postérieurs à Narsaï, Barhad- 
beSabba de ‘Arbaia et son homonyme de Hulvän, que 
nous connaissons les grandes lignes de la vie de ce 
docteur, qui naquit en 399 et fit montre d’une grande 
précocité intellectuelle. Enfant, il aurait dû fuir une 
persécution des Mazdéens, orphelin, il se retire dans 
un monastère, auprès d’un oncle qui l’élève. Entré 
à l’école d’Édesse, son oncle le priera plusieurs fois de 
revenir auprès de lui, notamment pour recueillir sa 
succession, mais il ne semble pas s’être laissé beaucoup 
détourner de son enseignement à l’école, dont il devint 
le directeur en 437, à la mort de Rabboula (ou de 
Qiyoré?). Ayant adopté les thèses de Théodore de 
Mopsueste, il fut accusé de suivre aussi Nestorius, et 
dut finalement s’enfuir de l’école. Il se réfugia à Nisibe, 
auprès de Barsauma, qui l’engagea à fonder une nou- 
velle école. A partir de 474, il est le principal anima- 
teur de ce centre de théologie qui supplanta Édesse, 
fermé en 489. Il mourut peut-être en 502, chargé d’ans. 

2. Œuvres. — A la fois enseignant et écrivain, Narsaï 
a fait œuvre d’exégète et de théologien : celle-ci est 
importante par ses proportions, si l’on en croit Ebedjésu 
qui lui attribue de nombreux commentaires sur la 
Bible, douze volumes de discours métriques, soit 360 
Memré pour chaque jour de l’année, une liturgie et 
d’autres compositions en prose. Mais seules ont été 
conservées 82 (ou 84, selon F. G. McLeod) homélies 
en vers, dont Mingana a publié à peu près la moitié. 
Le reste demeure inédit, mais le travail de publication 
est rendu difficile par l'absence de mss anciens (13° s.), 
la plupart étant des copies modernes. Seuls, six Memré 
sur la création et cinq autres touchant à la christologie 
ont fait l’objet de véritables éditions critiques. Les 
quatre homélies liturgiques ont été aussi maintes fois 
étudiées. Il faudrait néanmoins que toute l’œuvre soit 
publiée pour pouvoir prendre la mesure exacte du 
« nestorianisme » de Narsaï. Ceux qui se sont penchés 
sur son œuvre (y compris le cardinal Tisserant) tendent 
à le laver de toute hétérodoxie, dans la mesure où 
lon n’entend pas son affirmation des deux natures 
dans le Christ dans un sens exclusif de l'unité de la 
personne. 

8. Doctrine. — Narsaï apparaît d’abord comme un 
exégète accompli, son enseignement s’enracinant dans 
les deux Testaments. Mais ce qui est proprement 


exégétique dans son œuvre, semble avoir été négligé 
par les chercheurs, la littérature en ce domaine étant 
déjà abondante. Aussi les textes qui ont pour thème 
les grands personnages bibliques, ou les apôtres et les 
paraboles de l'Évangile sont-ils encore seulement acces- 
sibles, en syriaque, dans l’édition de Mingana. Les 
homélies sur la morale semblent de peu d'intérêt. 
Mais l’exégèse, chez Narsaï, n’est qu’un moyen, ou 
qu’une occasion pour définir une théologie et une vision 
du monde originales, même si l’on peut retrouver la 
filiation de certaines doctrines chez Théodore de Mop- 
sueste ou Aphraate. Cette vision forme un tout, dans 
lequel les conceptions sur la création du monde, et ce 
qui s’y rattache (nature des éléments, de Dieu, de 
l’homme, des anges) sont étroitement liées aux doc- 
trines sur la fin des temps. 

Notons seulement les vues les plus originales de cet 
auteur : Dieu crée par son signe, auquel s’ajoute par- 
fois une parole {pour la création de la lumière et de 
l’homme, mais non pour les anges). Il y a deux modes 
de création, à partir du non-être et à partir de l’être 
déjà existant. L'homme comme image de Dieu est 
aussi une idée centrale chez Narsaï, et le Christ est 
l’image première par laquelle l’homme atteint Dieu, 
comme l’a bien montré McLeod. L’homme est encore 
le lien de la création, parce qu’il participe à la fois 


aux êtres doués de parole et aux êtres muets. Mais : 


l’homme est mortel, non parce qu’il a péché à l’origine, 
mais parce que la structure de son corps le montre. 

La deuxième création, celle de la restauration finale 
est non seulement supérieure à la première, par soû 


caractère d’éternité, mais parce que ce sera le mofde : 


du repos, opposé à celui des labeurs où nous sommes 
présentement. Par une exégèse typologique, Narsaï 
manifeste les relations entre l’hexaéméron et la res- 
tauration, qui se fera aussi par un signe divin. On 
notera le rôle eschatologique attribué à Élie, doctrine 
qui semble unique däns la patristique latine et syriaque, 
car à la fin des temps ‘üne sorte de combat singulier 
opposera l’Antéchrist à Élie, aidé par le Christ. L’homé- 
lie 44 décrit l’état de repos parfait et d’immutabilité 
des êtres après la restauration. 

11 faut souligner enfin l'intérêt des commentaires 
liturgiques, dont Connolly a montré l'importance pour 


Phistoire des liturgies orientales. Si ces textes-là se : 


sont conservés, avec d’autres dont nous avons tenté 
de dégager l'essentiel, c’est sans doute parce que la 
récitation liturgique ou la lecture monacale leur a 
permis de traverser les siècles. Le caractère répétitif 
des textes, et leur forme métrique, dans laquelle, con- 
trairement à Éphrem ou Jacques de Saroug (contem- 
porain de Narsaï), l’exposé atteint rarement à un réel 
élan poétique, ont facilité leur mémorisation et leur 
conservation. Narsaï demeure pour nous. un penseur 
et un théologien, non un poète. 


1. Œuvres. — 1) Éd. générales. — A. Mingana a édité la 
moitié des homélies : Narsai Doctoris Syri Homiliae et Carmina, 
2 vol., Mossoul, 1905. — 2} Éd. partielles. — Homélies sur la 
création (six), éd. par Ph. Gignoux, PO 34 (3-4), 1968; Homélies 
christologiques, éd. par F. G. MecLeod, PO 40 (1), 1979. 

3) Traductions. — Homélies liturgiques : éd. D. B. von 
Haneberg, dans Zeitschrift der deutschen morgenländischen 
Gesellschaft, t. 3, 1849, p. 231-242 (en allemand); éd. R. H. 
Connolly, dans Texts and Studies, t. 8, 1909, Lxxvi-84 p. 
(en anglais}; éd. Ph. Gignoux, dans L’initiation chrétienne, 
coll. Lettres chrétiennes 7, 1963, p. 195-247 (en français); éd. 
A. Guillaumont, dans L’Orient syrien = OS, t. 4, 4956, p. 189- 
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207 (en français); éd. P. Brouwers, dans Mélanges de l'Uni- 
cersité Saint-Joseph, t. 41, 1965, p. 179-207 (en français). 

Homélies sur la création : éd. Ph. Gignoux, OS, t. 7, 1962, 
p- 307-336 et 477-506; t. 8, 1963, p. 227-250 (en français). — 
Homélie sur Élie : éd. E. K. Delly, dans Divinitas, t. 3, 1959, 
p. 514-553 (en latin). — Homélie sur les trois docteurs : éd. 
F. Martin, dans Journal Asiatique, t. 14-15, 1899-1900, p. 446- 
492 et 469-525 (en français). — Homélie sur les martyrs : éd. 
P. Krüger, OS, t. 3, 1958, p. 299-316 (en français). — Homélie 
sur l’âme : éd. Allgeïger, dans Archive für Religionswissen- 
schaft, t. 21, 1922, p. 360-396. 


2. Études. — 1° Manuels et encyclopédies. — R. Duval, 
La littérature syriaque, Paris, 1907, p. 344-345. — A. Baum- 
stark, Geschichte der syrischen Literatur, Bonn, 1922, p. 109- 
4143. — E. Tisserant, DTC, t. 11, 1931, col. 26-30. — J.-B. 
Chabot, Littérature syriaque, Paris, 1934, p. 50-51. — ]. Ortiz 
de Urbina, Patrologia Syriaca, Rome, 1958, p. 107-110; 2e éd. 
1965, p..115-118. — B. Altaner, Précis de Patrologie, 1961, 
p. 500. — F. Macomber, The mss. of the metrical homilies of 
Narsaïi, OCP 39, 1973, p. 275-306. 

20 Études particulières. — F. Feldmann, Syrische Wech- 
sellieder von Narses. Ein Beitrag zur altchristlichen syrischen 
Hymnologie, nach einer Handschrift der Kôniglichen Bibliothek 
in Berlin, Leipzig, 1896. — G. Sfair, L’ortodossia di Narsai 
rilevata dalla sua Omelia sut Dottori Greci, dans Bessarione, 
t. 33, 1917, p. 313-327. — P. M. Wolff, Drei Begräbnisge- 
sänge Narsais, dans Oriens Christianus, N.S., t. 13 /14, 1925, 
p. 1-29. — F. C. Burkitt, The manuscripts of Narsaï on'the 
Mysteries, dans Journal of Theological Studies, t. 29, 1927- 
1928, p. 269-275. — P. Krüger, Das älteste syrische nesto- 
rianische Dokument über die Engel, dans Ostkirchliche Stu- 
dien, t. 1, 1952, p. 283-296; Das Bild der Gottesmutter bei dem 
Syrer Narsai, ibidem, t. 2, 1953, p. 110-120; Le sommeil des 
âmes dans l’œuvre de Narsaï, OS, t. 4, 1959, p. 493-210. 

L. Abramowski, Das Konzil von Chalkedon in der Homilie 
des Narsai über die drei nestorianischen Lehrer, dans Zeit- 
schrift für Kirchengeschichte, t. 66, 1954-1955, p. 140-143. — 
N. Sèd, Notes sur l’homélie n° 34 de N., OS, t. 40, 1965, p. 511- 
528. — Ph. Gignoux, Les doctrines eschatologiques de Narsaï, 
OS, t. 11, 1966, p. 321-353 et 461-488; t. 12, 1967, p. 23-54. — 
T. Jansma, Une homélie anonyme sur la création du monde, 
OS, t. 5, 1960, p. 396-397; Étude sur la pensée de Narsaï, 
l'homélie xxx1v : Essai d'interprétation, OS, t. 11, 1966, p. 147- 
168, 265-290 et 393-429. — F. G. McLeod, The Soteriology of 
Narsai, Excerpta ex dissertatione ad Lauream, Pont. Inst. 
Orient. Stud., Rome, 1973, 56 p. 

Sur l’école de Nisibe : J-:B. Chabot, L'École de Nisibe, son 
histoire, ses statuts, dans Journal Asiatique, t. 8, 1896, p. 43- 
93. — A. Vôôbus, History of the School of Nisibis, CSCO. 266 
(Subsidia 26), 1965, p. 57-65; Un vestige d’une letire de Narsaï 
et son importance historique, OS, t. 9, 1964, p. 515-523. 


Philippe Gienoux. 


NATALE (AnToinE), jésuite, 1648-1701.— Antonio 
Natale naquit à Palerme le 3 avril 1648. Après s’être 
formé dans la Congrégation mariale « del Fervore », qui 
y était florissante, et avoir fait deux années de philo- 
sophie, il entra dans la Compagnie de Jésus le 17 juin 
1663. Ses études littéraires et philosophiques terminées, 
il fut envoyé en divers petits collèges de Sicile enseigner 
la grammaire et la rhétorique, offices dans lesquels il 
fut fort éprouvé et donna un remarquable exemple de 
caractère. Devenu prêtre, il fut appliqué à diverses 
fonctions à Salemi, Alcamo et Palerme, où il s’occupa 


des jeunes étudiants jésuites. Il devint finalement rec- 


teur du noviciat à Messine et maître des novices, en 
1690. Mais après deux années, ayant obtenu d’être 
relevé de ces charges, il fut envoyé à Palerme pour 
diriger la Congrégation mariale dont il s’occupa avec un 
rare savoir-faire et des fruits abondants. Étant simul- 
tanément père spirituel de la maison et confesseur de 
Ferdinando Bazan, archevêque de Palerme, il étendit 


son influence à l’île entière, spécialement par l’entre- 
mise des nouvelles générations qui recouraient à lui. 
Il se vit aussi confier la direction des Missions inté- 
rieures d’une partie de la Sicile et l’assura avec six ou 
neuf Pères rattachés au collège de Palerme. Rare 
exemple de vertu et en renom de sainteté, Natale 
mourut à Palerme, après une douloureuse maladie, le 
17 octobre 1701. 

Il a laissé les ouvrages suivants : 1) Glorie del Sacer- 
dotio rivelate a S. Brigida insieme coi suoi obblighi e 
pregiuditii (sur les devoirs et les dangers du sacerdoce), 
Palerme, 1693, 1701 (éd. augmentée); Naples, 1735 
(Glorie.. cavate dal libro autentico delle Rivelazioni 
della Santa), 1740; trad. en castillan, Mexico, 1746; 
en français, Paris-Lyon, 1857. 

2) L’écrit peut-être le plus répandu de Natale est 
Il Paradiso in terra, spalancato a-chi vuole ed è libero 
a scegliere il più securo stato di vita, Palerme, 1699. 


Padoue, 4722, 1723, 1743; Rome, 1749; Imola, 1828; Vérone, 
1834; Prato (éd. Giachetti, avec un appendice pris de la Voca- 
zione vittoriosa de J.-P. Pinamonti), 14879, 6° éd., 1907; Milan, 
1896. 

Trad. en allemand, Augsbourg, 1750, 1840; — en anglais, 
New York, 1882; — en castillan, Madrid, 1889; — en français, 
Lyon, 1827; Alexandrie (Capriolo), 1828; Saint-Denis, 1829; 
Clermont-Ferrand, 1833; Gand, 1907; — en portugais, Porto, - 
1898, 1931. 


Une première partie donne les motifs généraux qui 
rendent désirable la vie religieuse, permettant de voir 
en elle un paradis sur terre : depuis la préservation de 
bien des dangers et des illusions qui menacent ceux 
qui restent dans le monde, jusqu’à ces biens spirituels 
inestimables que sont une purification plus grande, la 
facilité à recevoir les sacrements, l'engagement à suivre 
le Christ par amour, l'exercice facilité de vertus sans 
nombre (détachement, chasteté, obéissance), l’espoir 
enfin d’une sainte mort. La deuxième partie traite des 
difficultés souvent rencontrées par ceux qui désirent se 
faire religieux. L’exposé est présenté sous forme de 
dialogue entre deux interlocuteurs, saint Stanislas 
Kostka et son frère Paul, choisis à dessein parce qu’ils 
discutèrent effectivement de la vocation du premier. 
La troisième partie donne des conseils pratiques aux 
jeunes gens décidés à se faire religieux, mais qui ris- 
quent de $e laisser détourner : veiller sur l’attrait pour 
la maison familiale, choisir un guide pour sa vocation, 
garder fidèlement l’appel entendu. La clarté dustyle, 
malgré l’époque baroque où se situe la rédaction, le 
but pratique visé et surtout lesprit qui imprègne . 
l'écrit, ont été, semble-t-il, les qualités qui luiont assuré 
une large diffusion. Il a été un des meilleurs guides 
théoriques d’inspiration ignatienne sur les motivations 
inhérentes à la vie religieuse; on y trouve l’écho des 
situations concrètes de l’époque, en un temps où la 
vocation, qu’elle fût au mariage ou à la vie religieuse, 
se voyait souvent soumise à la contrainte. L'auteur 
analyse et coordonne en vue d’un choix personnel les 
expériences spirituelles et religieuses assez communes 
alors chez les chrétiens, dissipant de manière simple et 
judicieuse nombre de préjugés courants au sujet de 1 
vie religieuse. 


3) Esercizio divoto di otto giorni in onore di S. Ignazio, 
Palerme, 1766; Venise, 1799; Rome, 1892. — 4) Amores eucha- 
ristici, sive de Christo Jesu in sacramentalibus deliciis ani- 
marum suavissimo Salomone Cantica divini amoris, opuscule 
posthume, Palerme, 1703; Syracuse, 1914 : la Sunamite chante 
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pour l’Époux sur trente thèmes, le plus souvent scripturaires, 
les élans d'amour de son cœur. ; 

5) De coelesti conversatione in terris a religioso viro insti- 
tuenda, 2 vol. posthumes, Palerme, 1703; Brno, 1721; Ingol- 
stadt-Augsbourg, 1750; Naples, 1760; —— trad. franç., Angers, 
1861; extrait : Pieux souvenirs. Jour de réformation chaque 
mois, Paris, 1870, 1875. L'ouvrage veut servir à ranimer les 
pratiques spirituelles (quotidiennes, hebdomadaires et annuel- 
les) des jeunes religieux dont les études risquent d’éprouver la 
sève spirituelle. - 

Entre autres opuscules, signalons : 1! Purgatorio inondato 
del sangue del divino Agnello (Palerme, 1697, 1703); — La 
spada di dolore che trapassa il cuore della Madre di Dio (1699, 
1704); — Il giglio fra le spine (1693; destiné aux religieuses 
cloîtrées) et les Regole prattiche per le Congregationi segrete 
diS. Maria del Cuore dai Padri Missionari della Compagnia di 
Giesù (1694); la vie spirituelle de Natale apparaît bien ici : 
c'était un homme animé d’une ferveur sereine, aussi bien dans 
sa vie personnelle qu’à légard de ceux qui furent confiés à 

‘ses soins. 

Archives romaines de la Compagnie de Jésus, Sic. 70, 71 
(Catalogues triennaux); 162-165 (Catalogues annuels); 165, 
f. 251v : notice nécrologique. 

Sommervogel, t. 5, col. 1590-1594. — Éloge, en tête du De 


coelesti conversatione de Natale. — É. de Guilhermy, Ménologe: 


de la Compagnie de Jésus, Italie, t. 2, Paris, 1894, p. 407- 
408. — DS, t. 4, col. 1828; t. 7, col. 783. 


Giuseppe MELLINATO. 
NATIVITÉ. Voir art. Noël, infra. 


1. NATTA (HyacinTae), capucin, f 1627. Voir 
HYACINTHE DE CASALE, DS, t. 7, col. 1208-1209. 


2. NATTA (Marc-ANToINE), prêtre, f 1568. — 
Fils de Francesco Natta, Marcantonio naquit à Asti 
dans les débuts du 16e siècle et y mourut en 1568. 
Docteur « in utroque » et prêtre, il vécut à Gênes, où 
il fut auditeur de Rote, à Casale du Montferrat, où il 
fut sénateur, à Milan, où il enseigna le droit, à Mantoue 
entre 1556 et 1559, à nouveau auditeur de Rote. Poly- 
graphe et poète, sa doctrine spirituelle prend place 
dans le courant de la théologie humaniste à tendance 
éclectique. Elle utilise les classiques latins et grecs, 
les Pères de l’Église, notamment Ambroise, Augustin 
et Jérôme, et, parmi les écrivains ecclésiastiques, Ber- 
nard et Catherine de Sienne. 

Écrits. — Orationes (Pavie, 1552), en l’honneur des 
jurisconsultes : exercice de rhétorique pour la croisade 
antiturque; — De pulchro (Pavie, 1553), d’allure 
platonico-augustinienne, en faveur de l’unité entre le 
« bonum » et le « pulchrum »; — De oratione ad Deum, 
dialogus qui Marinus inscribitur (Venise, 1557); 
c’est le meilleur ouvrage ascétique de Natta : traité 
sur l’oraison, qui est dite nécessaire pour tous, même 
en tant que contemplation. L’auteur souligne l’impor- 
tance de la prière de l'esprit, qui est actif tout aussi 
bien dans la prière vocale, l’oraison jaculatoire ou le 
chant. La meilleure forme de prière se trouve dans le 
Pater et dans les Psaumes. 

In divi Hieronymi stridonensis natale, oratio (Man- 
toue, 1557) : louange des vertus de saint Jérôme et 
appel à l’unité du peuple chrétien; — De Deo, libri xv 
(Venise, 1560), sur l’essence de Dieu, la création, le 
mal, l’eschatologie, avec des réflexions polémiques 
contre l'Islam; — De humilitate liber (Venise, 1561); 
l'humilité est la base de la vie vertueuse : l’auteur en 
appelle aux exemples tirés des auteurs classiques 
païens, mais surtout à celui du Christ dans le mystère 


de l’Incarnation; — In fesio Assumptionis sacratissimae 
Dei Genitricis Mariae (Venise, 1561), avec des réfé- 
rences à sa « Mediatio »; — Volumina quaedam (Venise, 
1562), plutôt autobiographique. 

Les Opera (Venise, 1564) comprennent : De immorta- 
litate, libri v; In Domini Natale oratio; De quadra- 
gesimali jejunio; De poenitentia; In festum Paschatis; 
De fuga saeculi et religionis studio seu de charitaie 
Dei ad novitium monachum ; De vita perfecta, contre les 
faux moines; etc. — Consiliorum seu responsorum… 
ri (Mondovi, 1566), exposé de la doctrine traditionnelle 
sur le sacrifice propitiatoire du Christ, qui se base sur 
les Pères et Catherine de Sienne pour enseigner com- 
ment vivre la passion du Christ dans la mortification 
quotidienne. 


De eloquentia christiana (Francfort et Venise, 1572), rééd. 
du De Christianorum eloquentia édité déjà dans Volumina 
guaedam (supra) : c'est une brève histoire de l’éloquence chré- 
tienne; — Consilia 1-1v (Francfort, 1572), rééd. partielle de 
Mondovi, 4566 (supra); — Consiliorum seu responsorum d. 
Marci Antonit Nattae...1v (Turin, 1573), rééd. de Francfort, 
1572; — Additiones ad Consilia Alexandri Tartagnae (Turin, 
1575); — De doctrina principum (Francfort, 1603). 

A. Manno, Jl patriziato subalpina (dactylographié, Turin, 
Bibl. Naz., t. 18, table). 

G. Cinelli Calvoli, Bibliotheca volante continuata da D.A. 
Sancassani, t. 3, Venise, 1746, p. 368. — G. Morano, Catalogo' 
degli illustri scrittori di Casale e di tutto il ducato di Monfjer- 
rato, Asti, 1771, p. 74. — F. À. Della Chiesa, A. Rossotto et 
O. de Rossi, Scritlori piemontesi, savoiardi, nizzardi, Turin, 
1790, p. 88, 197. — A. Morano, U. Promis et M. Zucchi, Biblio- . 
grafia storica degli Stati della monarchia di Savoia, t. 1, Turin, 
1884. — DTC, t. 11, 1931, col. 35-36. — M. Bersano Begey, 
Le cinquecentine piemontesi, Turin, 1961, t. 1, p. 263; t. 2, 
p. 138, 532. | 


Antonio Nrero. 


NATURE ET VIE SPIRITUELLE. — Le 
mot nature, comme ses parallèles en diverses langues, 
est d’un usage fréquent et présente des sens multiples 
(le Dictionnaire de Littré en compte vingt-neuf). 
Aussi a-t-on proposé d’éviter dans le langage philo- 
sophique un terme si ambigu (cf. F. Mentré, dans 
Vocabulaire. de la philosophie, éd. A. Lalande, 6e éd., 
Paris, 1951, p. 670). Mais on peut, à l’inverse, en jus- 
tifier l’usage en raison de « l’unité essentielle de signi- 
fication, le sens que l’on fait dominer dans un cas 
particulier enveloppant toujours, comme un de ses 
harmoniques, ceux qu’on laisse momentanément de 
côté » (J. Lachelier, sbidem, p. 667, cf. p. 670). 

Un indice de Pintérêt toujours actuel pour lPidée 
de nature est qu’elle a fait l’objet récemment de nom- 
breux ouvrages, qui envisagent son application à 
diverses époques (antiquité, moyen âge, 162-182 siècles) 
et sous divers aspects (sciences, éducation, philosophie). 


A. Pellicer, Natura. Étude sémantique et historique du mot 
latin, Paris, 1966 (dans l'introduction, résumé de la thèse 
complémentaire portant sur le grec phusis). — La Filosofia 
della natura nel Medioevo (Actes du 3e Congrès international de 
Philosophie médiévale, Passo della Mendola, 21 août-5 sep- 
tembre 1964), Milan, 1966. —— H. Védrine, La conception de la 
nature chez Giordano Bruno, Paris, 4967. — P. Magnard, 
Nature et histoire dans l’apologétique de Pascal, Besançon, 
4975. — R. Mercier, La réhabilitation de la nature humaine, 
1700-1750, Villemomble, 1960. — D. Mornet, Le sentiment de 
la nature en France de J.-J. Rousseau à Bernardin de Saint- 
Pierre, Paris, 1907. — R. Mauzi, L'idée de: bonheur dans la 
littérature et la pensée françaises au 18° siècle, Paris, 1960 
{nombreuses allusions à l’idée de nature). — J. Ehrard, L'idée 
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de nature en France dans la première moitié du 18° siècle, 2 vol., 
Paris, 4963 (condensé dans L'idée de nature en France à l'aube 
des Lumières, Paris, 1970). 

J. Ulmann, L'idée de nature dans l'éducation physique et 
l'éducation morale, Paris, 1964. — R. Lenoble, Esquisse d'une 
histoire de l’idée de nature, coll. L'évolution de l’humanité, 
Paris, 1969 (ouvrage posthume et inachevé, mais très sugges- 
tif). — Th. von Uexküll, Der Mensch und die Natur, Berne, 
1953. — J.-M. Aubert, Philosophie de la nature. Propédeutique 
à une vision chrétienne du monde, Paris, 1965. 

Les vues marxistes sur le travail et sur la dialectique homme- 
nature (F. Engels, Dialektik der Natur, Berlin, 1951; trad. 
franç. par D. Naville, Paris, 4951) ont également donné lieu à 
plusieurs études, par ex. J.-Y. Calvez, La pensée de Karl 
Marx, Paris, 1956, p. 380-404; éd. revue, 1970, p. 215-282). 


Divers problèmes concernant les rapports de la 
nature avec la vie spirituelle ont été abordés dans les 
articles du DS, même si le mot n’est pas toujours 
mentionné. Voir entre autres Abnégation, Anéantisse- 
ment, Ascèse, Chair, Concupiscence, Corps, Défauts, 
Dépouillement, Désappropriation, Désir de Dieu (où est 
traitée la question du désir naturel de voir Dieu et de 
la nécessité de la grâce), Discrétion, Divinisation, 
Exercices spirituels, Grâce (où le mot nature semble 
intentionnellement remplacé par existence humaine), 
Homme, Homme intérieur, Humanisme et spiritualité, 
Katharsis, Liberté et Libération. 

Un des aspects spirituels de l’idée de nature a été 
cependant peu traité (sinon indirectement dans les 
art. Gloire de Dieu, Louange) : la nature comme chemin 
de contemplation, comme voie d'accès à une connais- 
sance spirituelle de Dieu. Il existe en effet une tradi- 
tion spirituelle de la theéria phusikè chez les Orien- 
taux, du Liber naturae ou liber creaturae chez les Occi- 
dentaux, à laquelle on peut rattacher divers traités 
plus généraux De rerum natura, et dont il convient de 
présenter les moments plus significatifs. Auparavant, 
quelques préliminaires s'imposent sur {a nature en 
général et la nature humaine. 


4. La nature en général. — 2. La nature humaine. — 
3. Nature et contemplation. — k. Traités « De rerum 
natura ». 

4. La nature en général. — La philosophie 


grecque s’est inaugurée par une réflexion sur la phusis 
qui visait à réduire à un seul élément (eau, apetron, 
air, etc.) le principe originel de la différenciation et du 
développement du cosmos, la nature universelle se diversi- 
fiant ainsi en natures particulières. Dans la suite, le 
lien entre ces deux aspects de la nature semble avoir 
été maintenu. Platon pense que « la nature de l’âme » 
ne peut être conçue indépendamment de « la nature 
du tout » et qu’elle doit être située au niveau de l’agir 
et du pâtir (Phèdre 270ce). Aristote définit sans doute 
la nature au niveau de l’être concret : elle est « en son 
sens premier et fondamental la substance des choses 
qui ont le principe de mouvement en elles-mêmes en 
tant que telles » (Métaphysique À &, 1015a 14-15); 
ou encore : « le principe de mouvement et de repos 
pour la chose en quoi elle existe primordialement par 
soi et non par accident » (Physique B, 1, 192b 21-23). 
Cependant, la Physique aristotélicienne traite de l’en- 
semble des êtres sensibles et mobiles envisagés comme 
tels. 

De nos jours, les philosophes, en dehors des marxistes, 
tendent à comprendre la nature en opposition à d’autres 
notions : nature-loi (thème déjà en faveur chez les 
Sophistes; cf. art. Loir, DS, t. 9, col. 971), nature- 


histoire, nature-esprit, nature-liberté, nature-personne, 
nature-culture (thème cher à Ci Lévi-Strauss). Les 
théologiens envisagent plutôt l’opposition nature- grâce, 
naturel-surnaturel. 

Le terme nature n'apparaît pas dans la Bible; il y 
est remplacé par des expressions comme « le ciel et 


la terre », les « œuvres » (poiémata) de Dieu, la créature 


(ktisis; ce dernier mot désigne non l’action divine de 
créer, mais les choses créées elles-mêmes, particulière- 
ment l’homme, cf. Rom. 8, 18-19), La Bible affirme la 
valeur et la beauté des créatures (Gen. 4, 10.13.18.24; 
Sag. 1, 13-15); mais elle souligne aussi la dépendance 
de toutes choses à l’égard du créateur, leur fragilité 
et leur caducité (Judith 16, 14; Sag. 13, 5; 16, 24; 
Qokhéleth 1, 2-11; etc.), parfois en rapport avec le péché 


| de l’homme (Sag. 14, 14; Rom. 8, 20-23). Voir l’art. 


Monde, DS, t. 10, col. 1620-1633. 

Nous n'avons pas ici à-circonscrire la signification 
théologique ou philosophique du terme. Pour com- . 
prendre son usage, on peut commodément partir des 
deux définitions proposées par le Dictionnaire alpha- 
bétique et analogique de P. Robert (éd. abrégée, t. 1, 
Paris, 1967, p. 1139-1140) : « Ensemble des caractères, 
des propriétés qui définissent un être, une chose con- 
crète ou abstraite, généralement considérée comme 
constituant un genre ». « Principe actif, souvent per- 
sonnifié, qui anime et organise l’ensemble des choses 
existantes selon un certain ordre. Les lois de la nature ». 
Nous ferons seulement trois remarques. 

4) La distinction entre nature singulière et nature 
universelle doit être aujourd’hui fortement atténuée. 


L'activité d’un être singulier est indissociable du 


milieu dans lequel elle s’exerce : en bref, comme l’avait 
déjà pressenti Platon, la nature singulière ne se réalise, 
et donc ne peut se comprendre, qu’en relation avec la 
nature universelle. 

2) La nature universelle, et ceci est une acquisition 
importante de la science moderne, a elle-même une 
histoire, marquée par une évolution lente, des muta- 
tions brusques, la transformation des éléments, Fappa- 
rition ou la disparition d’espèces nouvelles. 

3) Dans ces conditions, et contrairement à l’opinion 
courante, on ne saurait identifier nature et détermi- 
nisme. Même au niveau des êtres inférieurs, il y a dans 
la nature un élément de spontanéité, de finalité, de 
nouveauté. Comme l'avait remarqué J. Lachelier, 
l’idée de nature comporte « à côté du matériel et du 
mécanique, un élément téléologique et formel — ce 
second sens étant le meilleur, et le premiér étant, au 
fond, la négation même de l’idée de phusis » (Vocabu- 
laire.., éd. A. Lalande, p. 667). 


2. La notion de nature humaine est aujour- 
d’hui contestée (cf. art. Homme, DS, t. 7, col. 637}, 
déjà en raison de l’ambiguïté terme nature, mais aussi 
et surtout par crainte d’enfermer l’homme dans un 
cercle de déterminisme, de le « chosifier », au risque 
de réduire la liberté, l'esprit, l’histoire. Voir sur ce 
point M.-J. Nicolas, L'idée de nature dans la pensée 
de saint Thomas d'Aquin, dans Revue thomiste, t. 784, 
1974, p. 533-590 (éd. à part, Paris, 4979), avec des 
remarques pertinentes sur la défiance actuelle pour 
la notion de nature et sur les rapports nature-esprit, 
nature-histoire, etc. Par contre, l’idée de condition ku- 
maine, avec son contexte contrasté de finitude et de 
liberté, de réalisation de soi et d’affrontement aux pres- 
sions sociales ou politiques, avec comme limite la mort 
inéluctable, est devenu un thème littéraire (vg A. Mal- 
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raux) ou philosophique (M. Heidegger; J.-P. Sartre) 
très actuel. 

Il reste que l'expression nature humaine peut faire 
valoir ses droits, non seulement, parce qu’elle est plus 
traditionnelle, maïs aussi parce qu’elle enveloppe la 
complexité de l’homme et sa situation particulière dans 
le monde. 


« La nature de l’homme, écrit Pascal, se considère en deux 
manières : l’une selon sa fin, et alors il est grand et incompara- 
ble; l’autre selon la multitude, comme on juge de la nature du 
cheval et du chien, par la multitude, d’y voir la course et 
animum arcendi, et alors l’homme est abject et vil. Voilà les 
deux voies qui en font juger différemment, et qui font tant 
disputer les philosophes. Car l’un nie la supposition de l’autre; 
l’un dit : « Il n’est pas né pour cette fin, car toutes ses actions 
y répugnent »; l’autre dit : « Il s’éloigne de sa fin quand il fait 
ces basses actions » (Pensées, éd. L. Brunschvicg, n. 415). 


On ne saurait mieux dire que l’ambiguïté de l’homme 


se révèle dans la compréhension qu’il a de lui-même., 


On peut en effet ramener la nature humaine à ce qui 
relie l’homme à la nature matérielle et animale, c’est-à- 
dire aux activités et passivités qui tiennent à sa compo- 
sante corporelle, ou encore (seconde manière de Pascal) 
la définir, et plutôt la décrire, à partir d’une « moyenne 
statistique » tirée des comportements et tendances 
de Ja « multitude »; c’est la tentation permanente de 


ce qu’on appelle aujourd’hui les « sciences humaines ». 


(cf. art. Morale, t. 10, col. 1697-1717). Dans cette 
perspective, la nature dans l’homme s’oppose visible- 
ment à l’esprit, intelligence et liberté. | 

Mais on peut aussi, selon une seconde ligne de 
réflexion, appeler nature humaïne ce qui, dans l’homme, 
est principe ou règle de son activité (c’est la définition 
d’Aristote appliquée à l’homme), et reconnaître que 
cette activité est orientée vers des fins (première 
manière de Pascal) d’après lesquelles on jugera de sa 
valeur. Dans cette seconde perspective, il y a toujours 
une « dualité » dans l’homme, une opposition entre le 
corporel et le spirituel, maïs cette opposition n'est 
pas absolue car elle implique une relation et un ordre 
entre les deux composantes. La dualité ainsi « ordon- 
née » devient du même coup susceptible d’être «unifiée ». 
Seulement, cette unification n’est pas donnée au dé- 
part : elle est à faire incessamment (que l’on songe au 
processus d’identification dont parlent les psychana- 
lystes: cf. J. Laplanche et J.-B. Pontalis, Vocabulaire 
de la psychanalyse, Paris, 1967, p. 187-190). 

D'ailleurs, l’homme-n’est jamais corporel à la manière 
de Panimal;, sa corporalité est d’emblée informée par 
Fintelligence et la liberté : par exemple, il voit avec son 
esprit et son cœur tout autant qu’avec ses yeux. In- 
versement, l’homme n’est jamais spirituel à la manière 
d’un « pur esprit » : les effets de son intelligence et de 
‘sa liberté sont toujours conditionnés par son corps, 
qui n’est pas seulement rapport au monde mais aussi 
moyen et milieu de ce rapport au monde, en particulier 
moyen et milieu de communication avec les autres 
hommes. 

Dans cette perspective intégrale, l’intelligence et la 
liberté appartiennent à la nature humaine; elles lui 
appartiennent même plus que les éléments physiques 
et les processus physiologiques, car elles constituent 
la nature humaine en tant qu'humaine. En outre, parce 
qu’il est intelligent, l’homme peut connaître les lois 
et les conditionnements de la nature et de sa nature; 
et parce qu’il est libre, il peut utiliser ces conditionne- 


ments, les contourner, et même les dépasser. Les outils 
et instruments qu’il construit par sa technique vien- 
nent en quelque façon prolonger sa propre nature, 
en ce sens qu'ils lui ouvrent de nouvelles possibilités : 
par lui-même, l’homme est incapable de voler, mais 
il est capable de construire des avions. 

Il peut aussi, pour la même raison, agir sur sa propre 
nature, voire la transformer. Maïs cette transformation 
ne saurait être ni absolue, ni arbitraire; elle doit être 
jugée dans ses effets en fonction des fins et des valeurs 
qui permettent à un homme et à l’ensemble des hommes 
de se réaliser pleinement : la technique, qu’elle soit 
d’ordre biologique, sociologique ou politique, ne dis- 
pense jamais de l’éthique; cf. art. Morale. 

Cette complexité de la nature humaïne a des inci- 
dences évidentes dans le domaine de la spiritualité. 

L’ascèse, par exemple, semble au premier abord 
contre nature. Pourtant, en cohibant les instincts 
inférieurs, en disciplinant les tendances et la sensibilité 
(sans les nier), elle permet à l’homme de parvenir à 
une qualité de vie qui favorise l'épanouissement spiri- 
tuel. Devenir homme exige toujours un effort; agir en 
homme, avec pleine conscience de la solidarité envers 
les autres hommes, exige parfois le sacrifice de soi- 
même. Mais l’ascèse reste un moyen; elle devient 
nuisible dès que l'exercice est pris comme un but en 
soi, car elle risque alors de compromettre l'élan de 
l'esprit sous prétexte de dompter le corps. D’où l’insis- 
tance des auteurs spirituels sur la discrétion {cf. DS 
t. 3, col. 1311-1330). 

Le rapport entre nature et grâce doit être compris 
dans une perspective analogue (cf. art. Grdce, t. 6, 
surtout col. 726-736). L’opposition et la relation qui se 
discernent dans la nature humaine entre corps et 
esprit offrent une voie d’approche pour saisir celles qui 
existent entre la nature elle-même dans ses ressources 
propres et cette nature rectifiée et sanctifiée par la 
grâce. La grâce domine la nature comme l'esprit doit 
dominer le corps; elle ne la détruit pas cependant, 
mais la «suppose » et la parfait (cf. B. Stoekle, « Gratia 
supponit naturam ». Geschichie und Analyse eines 
theologischen Axioms, coll. Studia anselmiana 49, 
Rome, 1962, bibliographie}. La liberté de l’homme 
trouve son plein accomplissement dans la liberté des 
fils de Dieu, qui est le fruit de l'Esprit Saint (cf. Rom. 8, 
44-47; Gal. &, 4-7). Mue par la charité divine infusée 
par le même Esprit (Rom. 5, 5), la volonté humaine se 
conforme alors à la volonté divine, au point que, selon 
une formule très dense de Bonaventure, « comme 
Dieu veut tout ce qu’il veut libéralement et par amour, 
ainsi veut aussi l’homme » ({r Sent. d. 48, a. 1, q. 1; 
éd. Quaracchi, t. 1, p. 582b)}. 

Ajoutons cependant, pour conclure, que l'ambiguïté 
inhérente à la nature humaine n’est jamais totalement 
éliminée. Même l’homme spirituel, discipliné par l’ascèse 
et sanctifié par la grâce, garde en lui les tendances 
primitives de l’homme charnel contre lesquelles il doit 
lutter. Il est ainsi capable de « comprendre » ceux qui 
s'arrêtent à des niveaux inférieurs, et ceux-ci à leur 
tour restent sensibles au témoignage des hommes 
spirituels, car ils perçoivent en eux-mêmes, du moins 
à des moments privilégiés, l'appel à des valeurs plus 
hautes. La notion de nature humaine offre ainsi une 
« possibilité de communion » entre les hommes, et cela 
suffirait à justifier la formule et l’ensemble d'idées 
qu’elle véhicule. 
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Les encyclopédies philosophiques et religieuses comportent 
en général une notice sur Wature. Signalons en particulier : 
Vocabulaire de la philosophie, éd. A. Lalande, 6e éd., Paris, 
1951, p. 667-673. — Encyclopédie de la foi (éd. allemande, 
Handbuck theologischer Grundbegriffe), t. 2, Paris, 1966, p. 189- 
200 (H. Kuhn, S. Otto). — Sacramentum mundi, t. 3, 1969, 
col. 675-735 (divers auteurs). 

F.-J. Thonnard, La notion de nature chez s. Augustin. Ses 
progrès dans la polémique antipélagienne, dans Revue des études 
augustiniennes, t. 114, 1965, p. 239-265. — G. Penco, Il senso 
della natura nell'agiografia monastica occidentale, dans Studia 
monastica, t. 11, 1969, p. 327-334. — J. Ratzinger, Der Wort- 
gebrauch von natura und die beginnende Verselbständigung der 
Metaphysik bei Bonaventura, dans Miscellanea Mediaevalia, 
t. 2, Berlin, 1963, p. 483-498. — J. Gonçalves Cerqueira, 
Noçäo e funçäo da natureza na obra de S$. Bonaventura, dans 
Bonaventura 1274-1974, t. 3, Rome, 1974, p. 155-159. — 
M.-J. Nicolas, cité supra. — K. Rahner, Ueber das Verhälinis 
con Natur und Gnade, dans Studien zur Theologie, t.1, Ein- 
siedeln, 1954, p. 323-345; Natur und Gnade, dans Fragen 
der Theologie heute, éd. J. Feïner, Einsiedeln, 1957, p. 209- 
230 (bibliographie). — H. de Lubac, Petite catéchèse sur la 
nature et la grâce, Paris, 1980. 


3. Nature et contemplation. — Nous n’avons 
pas ici à fournir un exposé exhaustif sur la connaissance 
de Dieu à partir de la nature {les preuves cosmo- 
logiques ou anthropologiques de l'existence de Dieu 
sont hors de notre propos). Nous nous limiterons à 
un thème assez largement répandu, celui du Ziber 
naturae Où creaturae: parallèlement à l’Écriture, la 
nature est un livre qui ouvre l’accès à la connaissance 
spirituelle de Dieu. Ce thème a son origine immédiate 
chez saint Paul : « Les aspects invisibles de Dieu se 
laissent voir, par la réflexion de l'intelligence, à partir 
de ses œuvres dès la création du monde » (Rom. 1, 20). 
Paul s’inspire d’ailleurs de l’ancien Testament (Ps. 18, 
- 4-2; Sag. 13, 1-9, etc); cf. A. S. Pease, Caeli enarrant, 
dans Harvard theological Review, t. 34, 1941, p. 163-200. 

19 DANS LA TRADITION GRÉCO-BYZANTINE, le thème 
apparaît d’abord dans les commentaires d’Évagre sur 
les psaumes, transmis dans les chaînes sous le nom 
d’Origène (cf. DS, t. 4, col. 1736) : 


« Livre de Dieu est la contemplation des corps et des incor- 
porels,. dans lequel l’esprit peut écrire grâce à la gnose. Dans ce 
livre sont aussi écrits les logoi de la providence et du jugement, 
et par celivre Dieu est connu comme démiurge, sage, provident 
et juge : démiurge par ce qui est fait à partir du non-être, sage 
en raison des logoi cachés dans la création, provident en raison 
des secours qu’il nous donne par la vertu et la connaïssance, 

uge en raison des différences corporelles des logikoi- (êtres 
spirituels), des divers mondes et des siècles qui les envelop- 
pent » (Selecta in Ps. 138, 6, PG 12, 1661c). 


Ce texte offre une des bases de la theôria phusiké, 
mode inférieur de la contemplation et première étape 
vers des modes plus élevés, selon une gradation déjà 
exposée par Origène et développée abondamment par 
Évagre (cf. A. Guillaumont, Un philosophe au désert: 
É. le P., dans Revue d'histoire des religions, t. 181, 
1972, p. 29-56). La tradition se continue en particulier 
chez Maxime le Confesseur (voir surtout Ambigua, 
PG 91, 1128d-1137c}), puis chez Nicétas Stéthatos et 
Grégoire Palamas. 

La theéria phusikè a été longuement exposée par 
J. Lemaître (— I. Hausherr f 1978) dans l’art. Contem- 
plation, DS, t. 2, col. 1769,1776-1779 (vocabulaire), 
4806-1827 (développements; aux références données 
pour Nicétas Stéthatos, ajouter Du Paradis 36-38 et 
De la hiérarchie 17, dans Opuscules et Lettres, éd. A. 
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-Darrouzès, SC 81, 1961, p. 196-202, 320-322). Nous 


n’y reviendrons pas ici (pour une présentation moderne 
et plus large de la signification du cosmos dans la 
spiritualité orientale, voir VI Lossky, Æssai sur la 
théologie mystique de l'Église d'Orient, Paris, 1944, 
p. 87-108; O. Clément, Le Christ, Terre des vivants, 
coll. Spiritualité orientale 17, Bellefontaine, 1976, 


p. 83-142). 


20 DANS LA TRADITION OCCIDENTALE, Augustin est 
le premier à parler du liber naturae. Polémiquant avec 
le manichéen Faustus, il suggère que celui-ci aurait 
évité les « bagatelles sacrilèges » si, conjointement avec 
l'Écriture, il avait su regarder, en le référant à Dieu, 
« l'univers de la création. comme s’il lisait le grand 
livre de la nature » (Contra Faustum xxxu, 20). Dans 
l’'Enarratio in Ps. 45, 7, Augustin invite ses auditeurs 
à lire dans l’Écriture et dans l’histoire comment l’élec- 
tion divine passe des juifs aux gentils; mais il élargit 
le sujet : « Liber tibi sit pagina divina ut haec audias; 
liber sit orbis terrarum ut haec videas. In istis codicibus 
(Écriture) non ea legunt nisi qui litteras noverunt; 
in toto mundo legat et idiota ». 

Toutes les créatures en effet sont « comme des voix 
qui louent le créateur » (Zn Ps. 26, s. 11, 12). « Ta créa- 
tion a été pour moi un spectacle : j’ai cherché l’ouvrier 
dans l’œuvre et le créateur dans toutes les créatures » 
(In Ps. 142, 10; cf. In Ps. 68, s. 1, 5; 144, 6-7 et 13; 
448, 15). La considération des créatures est, avant 
celle de l’homme, la première étape de la contemplation 
augustinienne pour accéder à la connaissance de Dieu. 
Ce thème est surtout développé dans les Confessions: 
1x, 10, 28-25 (avec Monique à Ostie)}, x, 6, 9-10 («interro- 
gatio mea intentio mea, et responsio eorum species 
eorum... Non respondent ista interrogantibus nisi judi- 
cantibus, nec vocem suam mutant, id est speciem 
suam »); x, 40, 65 (où le dépassement des créatures 
et de soi-même débouche sur un « moment mystique »). 
À l’inverse des manichéens qui condamnent le monde 
visible, l’homme spirituel voit ce monde « dans l'Esprit 
de Dieu » et reconnaît ainsi que toutes choses sont 
belles et bonnes (xr11, 81, 46). C’est pourquoi les Con- 
fessions s’achèvent dans l’action de grâces pour la 
création, bien que celle-ci doive passer pour faire place 
au repos en Dieu (32, 47 à 38, 53). 

Selon Jean Scot Érigène (9e s.; DS, t..8, col. 735-761), 
la lumière divine, qui s’était retirée de l’homme au 
moment où celui-ci s’éloignait de Dieu, se manifeste 
à nouveau « par l’Écriture et par la créature » (Homélie 
sur le prologue de Jean 11, SG 151, 1969, p. 254-257). 
La chaussure du Christ, que Jean-Baptiste ne peut 
délier, « signifie la créature visible et l’Écriture sainte, 
en lesquelles il a laissé comme l’empreinte de ses pieds. 
La créature visible, en effet, est le vêtement du Verbe, 
puisqu'elle le fait ouvertement connaître en nous mani- : 
festant sa beauté; la Sainte Écriture est devenue aussi 
son vêtement puisqu'elle contient ses mystères » (Com- 
mentaire sur l’év. de Jean 1, 29, SC 181, 1972, p. 154- 
157). L'influence des Ambigua de Maxime, traduits 
par Jean Scot, est ici indéniable (cf. les notes de l’édi- 
teur, É. Jeauneau, au bas des pages citées); on-pourrait 
aussi penser à l'influence d’Augustin (cf. l’expression 
creaturae species), également bien connu de l’Érigène. 

Au 12€ siècle, Hugues de Saint-Victor reprend les 
formules d’Augustin, mais il leur donne un sens nou- 
veau. Il ne s’agit plus seulement de trouver dans les 
créatures la signature du Créateur, mais bien de dis- 
cerner en elles la puissance et la sagesse de Dieu : 
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« Ce monde tout entier est comme un livre écrit par le doigt 
de Dieu, c’est-à-dire créé par la puissance divine, et toutes Les 
créatures sont comme des figures non inventées par convention 
humaine, mais instituées par la volonté divine pour manifester 
et signifier en quelque manière la sagesse invisible de Dieu » 
(De tribus diebus..…., éd. V. Liccaro, Florence, 1974, p. 56). 
Dans le même sens, Richard de Saint-Victor : « Natura inter- 
rogata vel scriptura consulta unum eundemque sensum pari 
loquuntur concordia » (Benjamin major v, 7, PL 196, 176), 
et Alain de Lille : « Omnis mundi creatura, Quasi liber et scrip- 
tura, Nobis est et speculum » (Rythmus, PL 210, 579). 


C'est cependant avec saint Bonaventure que le 
thème prend toute son ampleur, lié à une anthropologie 
qui conçoit l’homme comme interprète et chantre de 
la création. : 

L'homme est la fin de la création, à lui toutes 
choses corporelles sont soumises pour l’exciter à aimer 
et louer leur auteur : « Haec igitur sensibilis corpo- 
ralium machina est tanquam quaedam domus a summo 
opifice fabricata, donec ad domum veniat non manu- 
factam in caelis » (Brepiloquium 11, 4, éd. Quaracchi, 
t. 5, 1891, p. 222a). Et puisque le Premier Principe 
a fait le monde sensible pour se manifester lui-même 
(ad declarandum seipsum), c'est par l’homme que cette 
manifestation doit être discernée pour provoquer 
amour et louange. De ce point de vue, la création 
présente un double livre que l’homme, esprit et chair, 
est habilité à comprendre par son double sens, intérieur 
et extérieur : 


« Il y à donc un double livre : l’un écrit à l’intérieur, qui 
est l’art et la sagesse de Dieu; l’autre écrit à l’extérieur, qui 
est ce monde sensible. Par suite, puisqu'existait une créature 
douée de sens à l’intérieur pour connaître le livre intérieur, 
comme l’ange, et une créature qui a tout son sens à l’extérieur, 
comme l’animal sans raison, la perfection de l’univers requé- 
rait une créature qui fût dotée d’un double sens pour connaître 
le livre écrit à l’intérieur et à l’extérieur, c’est-à-dire la sagesse 
divine et son œuvre ». En outre, « puisque dans le Christ se 
rencontrent ensemble la sagesse divine et son œuvre en une 
seule personne, il est appelé livre écrit à l’intérieur et à l’exté- 
rieur pour la restauration du monde » (Brev. 11, 11, 229a). 


Le chapitre suivant récapitule l’ensemble de la 
création en la distribuant selon les catégories de ves- 
tige, image, similitude. En tant qu’esprit raisonnable, 
l’homme occupe une situation médiane et médiatrice 
entre les créatures sans raison (vestiges) et les créatures 
en grâce (similitudes). Avant la faute originelle, le 
liber creaturae lui suffisait pour accéder à la sagesse; 
après la faute, il ne lui permet plus que d’acquérir 
la science. C’est pourquoi (et ici Bonaventure reprend 
Hugues de Saint-Victor, De sacramentis x, 2), l’homme 
doit désormais exercer, outre l’œil de la chair et celui 
de la raison, l'œil de la contemplation qu’il a perdu 
par la faute mais qu’il recouvre par Ia grâce, la foi 
et l’intelligence des Écritures (ce recouvrement n’est 
achevé pourtant que dans la gloire); ainsi son esprit 
peut « être purifié, illuminé et parfait afin de contem- 
pler les choses célestes » {Breo. 11, 42, 230b). 

Les Collationes in Hexaemeron, un des derniers écrits 
de Bonaventure, offrent un nouveau schéma, plus 
développé et plus précis. 


La raison et la foi conduisent l’homme aux splendeurs 
exemplaires, c’est-à-dire à Dieu contemplé comme Archétype 
de la création et dévoilé dans ses œuvres. « En outre, un triple 
moyen est offert pour s’élever aux raisons exemplaires : la 
créature sensible, la créature spirituelle et l'Écriture sacra- 
mentelle qui contient les mystères. Quant au premier, le 


monde tout entier est ombre, voie, vestige : c’est un livre écrit 
à l'extérieur. Lorsque l’âme le voit, il lui apparaît qu’elle 
devrait passer de l’ombre à la lumière, de la voie au terme, du 
vestige à la vérité, du livre à la vraie science, qui est en Dieu. 
Lire celivre appartient aux très hauts contemplatifs, et non aux 
philosophes de la nature, car ils connaissent seulement la nature 
des choses, mais non comme vestige » (x11, 14-15, 386b). Le 
second moyen, c’est l’âme elle-même, créature spirituelle qui 
est à la fois lumière, miroir et image. Comme miroir, « elle 


reçoit et représente toutes choses, car le monde entier est : 


décrit en elle »; comme lumière, elle juge de toutes choses; 
miroir et lumière, elle est par là-même image. L’âme est donc 
« un livre écrit à l’intérieur », mais à cette profondeur de l’âme, 
qui est aussi son sommet, seul pénètre celui qui est simple 
(16, 386b-387a). Le troisième moyen est l’Écriture sacramen- 
telle : « Toute Écriture est cœur de Dieu, bouche de Dieu, 
plume de Dieu, livre écrit à l’intérieur et à l’extérieur » (17, 387). 
On le voit, Écriture tient ici le rôle qu’occupait le Verbe 
incarné dans l’exposé de Breo. 11, 11. 


La connaissance spirituelle de Dieu fait d’autre 
part l’objet spécifique de l’Ztinerarium mentis ad Deum, 
où la contemplation dans les créatures est développée 
suivant un double schème : celui de la gradation des 
créatures en vestiges, images et similitudes, celui de 
la contemplation à travers ces degrés (per ipsa) et en 
eux-mêmes (in ipsis). Retenons seulement que, parvenu 
à la considération de l’homme, Bonaventure cherche 
Dieu à travers lui au niveau de l’image, et en lui au 
niveau de l’image élevée par grâce à la similitude (3-4, 
303a-308a). Cette dernière « spéculation » est princi- 
palement le fruit de la méditation de l’Écriture, tandis 
que la précédente relève de la philosophie, c’est-à-dire 
encore de la nature (4, 5, 307a). On retrouve donc 
ici le thème des « deux livres » bien que l’expression 
ne soit pas employée. 

Pour Maître Eckhart, chaque créature, « néant » 
par rapport à Dieu mais « théophanie » par la présence 
de Dieu qui la fait être, devient elle-même un livre : 
« Celui qui ne connaîtrait rien que les créatures n’aurait 
jamais besoin de penser à un sermon, car toute créature 
est pleine de Dieu et elle est un livre » (Sermon 9; Deutsche 
Werke, t. 1, p. 156; trad. J. Ancelet-Hustache, t. 1, 
Paris, 1974, p. 104). Cf. A. Klein, M. Eckhart. La 
dottrina mistica della giustificazione, Milan, 1978, Pos- 
tilla 1, p. 133-137 (bibliographie). 


Dans la suite, le thème tend à se laïciser; ainsi Raymond 
de Sebonde t 1436, met la considération de la nature au même 
plan que l’Écriture pour parvenir à une connaissance, plutôt 
philosophique, de l'existence de Dieu (Theologia naturalis 
seu liber creaturae, Paris, 1484; trad. par Montaigne, 1569; 
cf. Essays 11, 12, Apologie de R. de S.). Pour E. Herbert de 
Cherbury + 1648 (De religione gentilium, Amsterdam, 1663), 
le Liber naturae suffit à donner aux « gentils » l'équivalent de la 
Révélation. 


Mais la nature reste pour les auteurs spirituels une 
voie de contemplation qui appelle à la louange, l’action 


de grâces et l’amour. Retenons seulement la Contem- . 


plation pour obtenir l’amour qu’Ignace de Loyola place 
au terme des Exercices spirituels (n. 230-237), et où 


il propose une attitude d’âme, plutôt qu’une méthode, 


pour trouver Dieu en toutes choses : Dieu qui « est 
présent en toutes les créatures » (235), « agit et travaille 
pour moi en toutes les créatures » (236), est source de 
« tous les biens et dons qui viennent d’en-haut » (237). 
Cette contemplation doit -en outre mettre l’âme en 
disposition de répondre à l’amour de Dieu par « un 
amour en œuvres plus qu’en paroles », car « l’amour 
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consiste dans l’échange qui se fait de part et d’autre » 
(231). 


Une étude serait à faire pour les siècles ultérieurs. Nous 
signalons seulement, à titre d'exemple, quelques ouvrages (en 
excluant les traités d'ordre apologétique ou philosophique) : 
L. Rumet, Scripturae sacrae viridarium litterale et mysticum, 
Paris, 4626. — J. Filère s j, Le miroir sans tache pour voir 
Dieu dans toute créature, Lyon, 1636. — J. Ray, The Wisdom 
of God manifested in the Works of the Creator, Londres, 1691 
(réimpression, Hildesheim, 1974) ; trad. française, Utrecht, 
1714. — P.-A. Dulard, La grandeur de Dieu dans les merveilles 
de la nature. Poème, Paris, 1749. — C. C. Sturm, Betrachtun- 
gen über die Werke Gottes im Reiche der Natur..., Halle, 1772; 
trad. française, La Haye, 1786. — R. Guardini, Die Sinne und 
die religiôse Erkenntnis, Wurtzbourg, 1950; trad. française, 
Les sens et la connaissance de Dieu, Paris, 1954. 





&. Traités « De rerum natura ». En marge 
du liber creaturae, de nombreux écrits d'époque patris- 
tique et médiévale traitent de la nature en général, 
mais sous un angle religieux, et ont ainsi maintenu 
dans le public chrétien un lien entre la connaissance 
de la nature et la vie spirituelle. On peut les diviser 
en deux classes. Les premiers ne cherchent dans la 
nature (animaux, plantes, pierres) que des images et 
des symboles qui évoquent ou illustrent l’enseignement 
de PÉcriture d’un point de vue doctrinal, moral ou 
spirituel; ils relèvent du genre allégorique. Les seconds 
apparaissent au 12€ siècle, au moment de la redécou- 
verte du Timée de Platon dans l’école de Chartres et de 
la science grecque transmise par les penseurs arabes. 
Ici les auteurs ne se basent plus sur le symbolisme 
allégorique, mais ils voient dans les processus naturels, 
qu’ils commencent à envisager d’un point de vue 
rationnel et scientifique, les manifestations de la 
sagesse, de la puissance et de la bonté divines. Nous 
présenterons seulement quelques-uns de ces traités, 
sans chercher une énumération exhaustive. 

19 TRAITÉS ALLÉGORIQUES. — 1) Le Physiologus 
est le plus célèbre et le plus répandu. L’histoire de 
Pouvrage, de son origine, de ses sources et de ses 
diverses versions n’est pas encore pleinement élucidée. 
La rédaction primitive, en langue grecque, semble 
remonter au 2e siècle et provenir d'Alexandrie; elle 
frt ensuite remaniée, complétée, traduite dans les 
diverses langues du monde méditerranéen, plus tard 
en allemand, anglais et français. Chaque chapitre 
commence par une citation de l’Écriture qui mentionne 
un animal, une plante, une pierre précieuse; l’auteur 
expose à ce propos les opinions d’un « naturaliste » 
(Physiologus dicit; d’où le titre) et en tire des appli- 
cations doctrinales, morales ou spirituelles; il n’est 
pas théologien de métier, ce qui explique l’inexactitude, 
ou plutôt la maladresse, de certains exposés doctrinaux. 

Le lion, qui dort les yeux ouverts, évoque Cant. 5, 2 
(Je dors, mais mon cœur veille), ou encore la mort du 
Christ en son corps sur la croix, tandis que sa divinité 
reste immortelle (ch. 1). Le pélican, qui nourrit ses 
petits de son sang, rappelle le cœur du Christ ouvert, 
d’où coulent le sang de l’eucharistie et l’eau du baptême 
(ch. 4). Comme le Christ a pouvoir « de donner sa vie 
et de la reprendre » (Jean 10, 18), le phénix renaît 
de ses cendres (ch. 7). L’êne sauvage, qui châtre les 
mâles parmi ses petits, est le symbole des « conti- 
nents pour le royaume des cieux » (At. 49, 42; ch. 9). 
Les sirènes, moitié femmes moitié poissons, figurent 
« l’homme à l’âme double » et les hérétiques (ch. 13). 
Le cerf, ennemi des serpents qu’il fait sortir de terre 


en remplissant d’eau leur trou et tue ensuite, symbolise 
le Christ qui extirpe le démon de ses repaires et, par 
le sang et l’eau de son côté ouvert, fait mourir en nous 
la puissance diabolique (ch. 30). Bon nombre de ces 
thèmes seront exploités dans la littérature et l’art du 
moyen âge; le Physiologus est l'ancêtre des multiples 
Bestiaires et Lapidaires. à 


Sur l’histoire complexe du traité (mss, éditions, versions, 
opinions des critiques, etc.), voir désormais N. Henkel, Stu- 
dien sum Physiologus im Mittelalter, Tübingen, 1976 (résumé 
par N. Gulielmi, dans Cahiers de civilisation médiévale, t. 21, 
1978, p. 402-407). 

L’éd. du texte grec par F. Sbordone, Physiologus, Milan, 
1936 (dans les notes, indication des sources et des utilisations 
par les Pères), est à compléter par celles de D. Offermans, Der 
Physiologus nach den Handschriften G und M, Meisenheim, 
4966; D. von Kaimakis, Der Physiologus nach der ersten Redak- 
tion, Meisenheïm, 1974. — Pour le latin, voir par exemple 
F. J. Carmody, Physiologus, éd. préliminaire, version B, Paris, 
1939. Extraits en latin et ancien français, avec figures, dans C. 
Cahier et A. Martin, Mélanges d'archéologie, d'histoire et de 
littérature, t. 2-4, Paris, 4851-1856. — Trad. italienne de F. 
Zambon, 1! Fisiclogo, Milan, 1975. | 

Pauly-Wissowa, t. 20, 4941, col. 1074-1129 (B. E. Berry). — 
J. Quasten, Patrology, t. 3, Utrecht-Anvers, 1960, p. 393- 
394; trad. franç., t. 3, 1963, p. 353-355. — New Catholic Ency- 
clopedia, t. 11, 1967, p. 342-848 (F. J. Carmody). — ÆEncy- 
clopaedia Universalis, art. Bestiaires, t. 3, Paris, 1969, p. 219- 
223 (D. Poirion). 

L. Réau, L’iconographie de l'art chrétien, t. 4, Paris, 1955, 
p. 76-141. — J. Calvet, M. Cruppi, Les animaux dans la lit- 
térature sacrée, Paris, 4957. — V.-H. Debidour, Le bestiaire 
sculpté du moyen âge en France, Grenoble, 1962. — F1. McCul- 
loch, Mediaeval Latin and French Bestiaries, Chapel Hill, 
4962. 


2) Le De natura rerum d’Isidore de Séville + 636 
(éd. J. Fontaine, Bordeaux, 1960, avec introd. ettrad. 
franç.) traite de la division du temps, de cosmographie 
et d’astronomie, avec quelques applications morales 
et spirituelles; il a été utilisé, mais aussi corrigé, par 
Bède le vénérable t 736, De natura rerum et De tem- 
porum ratione (éd. E. Jones, Fr. Lipp, COL 4123A, 
1975, p. 173-254; 123B, 1977). Ci. Pseudo-Bède, De 
ordine creaturarum, où De mundi caelestis terrestrisque 
constitutione (PL 90, 881-910). 

Raban Maur + 856, De universo, ou De rerum naturis 
(PL 111, 9-614; texte défectueux), compile habilement 
diverses sources; cf. E. Heyse, Hrabanus Maurus’ 
Enzyklopädie «De rerum naturis». Untersuchungen zu den 
Quellen und zur Methode der Kompilation, Munich, 
4969. Le livre vi, De bestiis, semble emprunter quel- 
ques traits au Physiologus. De même, Pierre Damien 
+ 1072, De naturis animalium, où mieux De bono reli- 
giosi status et variorum animantium tropologia (lettre 
à Didier, abbé du Mont-Cassin; PL 445, 768-794), 

8) En plus des Miroirs de caractère encyclopédique 
{cf. DS, t. 10, col. 1292-1293), des traités du 13e siècle 
appartiennent au même genre allégorique : Alexandre 
Nequam +t 1217, De natura rerum (éd. Th. Wright, 
coll. Rerum britannicarum medii aepi scriptores 34, 
Londres, 1863). — Thomas de Cantimpré, De natura 
rerum (éd. H. Boese, Berlin, 1973; écrit avant 1244), 
recopié en partie par Vincent de Beauvais, Speculum 
naturale, et par Albert le grand, De animalibus. — 
Barthélemy l’anglais, De proprietatibus rerum (vers 
1230); nombreuses éd. et trad. dès la fin du 15e siècle. 

Doit être mis à part, en raison de son ampleur et 
de son orientation philosophico-théologique, le De 
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divisione naturae de Jean Scot Érigène (cf. DS, t. 8, 
col. 735-746), adapté partiellement par Honorius 
- Augustodunensis (122 s.; cf. DS, t. 7, col. 730-737), 
Clavis Physicae (éd... P. Lucentini, Rome, 1974). 

20 TRAITÉS PHILOSOPHIQUES, avec de rares notations 
théologiques (nous pouvons ici nous borner à quelques 
titres) : Adélard de Bath, 12€ s., Quaestiones naturales 
(éd. M. Müller, coll. BGPTM 31/2, Münster, 1934). — 
Guillaume de Conches (f après 1154), Philosophia 
{PL 90, 1127-1178, et PL 172, 39-102, éd. moïns bonne); 
Dragmaticon (éd. J. Ribel, Strasbourg, 1567; voir la 
thèse inédite de CI. Parra, G. de C. et le Dragmaticon 
philosophiae, cf. École des Chartes. Positions de thèses, 
1943, p. 175-181); Glosae super Platonem, éd. É. Jeau- 
neau, Paris, 1965 (index au mot ÂVatura; introd. 
excellente sur la pensée de G.). — Bernard Sylvestre, 
De mundi universitate (éd. Barach-Wrobel, Innsbruck, | 
1876). — Thierry de Chartres, De sex dierum operibus 
(éd. N. Haring, AHDLMA, t. 22, 1955, p. 184-200). — 
Pseudo Hermès Trismégiste, De sex principiis (éd. 
Th. Silverstein, chidem, p. 217-302); cet anonyme 
donne une définition suggestive de la nature : « Natura 
vigor quidam est universalis et specialis ex causa et 
racione nascens, primum caelo innascens, in universis 
et singulis quadripartitus, qualificatus et quantificatus, 
differentes rerum qualitates successive diffundens » 
(p. 248). 


M.-D. Chenu, La théologie au 12e siècle, Paris, 1957 (plusieurs 
rééditions augmentées). — Dans La Filosofia della natura 
nel Medioevo, cité col. 44, voir surtout : B. Nardi, Sguardo 
paroramico.…., p. 5-23; T. Gregory, L’idea della natura.. prima 
dell’'ingresso della fisica di Aristotele, p. 27-65; G. C. Anawati, 
La philosophie de la nature chez les penseurs musulmans, p. 66- 
89; F. Van Steenberghen, La philosophie de la nature au 13° siè- 
cle, p. 114-132. 


Aimé SoOLIGNAC. 


NAUSEA (FRÉDÉRIc), évêque, 1491-1552. — Frie- 

- drich, dont le nom de famille était Grau ou Graw, 
naquit à Waischenfeld, en Haute-Franconie (princi- 
pauté ecclésiastique de Bamberg); la date de sa nais- 
sance doit être placée en 1491 et non en 1480, car 
en 1551 il se qualifie de « propemodum sexagenarius » 
(cf. Zeitschrift für Kirchengeschichte — ZKG, t. 21, 
1901, p. 554). Après des études à Leipzig, Pavie et 
Padoue, il obtint en 1523 dans cette dernière ville 
le doctorat en droit. En 1524 il accompagna en qualité 
de secrétaire le légat du Pape, L. Campeggio, envoyé 
en Allemagne à la Diète de Nuremberg et au colloque 
de Ratisbonne. Nommé en 1525 à Francfort curé de 
Saint-Barthélemy, qui deviendra plus tard paroisse de 

- Ja cathédrale, il fut contraint dès 1526 de quitter la 
ville, par suite des agitations religieuses, et se rendit 
à Mayence, où lui fut confiée la charge de prédicateur 
attitré de la cathédrale. Au synode diocésain de 
Mayence en 1527, il prononça le sermon d’ouverture. 


Dans les années suivantes, Nausea devint l’un des | 


plus remarquables prédicateurs d'Allemagne. A la 
Diète de Spire en 1529, il se vit confier, sur l’ordre 
du roi Ferdinand, les prédications officielles et il y 
obtint un tel succès que le roi l’appela à Vienne comme 
prédicateur de la cour. En 1538, il est promu coadjuteur 
de l’évêque de Vienne Johann Fabri. A ce poste, 
Nausea se consacra à un intense travail de prédication 
et déploya de plus une importante activité littéraire. 
En 1540 il participa au colloque d’'Haguenau et au 
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premier Colloque de Worms. Nommé évêque de Vienne 
en 1541 il prit en charge ce diocèse alors fort endetté 
et, au cours des années suivantes, il y exerça une 
activité épiscopale très fructueuse. A partir de 1551 
il prit part au concile de Trente, et c’est dans cette 
ville qu’il mourut le 6 février 1552. 

Nausea a beaucoup écrit et son œuvre n’a pas béné- 
ficié d'éditions modernes. Nous retiendrons ici quatre 
aspects majeurs de son activité en les illustrant de 
quelques écrits. 

1. Réforme de l’Église. — La vigueur des efforts de 
Nausea en faveur de la réforme de l’Église se mani- 
feste nettement dans ses lettres et ses ouvrages. En 1532, 
il publie à Mayence Christliche Einrede… in der ver- 
meinte new Reformation und Kirchen-ordnung et en 1538 
à Cologne ses Responsa aux « Gravamina germanicae 
nationis »: la même année, il dédie au pape Paul «xx 
ses Rerum conciliarum libri v : il y met en évidence 
la nécessité de convoquer un concile universel; il y 
donnait en même temps son avis sur la convocation 
elle-même du concile, le lieu où il se tiendrait, les 
sujets de ses délibérations et le déroulement du travail 
de l’assemblée. 

D'une importance toute particulière est le rapport 
qu’en 1543 Nausea adressa au pape sur le concile et 
la réforme de l’Église. D’après lui, des milieux divers 
portent leur part de responsabilité dans la rupture de 
Punité de la foi : les évêques allemands, qui ont donné 
un mauvais exemple; le pape et la curie à cause de 
leur pratique des bénéfices; lPempereur, qui n'aurait 
jamais dû accepter que la question religieuse soit 
traitée dans des assemblées politiques {les diètes). La 
véritable réforme, selon Nausea, doit commencer par 
la pénitence personnelle. Pour ce qui concerne la 
réforme de lépiscopat, il attend des évêques qu'ils 
remplissent leurs devoirs de pasteurs, parmi lesquels . 
il cite en premier lieu la proclamation du message 
chrétien : la prédication. Il réclame en même temps 
une meilleure formation du clergé. Pour lui, vingt- 
cinq ans constituent l’âge minimum pour être admis 
au sacerdoce. Quant aux prédicateurs, il attend d’eux 
qu'ils expliquent l’Écriture et les vérités fondamentales 
de la foi catholique. Il faut, pense-t-il, cesser de traiter 
en chaire de questions difficiles et spéculatives. Pour 
les cérémonies liturgiques il réclame une célébration 
pleine de dignité. Il propose en outre la convocation 
de synodes et la pratique des visites pastorales. 


Dans ses écrits de 1547 sur la visite des paroisses (Pasto- 
ralium inquisitionum elencht tres) et sur la formation des can- 
didats au sacerdoce, Nausea se montre encore un défenseur 
résolu de la réforme à l’intérieur de l’Église. Parmi les projets de 
réforme liturgique à envisager, il cite : le réexamen du canon 
de la messe romaine et la révision de certaines séquences en 
Phonneur des saints. Il suggère également une simplification 
du bréviaire romain. 


2. Programme pour le rétablissement de l'unité. — 
Dès 1532, avant l’ouverture de la Diète de Ratisbonne, 
Nausea rédigea un rapport destiné à Ferdinand, roi 
des Romains, sur la question du rétablissement de 
Vunité : De summe necessario tollendis ex catholica 
ÆEcclesia abusibus, ad reformandum totum Ecclesiae 
corpus. (éd. Th. Wiedemann, dans Oesterreichische 
Vierteljahresschrift für kath. Theologie, t. 4, 1865, p. 557- 
610). Pour préparer le colloque d’Haguenau, il publia 
une étude sur la Confessio Augustana: Hortatio ad 
ineundam in christiana religione concordiam (Mayence, 
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4540); après avoir déclaré soumettre ses propositions 
à la décision de l’Église catholique, des conciles et 
du Saint-Siège (Préambule), il mettait en évidence les 
points de doctrine communs comme autant de facteurs 
d'union; il se prononçait pour la communion sous 
l'espèce du vin accordée aux laïcs et pour l’atténuation 
du célibat ecclésiastique. 


Dans son rapport de 1543, Nausea reprit les mêmes points 
de vue tout en soulignant qu’un concile pourrait beaucoup 
mieux et avec plus d’autorité décider de ces questions. Sans 
réforme de l’Église et en particulier sans élimination des « Gra- 
vamina » affectant la nation allemande, la paix religieuse 
était à son avis impossible à réaliser. Cependant il mesurait 
bien les difficultés d’un retour à l’unité quand il remarquait : 
e Comment pouvons-nous nous entendre avec eux, s’ils tiennent 
le pape pour lAntéchrist? ». - 


3. Écrits spirituels. — Nausea a successivement fait 
paraître une série d'ouvrages concernant la vie chré- 
tienne : une apologie de la messe (Mayence, 1527), 
une explication du Credo (1529), une Chrisiliche Ein- 
rede (1532, citée supra), un Christlich Betbüchlein 
(Leipzig, 1538), une explication du Pater (1542), un 
Beschaulich Betrachtung (1545) sur la méditation. Son 
Catechismus catholicus en 6 livres (in-fol., Cologne, 
1543) contient aussi des commentaires du Pater et de 
l’Ave Maria; le 5e livre traite « De catholicae Ecclesiae 
precationibus et orationibus » L’ouvrage offre des 
considérations d’une profonde piété sur les sacrements, 
en particulier sur l’Eucharistie : c’est par un amour 
infini que le Christ a institué ce sacrement de sa pré- 
sence parmi les hommes jusqu’à la fin des temps en 
vue de notre réconfort spirituel. 

Mais l'influence spirituelle de Nausea s’exerça sur- 
tout par sa prédication; les ouvrages qui la diffusent 
furent imprimés à plusieurs reprises. Pour lui, Marie 
est la Mère de Dieu, elle a été entrevue par les pro- 
phètes; elle est celle qui mit au monde Dieu lui-même 
en la personne de Jésus; comme Mère de Dieu, elle 
est « pleine de grâce ». Relevons aussi que Nausea 
exige de qui annonce le message chrétien de confirmer 
par sa vie la vérité de ce qu’il prêche. 


Principaux ouvrages de prédication : Evangelicae veritatis 
homiliarum centuriae 1v (Cologne, 1530; trad. allemande, 
Mayence, 1535); — Sermonum adventualium liber unus... 
(1536); — Homiliatica pro Salutatione angelica... apologia 
(Vienne, 1537); — Conciones Pragenses (Cologne, 1538); — 
Sermones quadragesimales... (Cologne, 1544); — Catholicarum 
postillarum et homiliarum in totius anni... evangelia (1550); — 
etc. : 


&. Au concile de Trente. — Dès 1543 Nausea pro- 
jetait de participer au concile de Trente et il demanda 
au roi Ferdinand de prendre en charge ses frais de 
séjour à Trente. Le roi lui enjoignit de rester à Vienne, 
sa présence à Trente n’étant pas encore nécessaire; 
si cependant il voulait à tout prix aller au concile, 
qu’il le fit à ses frais-et à ses risques et périls. Nausea 
eut le 15 juin 1543 à Parme une rencontre avec le 
pape Paul 111. En 1545 Ferdinand nomma Nausea son 
« Orator » au concile, mais diverses raisons empêchèrent 
ce dernier de prendre part alors à l’assemblée conci- 
liaire. Ce n’est qu’à partir de 1551 qu’il participa aux 
délibérations du concile. Arrivé à Trente le 30 août 1551, 
il présentait le 1€T septembre 1551 son mandat d’ora- 
teur. Au cours des mois suivants, il prit la parole à 
diverses reprises et exprima sa pensée, entre autres, 


sur les questions de l’Eucharistie, du sacrifice de la 
messe, de la doctrine concernant les sacrements de 
pénitence et d’ordre. | 

Par ses efforts en faveur de la réforme, par ses 
tentatives pour rétablir l’union, par sa participation 
au concile de Trente et ses écrits spirituels, Nausea se 
range parmi les grands évêques allemands du 16e siècle. 


Lettres de Nausea, éd. par W. Friedensburg, ZKG, t. 20, 
1900, p. 500-545; t. 21, 14901, p. 547-594. 

L. Pastor, Die kirchlichen Reunionsbestrebungen während 
der Regierung Karls v, Fribourg /Brisgau, 1879, p. 280-287, 
495-504. — J. J. 1. Düllinger, Derkschrift des Bischofs Nausea.…., 
dans ses Beiträge zur poltischen, kirchlichen und Cultur- 
Geschichte der sechs letsten Jahrhunderte, t. 3, 1882, p. xviI- 
xvin, 452-166. — S. Brunner, Correspondenzen und Acten- 
stücke zum Leben und Wirken des... F. Nausea..., dans Studien 
und Müitteilungen aus dem Benedictiner- und dem Cisterzienser- 
Order, t. 4 /2, 1883, p. 152-168. 

J. Metzner, F. N. aus Waischenfeld, Ratisbonne, 1884. — - 
J. G. Mayer, Bischof F. N. auf dem Konzil von Trient, dans 
Historisches Jahrbuch — HJ, t. 8, 4887, p. 1-27. — Kirchen- 
lexikon, t. 9, 1895, col. 50-57. — L. Cardauns, Zur Geschichte 
der kirchlichen Unions- und Reformbestrebungen, Rome, 1910, 
p. 39-53, 150-200. + 

DTC, t. 11, 1931, col. 45-54. — H. Gollob, Die Nausea 
Illustrationen, coll. Studien zur deutschen Kunstgesehichte 
310, Strasbourg, 1942; Bischof F. N. Probleme der Gegenre- 
formation, Vienne, 1952; 2e éd. augm., Nieuwkoop, 1967. — 
LTK, t. 7, 1962, col. 847. — H. Jedin, Das konziliare Reform- 
programm F. Nauseas, HJ, t. 77, 1958, p. 229-253; Geschichte 
des Konzils von Trient, 4 tomes en 5 vol., Fribourg /Brisgau, 
4949-1975 (tables). — Concilium Tridentinum, éd. de la Socie- 
tas Goerresiana, Fribourg /Brisgau, 1901 svv (voir t. 4-10, 
t. 42, p. 364-431, t. 13). 

F. J. Kôtter, Die Eucharistielehre in den katholischen Kate- 
chismen des 16. Jahrhunderts, Münster, 1969, p. 61-65. — J. 
Beumer, F. N. und seine Wirksamkeit zu Frankfurt, auf den 
Colloquien zu Hagenau und Worms und auf dem Trienter 
Konzil, ZKT, t. 94, 1972, p. 29-45. — H. Immenkôtter, F. N. 
und die Augsburger Religionsverhandlungen, dans Reformatio 
Ecclesiae, Paderborn, 1980, p. 467-486. 

DS, t. 3, col. 860; t. 5, col. 17; t. 7, col. 139. 


Remigius BAEUMER. 


s 


NAVAL (François), clarétin, 1858-1930. — Fran- 
cisco Naval Ayerbe naquit en 1858 au petit bourg 
de Olvena, diocèse de Barbastro (Huesca), en Espagne. 
11 avait déjà presque terminé ses études ecclésiastiques. 
au séminaire diocésain, lorsqu'il entra au noviciat des . 
Missionnaires Fils du Cœur-Immaculé de Marie (cmf, 
clarétins). Il émit ses vœux de religion en 1879 et fut 
ordonné prêtre le 2 avril 1881. 

Sa vie religieuse se répartit en deux périodes; d’abord 
dans l’enseignement de la philosophie et des sciences 
naturelles au Collegium maximum de son institut à 
Cervera; puis durant 35 ans, dans d’importantes char- 
ges de gouvernement de sa congrégation; il y était 
sous-directeur général quand la mort le prit à Madrid, 
à l’âge de 72 ans. Il laisse le souvenir d’un religieux 
de grande piété, à l’esprit pénétrant, travailleur infati- 
gable, assidu à la prédication, supérieur d’une grande 
prudence, conseiller éclairé et grand directeur d’âmes. 

Pour ce qui est de ses écrits, Navaiï fut un polygraphe; 
il traita notamment d'art, surtout d’architecture, et 
de théologie. 


I} publia sur l’architecture quatre ouvrages de genre didac- 
tique, qui dans les pays de langue espagnole eurent un succès 
extraordinaire et servirent longtemps de livres de texte dans 
les séminaires et les universités, et un grand nombre de mono- 
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graphies et d’articles érudits; ils parurent surtout dans le 
Boletin de la Real Academia de Historia, dont il fut membre 
associé. 

Sur la pastorale, Naval a publié un Tratado très complet 
aux multiples éditions, qui a servi de livre de texte en beaucoup 
de séminaires, et des contributions régulières à la revue Zlus- 
tracién del Clero (plans de sermons et homélies). Son Sermo- 
nario brepe (2 vol., Madrid, 1896, etc.) a eu diverses éditions. 
Benoît xv l’appréciait beaucoup et reconnaïssait s’en être 
servi couramment dans son ministère pastoral à Bologne. 

En catéchétique, il a laissé, outre des interventions en 
divers congrès, deux ouvrages importants : Planes catequis- 
ticos (4 vol., Madrid, 1910 et 1917) et Léminas catequisticas 
(2 vol., Madrid, 1914-1915). 


En théologie spirituelle, ses apports ont aussi été 
très notables et fort nombreux. L'ouvrage qui la 
davantage fait connaître est son Curso de Teologia 
Ascética y Mistica (8 éd. en castillan : Madrid, 1914, etc.; 
la dernière éd. par Fr. Juberias, 1955, augmentée de 
notes et d’appendices pour adapter l’exposé aux besoins 
actuels). L’ouvrage eut deux éd. en latin (Rome, 1919; 
Turin, 1925). Relevons aussi les interventions de Naval 
au congrès thérésien de Madrid (1923) et au congrès 
sanjuaniste également à Madrid (1926; cf. RAM, t. 11, 
1930, p. 313-314). 

Pour ce qui regarde les problèmes de théologie spiri- 
tuelle agités au cours des années 1920-1930, Naval 
défendit fermement la thèse d’une double voie pour 
menèr à la perfection, la voie ascétique commune pour 
l’ensemble et la voie mystique réservée à un groupe 
d'exception; conséquemment il défendit aussi la non- 
universalité de l’appel à la contemplation et l’existence 
d’une double contemplation, l’acquise et l’infuse. Ses 
positions doctrinales sont exposées dans son ouvrage 
et de façon plus expresse et détaillée en quelques 
articles publiés dans Commentarium pro religiosis, 
t. 4, 1920, p. 58-61, 236-249; t. 9, 1921, p. 89-93, 
245-249. 


Voir RAM, t. 1, 1920, p. 177-182; VS, t. 3, 1920, p- 306- 
812. 

J. Lopez Alijarde, A.R.P. Fr. Naval, dans Commentarium 
pro religiosis, t. 11, 1930, p. 447-448. — $. Esteban, EI M.R.P. 
Fr. Naval..., dans Ilustraciôn del Clero, t. 23, 1930, p. 353- 
856. — L. Lorenzo, Jn memoriam. El M.R.P: Fr. Naval, dans 


Iris de Paz (Madrid), n. 4741, 23 nov. 1930, p. 923, 932-937. — 


M. Fernandez, Necrologia del... Naval, dans Anales de la 
Congregaciôn (C.M.F.), t. 27, 1931, p. 263-272, 294-304, 323- 
836, 354-368. 

DS, t. 4, col. 4014-1012; t. 2, col. 939; t. 9, col. 499. 


Francisco JuBEnias. 


NAVARRE (Nicozas}), prêtre, fin 17e-début 
18e s. — Nous ignorons presque tout de ce Nicolas 
Navarre. Il est docteur en théologie de la Sorbonne 
en 1672; en 1698 ou 1699, il signe la consultation des 
docteurs de Paris sur l’Explication des Maximes des 
saints censurant Fénelon (cf. Correspondance de Bossuet, 
éd. Ch. Urbain et ÆE. Levesque, t. 11, Paris, 1920, 
p- 469). Dans le dernier de ses livres, en 1710, il est dit 
« ancien chanoine et théologal d’Arras ». On ignore 
la date de sa mort. 

Après un Sermon pour la conservation de la personne 
du Roy (Paris, 1674), Navarre, beaucoup plus tard, 
donne un Abrégé des maximes de la religion chrétienne 
ou Explication. des huit béatitudes (Paris, 1701) sans 
originalité ni profondeur, et une Retraite de dix jours 
pour les religieuses et autres personnes de piété (Paris, 
1710) qui offre cette particularité que seize des vingt 


méditations proposées traitent de la mort (les quatre 
dernières, de la charité); suivent des examens, senti- 
ments et pratiques diverses. Les points de méditation 
donnent un enseignement élémentaire; ils sont suivis 
d’une prière et de la proposition de quelques lectures 
(ordinairement tirées de la Bible). Les divers examens 
(p. 251-312) concernent davantage les règles et règle- 
ments que les trois vertus théologales. Navarre prône 
la communion fréquente et même quotidienne {p. 163- 
166). Aucune doctrine spirituelle n’apparaît chez lui; 
il exploite et diffuse le bien commun de la vie chré- 
tienne de son temps; relevons cependant son ensei- 
gnement sur l'amour, don du Saint-Esprit (p. 282-236). 


Y. Poutet, Les docteurs de Sorbonne au 17° siècle, dans 
Divus Thomas (Plaisance), t. 81, 1978, p. 308. 
André DaRvILLE. 


NAVARRUS (Docteur NAvARRO ou MARTIN DE 
ÂAZPILICUETA), Chanoïne régulier, 1492-1586. — 1. Vie. 
— 2. Écrits. — 3. Doctrine. 


4. Vie. — Martin de Azpilicueta naquit à Barasoain 


(Navarre) le 43 mai 1492. Il était cousin de François 
Xavier. Le jour même de sa confirmation, il reçut 
aussi la tonsure cléricale. À neuf ans il commença à 
percevoir les rentes d’un bénéfice ecclésiastique de son 
bourg natal et d’un autre de Falces, pour être en 
mesure de faire face à ses études. AÀ.douze ans, ses 
parents l’envoyèrent à Alcalä, où il étudia les arts et 


la théologie. En 1510 il passa à l’université de Toulouse . 


pour l’étude du droit canon et du droit civil; il y obtint 
en 1514 le doctorat. Ordonné prêtre en 1515, il enseigna 
d’abord (1518-1524) à l’université de Toulouse, puis 
à Cahors. Le roi de France voulut le retenir, en lui 
offrant une chaire à Paris; mais Martin regagna la 
Navarre, sa patrie, en 1523. Sur les instances de son 
disciple Francisco de Navarra, prieur de Roncevaux, 
il entra comme novice dans cette communauté de 
Chanoines réguliers et y fit profession en 1524. 

La même année, il se rendit à l’université de Sala- 
manque pour y occuper diverses chaires. En 1532 il 
obtint le titre de docteur de Salamanque, pour pouvoir 
entrer dans le Conseil de cette université. La même 
année il obtint au concours la chaire des Décrets, 


| puis l’année suivante celle de Prime en droit Canon. 


En 1537, à la demande du roi de Portugal Jean rt 
et par décision de l’empereur Charles Quint — qui 
dut pour cela vaincre l’opposition du Conseil de Sala- 
manque —, le docteur Navarro alla enseigner à l’uni- 
versité de Coïmbre, où son prestige s’accrut encore 
et où il commença sa tâche d'écrivain. Après sa mise 
à la retraite à Coïmbre (1555), il retourna en Espagne, 
refusant une prélature qu’on lui offrait pour le garder 
au Portugal. Doña Juana, gouvernante de Castille, 
lui offrit l’archevêché de Saint-Jacques de Compostelle, 
qu’il refusa de même. 


Sur les instances de l'accusé et par ordre formel de Phi- 
lippe 11, il accepta de défendre la cause du célèbre archevêque 
de Tolède, Bartolomé de Carranza, cité devant l’Inquisition. 
Sa courageuse défense de l’archevêque eut pour conséquence 
que lui-même fut suspecté d’hérésie et placé sous la surveil- 
lance du Tribunal de l’Inquisition à Valladolid. Lorsque la 
cause de Bartolomé de Carranza fut déférée au tribunal du 
pape, Martin dut se rendre à Rome (1567), où sans tarder 
Pie v le nomma, comme canoniste, consulteur de la Péniten- 
cerie. Il fut en haute estime auprès de Pie v, Grégorie xt et 
Sixte Quint. Grégoire xim1 voulut le créer cardinal, mais 
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Philippe 11 s’y opposa, le tenant pour partisan du roi de France 
et suspect d’être favorable à l’autonomie du royaume de 
Navarre. 


D'une vie irréprochable, Martin fut un témoin signi- 
ficatif de la Réforme catholique. D’une humilité peu 
commune et d’une piété profonde, il avait un tendre 
amour pour la Mère de Dieu. D’une grande droïiture 
morale, il ne pliait jamais devant qui que ce fût, lors- 
qu’il voyait de quel côté était 14 raison et le bon droit. 
Le peuple romain le considérait comme un saint. Il 
mourut à Rome en renom de sainteté, le 21 juin 1586, 
à l’âge de 94 ans. Sa vie fut insérée dans le Flos Sanc- 
torum. L 

2. Écrits. — La renommée du Dr. Navarro comme 
professeur et écrivain fut universelle. De nos jours, 
certains minimisent son autorité dans le droit canon 
et le considèrent comme peu novateur. D’autres, par 
contre, ont souligné l'intérêt de son œuvre de cano- 
niste, de moraliste, et aussi dans les domaines social 
et économique. $Ses publications commencent à Coïmbre 
en 1542 et il ne cessera plus jusqu’à sa mort d’écrire 
de nouveaux ouvrages, de réimprimer et refondre ses 
œuvres antérieures. Nous donnons ici une liste incom- 
plète de ses écrits, laissant de côté ceux qui traitent 
des questions de pur droit. 


1) Commentarit in tres de Paenitentia distinctiones poste- 
riores (Coïmbre, 1542; Madrid, 1566; Lyon, 1569). — 2) Com- 
mento en romance a manera de repeticiôn latina y scholastica 
sobre el capitulo Quando de consecratione (Coïmbre, 1545, 
4550; Saragosse, 1560); cette œuvre fameuse fut réimprimée 
(Libro de la oraciôn, horas canénicas y otros oficios divinos, 
Coïmbre, 1561) et traduite par Navarrus en latin (Commen- 
tarius de oratione..…, Lyon, 1580; Enchiridion sive Manuale de 
oratione..., Rome, 1586). 

8) Relectio in Levitico sub cap. Quis aliquando de Paeniten- 
tia (Coïmbre, 1550, 1562 — Commentarius de J'ubileo et indul- 
gentiis omnibus, Lyon, 1575). — 4) Adiciôn a la repeticiôn del 
cap. Quando de consecratione (Goïmbre, 1551). — 5) Manual de 
confesores y penitentes..…. (Coïmbre, 1553; Tolède, 1554; Medina 
del Campo, 1554; Saragosse, 1555; corrigée : Salamanque, 
1556, 1557; Medina del Campo, 1557; Estella, 1565). 

6) Comentario resolutorio de usuras... (Salamanque, 1556); 
cet opuscule est habituellement joint au n. 5. — 7) Repertorio 
general del Manual de confesores y de los cinco comentarios para 
su declaraciôn compuestos (Valladolid, 1565). — 8) Capitulo 
veinte y ocho de las adiciones del Manual de confesores (Valla- 
dolid, 1566; Saragosse, 14570; Lisbonne, 4775). 

9) Enchiridion sive Manuale confessariorum et paeniten- 
tium : refonte du n. 5 (Anvers, 4573, 4575; Lyon, 1575; Colo- 
gne, 1579; Rome, 1579). — 10) Commentarius de voto pauper- 
tatis deque fine religionis (Lyon, 1575; Rome, 1576). — 411) 
Commentarius de silentio in divinis officiis (Rome, 1580; trad. 
espagnole, Rome, 1582). — 12) De regularibus commentarii 
quatuor (Rome, 1584). 

43) Compendio del Manual de confesores (Valladolid, 4586). 
— 14) Quelques opuscules édités pour la première fois par A. 
Argita y Lisa (El Dr. Navarro….., Pampelune, 1895). 

Éditions des œuvres complètes : Rome, 1590 (4 vol. in-fol.); 
Lyon, 1594 (2 vol. in-fol.), 1595 {5 vol. in-fol.}); réimpr. 1597; 
Venise, 4598-1599 (4 vol. in-fol.); 4602 (4 vol. in-40); Cologne, 
4605 (5 vol. in-fol.}; cette dernière est la meilleure. 


3. Doctrine. — Le Commenio en romance (n. 2) est 
l'ouvrage où Navarrus traite de façon plus directe de 
thèmes en rapport avec la vie spirituelle. C’est une 
œuvre très dense et assez technique; unique en son 
genre, elle a joui d’une grande autorité, comme le 
montrent les multiples réimpressions, traductions en 
latin et refontes qu’en fit l’auteur lui-même en peu 


d’années. On y trouve exposée la problématique d’alors 
par rapport au culte, à la liturgie, à la piété et aux 


‘dévotions de la piété chrétienne. On peut y voir une 


sorte d’apologie de ces pratiques, si critiquées alors 
par les protestants, et d’autre part aussi un souci de 
rénovation liturgique. Navarrus défend avec ardeur la 
dévotion à la Vierge et met en relief l’excellence de la 
récitation du rosaire : manière de prier « sans fatigue 
pour l’entendement et avec goût pour la volonté ». 
I1 apprécie de façon équitable le culte des saints et des 
reliques, tout en critiquant les superstitions et la base 
historique assez fragile de nombre des manifestations 
de la piété populaire. 

Le Commento en romance est avant tout une étude 
approfondie de la prière publique et de la prière privée. 
A propos de la première, toute l’argumentation est 
basée sur ce principe que le culte doit respecter la 
liturgie. Martin critique sévèrement les abus qui se 
sont introduits, par exemple lors des fêtes patronales, 
ou encore le bavardage des clercs et des fidèles dans 
les églises (« riendo, burlando, charlando y por ventura 
mintiendo y jurando »}, les cavalcades brillantes, les 
fêtes coûteuses, l’envahissement de la musique par les 
refrains et les instruments populaires. Pour lui, les 
églises ne doivent servir de lieu de réunion que pour 
le culte. 

Lorsque Martin étudie la prière privée, il le fait 
davantage en canoniste qu’en spirituel. Il regarde 
comme mauvaise une prière faite « pour éviter les 
afflictions ou obtenir la prospérité temporelle », si ces 
motifs en sont la « fin principale »; mais elle peut être 
bonne s'ils ne sont qu’une « fin moins principale »… 
Il insiste sur la nécessité de s’adonner « fréquemment 
à la prière mentale et brève », sans formules verbales; 
il considère le Pater lentement récité avec des pauses 
priantes comme la synthèse de toute prière possible; 
est-ce Ià un écho de la deuxième manière de prier 
recommandée par Ignace de Loyola (Exercices spiri- 
tuels, n. 249-257)? Quoi qu'il en soit, Martin fut un 
ami de la Compagnie de Jésus et refléta dans sa vie 
l'influence de la spiritualité ignatienne. 

En nombre de ses appréciations, notamment à propos 
des abus dans le culte et des dévotions populaires, 
Martin rejoint les critiques d’Érasme. Tout en l’ad- 
mirant, sans aucun doute, comme en témoignent les 
éloges qu’il en fait dans le Commento, il a voulu écarter 
tout soupçon de connivence avec le célèbre humaniste, 
guère en faveur à la Curie romaine; dans la traduction 
latine du Commento publiée à Rome, il fait disparaître 
le nom d’Érasme. Bien qu’il se montre beaucoup plus 
compréhensif que lui au sujet des manifestations de 
la dévotion et de la spiritualité des gens simples, il 
ne fait pas de doute que sa critique de fond se situe 
dans la même ligne que le souci rénovateur d’Érasme. 


A. Arigita y Lisa, El Dr. Navarro, ... y sus obras, Pampe- 
lune, 1895.— H. de Oloriz, Nueba biografia del Dr. N., Pampe- 
lune, 1918. — J. Goûi Gaztambide, Por qué el Dr. N. no fue 
nombrado cardenal?, dans Principe de Viana, t. 3, 1942, p. 419- 
455. — M. L. Larramenti et J. Olarra, Miscelanea de noticias 
romanas acerca de D. Martin de À., Madrid, 1943. 

Sur N. et le droit canon : R. S. Lamadrid, dans Archivo 
teolégico granadino, t. 2, 1939, p. 8-9; t. 4, 1941, p. 5-22; E. 
Castañeda, ibidem, t. 5, 1942, p. 63-93; A. Ullastres, dans 
Anales de economia, t. 1, 1941, p. 375-407. — F. M. Castiella, 
Un profesor de Coimbra, M. de À., iniciador de la doctrina inter- 
nacional de contrabando de guerra, Lisbonne, 1946. 

J. Lopez Ortiz, Un canonista español del siglo 16: el Dr. 
N., dans La Ciudad de Dios, t. 153, 1941, p. 271-301. — E. 
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Dunoyer, El Enchiridion confessorum del N., Pampelune, 1957. 
— P. Castañeda, La doctrina del origen de la autoridad en el 
Dr. N., dans Scriplorium Victoriense, t. 16, 1969, p. 5-33. — J. 
Guerber, Le ralliement du clergé français à la morale liguo- 
rienne, Coll. Analecta Gregoriana 193, Rome, 1973, p. 324- 
327 et table. — M. Andrés, La Teologia española... (2 vol., 
Madrid, 1976-1977, tables). 

Hurter, t. 3, col. 344-348. — DHGE, t. 5, 1931, col.1368- 
1374 (bibl.). — Dictionnaire de droit canonique, t. 1, 1935, col. 
4579-1583. — Dicc. de España, t.1, 1972, p. 167-169 (bibl.). 

DS, t. 4, col. 1167; — t. 7, col. 2245; — t. 9, col. 96; — 
t. 10, col. 921, 1480. 

Jesûüs ALVAREZ GOMEZ. 


NAZARETH. Voir art. Dévotion à la sainte FAMILLE 
(DS, t. 5, col. 84-93); voir aussi les art. FAMILLE (t. 5, 
col. 64-65), EnFANcE DE Jésus (t. 4, col. 652-682), 
ENFANCE SPIRITUELLE (t. 4, col. 682-71& passim), 
Josepx (t. 8, col. 1289-1323 passim), MARIE (t. 10, 
col. 409-482 passim). 

Chez les auteurs spirituels, le thème de Nazareth 
est souvent mis en rapport avec l'esprit d’abandon, 
Phumilité, la simplicité, la vie cachée en Dieu: voir par 
exemple A.-G. Delage (t. 3, col. 119-120}, Ch. de F'ou- 
cauld (t. 5, col. 729-744, surtout 735), J.-N. Grou, etc. 


NEANDER (Joacuim), poète réformé, 1650-1680. 
— Joachim Neander naquit en 1650 à Brême: il était 
fils d’un professeur de latin dans un collège. Il fut 
élève du collège puis, à partir de 1666, du « Gymnasium 
illustre » de sa ville natale, où il étudia la théologie 
réformée. La prédication du curé Undereyck, influencée 
par J. Cocceius et J. de Labadie, suscita chez lui une 
transformation intérieure et Undereyck devint son père 
spirituel. Neander accompagna en qualité de précepteur 
les fils d’une famille de négociant de Francfort qui 
allaient faire leurs études à Heidelberg. En 16784, il 
fut nommé recteur de l’école de la paroisse réformée 
de Düsseldorf. A l’exemple d’Undereyck il y organisa 
des groupes privés et entra de ce fait en conflit avec 
le presbyterium de la communauté, si bien que la prédi- 
cation lui fut interdite. En 1679 il prit à Brême un 
poste auxiliaire de prédicant qui devenait libre. C’est 
là qu’il mourut le 31 mai 1680. 

L'importance de Neander tient à ses cantiques, 
parus à Brème en 1680, qui sont présentés comme un 
« exercice de foi et d'amour, soutenu par des chants 
simples d’union et des psaumes d’action de grâce.., 
à lire et à chanter en voyage, chez soi ou lors de diver- 
tissements de plein air entre chrétiens ». 

On ne peut nier qu’on y trouve l'influence de la 
« Füderal-theologie » du théologien bibliste réformé 
J. Cocceius (1603-1669) et du réformateur séparatiste 
J. de Labadie (DS, t. 9, col. 1-7). Leur thème carac- 
téristique est la royauté de Dieu devant laquelle 
l’homme reconnaît son péché et son néant, et dont 
en même temps il chante la louange. Bien qu’ils n’aient 
pas été composés pour être des cantiques chantés dans 
les églises, les cantiques de Neander trouvèrent bientôt 
place dans les recueils de chants de l’Église réformée, 
qui ne contenaient guère que les Psaumes et qu’ils 
enrichirent. Plusieurs d’entre eux, dont Neander com- 
posa aussi partiellement la musique, appartiennent 
jusqu’à nos jours au fond permanent du répertoire de 
l’Église évangélique; le plus connu, « Lobe den Herren, 
den mächtigen Kônig », a été repris également dans 
le livre de chants catholique pour les pays de langue 
allemande {Gotteslob, n. 258). 


Dans certains chants de Neander s'exprime tout 
spécialement son amour de la nature. C’est lui, dit-on, 
qui a découvert la charmante vallée de Neandertal, 
près de Düsseldorf, à laquelle on a donné son nom 
et où l’on fit plus tard la découverte de « l’homme de 
Neandertal ». 


E. E. Koch, Geschichte des Kirchenliedes, 3° éd., t. 6, 1869, 
p. 16-31. — ADB, t. 28, 1886, p. 327-330. — K. Goedecke, 
Grundriss zur Geschichte der deutschen Dichtung, 2° éd., t. 3, 
Dresde, 1887, p. 185-186. — Realenzyclopädie für protestan- 
tische Theologie und Kirche, 3° éd., t. 13, 1903, p. 687. 

Handbuch zum Evang. Kirchengesangbuch, t. 2/1, 1957. 
p. 251-253. — Evangelisches Kirchenlezikon, t. 2, 1958, col. 
1539, — RGG, 3° éd., t. 4, 1960, col. 1389. — Die Musik in 
Geschichte und Gegenwart, t.9, Cassel-Bâle, 1961, col. 1305-1306. 

M. Goebel, Geschichte des christlichen Lebens in der rhei- 
nischwestfälischen Kirche, t. 2, Coblenz, 1852, p. 322-358. — 
K. Vornbaum, J. Neander, Leben und Lieder, Klberfeld, 


4860. — E. Breuning, J. Neander. Eine historische Skizze, 


Brême, 1875. — J. F. Iken, J. Neander, Sein Leben und seine 
Lieder, Brème, 1880 (avec texte de 57 + 7 cantiques). — A. 


Ritschl, Geschichte des Pietismus, t. 4, Bonn, 1880, p. 383- 


386. -— H. Ackermann, J. Neander, Sein Leben, seine Lieder, 
sein T'al, Düsseldorf, 1980. — Sur le lied « Lobe den Herren.… », 
voir J'ahrbuch für Liturgik und Hymnologie, t. 2, 1956, p. 130- 
133. 


Frieder ScHuLz£. 


NÉANT. — 1. Métamorphoses de l’apophase. — 


2. Kénose et ascèse. — 3. Ascèse et co-rédemption. 
Rien, dans la Bible, ne permet le moindre com- 
promis avec le nihilisme ou l’athéisme. Rien dans 
l’Église d'Orient ou dans celle d'Occident (y compris 
la Réforme) ne prépare un nihilisme ou un athéisme 
chrétien; rien n’annonce une évolution qui, à la faveur 
d’une scolastique ou d’un nominalisme, acheminerait 


les consciences vers le crépuscule de Dieu ou de l’être. : 


Pourtant, des traditions de connaissance et de con- 
templation relèvent d’une histoire de la pensée négative 


(même si l’on fait abstraction de Jacob Boehme,' 


Schelling, Hegel, Heidegger). On peut reprendre cette 
histoire, en la réduisant à ses moments essentiels, sous 
trois aspects : 

1) Néant et apophase. Parler d’un « néant divin », 
du néant comme l’un des noms divins, c’est annoncer 
infinie indépendance de Dieu par rapport à tout être 
créé et à tout dire humain. — 2) Néant et kénose. 
Lorsque la deuxième personne de la Trinité entre en 
communion médiatrice et rédemptrice avec ce qui est 
infiniment séparé de la vie divine, il y a comme un 


renoncement infini à son être divin, renoncement 


nécessaire pour que cette séparation soit assumée et 
dépassée. — 3) Néant et ascèse. L'homme fini et pécheur 
est comme un rien devant Dieu infini et rédempteur. 


Or, ces trois affirmations s’articulent différemment à 
l'Écriture. 

1) Ex. 3, 14 paraît refuser l’apophase, quelles que soient 
les traductions, et même si Dieu semble y opposer un refus 
permanent de répondre à toute question sur lui-même. Tout, 
dans la scène du Buisson ardent, s’oppose à une interprétation 
qui retirerait l’être à Dieu sous prétexte que Dieu refuserait 
toute réponse à la question sur son être (cf. art. Nom, infra). 

2) S'il s’agit de la kénose, Phil. 2, 7 ne propose pas une 
perspective ontique ou ontologique, mais bien une perspec- 
tive éthique. Une obéissance absolue conduit le Fils de Dieu à 
«se vider » de tout ce par quoi il pourrait affirmer son égalité 
avec Dieu : il se vide de «la forme de Dieu » pour « prendre la 
forme d’esclave ». 

3) Quant à l’ascèse, une convergence des textes bibliques 
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sur la mort, le jugement, le péché, la vanité de toutes choses, 
l'humilité, la conscience que nous ne sommes et n’avons rien 
par nous-mêmes, suffit à rendre compte de notre « néant » 
et à nous imposer les « renoncements » nécessaires pour vivre 
en Dieu et pour Dieu. 


On pourrait alors proposer l'hypothèse suivante : 
l’idée du néant divin, celui de l’apophase, provient 
d’une introduction du néoplatonisme dans la termi- 
nologie chrétienne. Une réflexion sur la kénose s’ins- 
crirait ensuite dans le prolongement des réflexions sur 
l’ascèse : le Christ, modèle parfait du renoncement à 
soi-même, donnerait une dimension divine au renon- 
cement annoncé en Îsaïe 53 comme signe de la messia- 
nité du Serviteur,; le Messie à notre place expierait 
notre péché, le « mal radical » de notre infidélité, et 


il assumerait totalement notre destinée afin de la 


déifier. 

Cependant, cette hypothèse renferme un étrange 
paradoxe. Quand il s’agit de Dieu, le néant proviendrait 
d’un néoplatonisme opposé à une affirmation trop 
fondamentaliste d’Ex. 3, 14. Quand il s’agit du Christ, 
le néant proviendrait d’une problématique ontologique 
qui n’était pas offerte par une lecture fondamentaliste 
de Phil. 2, 7. 

En réalité, si le néant humain de l’ascèse exprime 
d’abord l'invitation à se nier soi-même en tant qu’ob- 
stacle à une authentique rencontre de l’Autre, le néant 
de l’apophase et de la kénose invite à distinguer pour 
les unir connaissance et contemplation; et de cette 
élucidation, le néant de l’ascèse pourrait recevoir un 
contenu nouveau. L'histoire de la connaissance théolo- 
gique dépend d’une histoire de la contemplation. En 
dernière instance, c’est à celle-ci qu’appartiennent les 
aspects apophatiques, kénotiques et ascétiques de l’idée 
de néant. L'histoire de la contemplation appelle pour 
son élaboration le recours à des notions qui relèvent 
de l’histoire de la connaissance, mais leur origine 
humaine n'empêche pas la foi d’y chercher et d’y 
trouver l’intelligence d'elle-même. 

Métamorphoses de l’apophase, mystères de la kénose, 
itinéraires de l’ascèse, ce triptyque déploie les trois 
moments intimement reliés d’une exploration noétique 
et contemplative de ce qu’appréhende, de ce que 
découvre, de ce à quoi introduit le concept de néant 
en tant que catégorie théologique. 


1. Métamorphoses de l'apophase. — 1° DE 
PLATON A GRÉGOIRE DE NyssE. — Le concept de 
néant n’accompagne pas toujours l’apophase. Lorsque 
Platon place le Bien « au-delà de l’essence » (Répu- 
blique vr, 509b) et, dans la première hypothèse du 
Parménide (137c-142a), affirme que l’ « Un qui est un » 
n’est pas, demeure ainsi au-delà de l'être, transcende 
l'être, déjà est monté le dispositif conceptuel du néo- 
platonisme. Selon celui-ci, la première hypostase se 
trouve au-delà de l’être et de l’intellect, transcendant 
à la fois l’être et le connaître, qui sont le domaine 
de la seconde hypostase, elle-même tirée de la seconde 
hypothèse du Parménide : l’« Un qui est ». 

Cela suffit-il pour que l’apophase chrétienne fasse 
immédiatement se rejoindre la transcendance du Dieu 
biblique et celle de la première hypostase néoplato- 
nicienne ? ne 

Philologiquement, rien ne s’y oppose. Mais Clément 
d'Alexandrie, transposant en théologie la méthode 
mathématique de l'analyse (äv&Avoic), s'arrête en-deçà 
de l’affirmation que Dieu est néant : « nous connaissons 


DICTIONNAIRE DE SPIRITUALITÉ. — T. XI 


non ce qu’il est, mais ce qu’il n’est pas » (Stromates v, 
41, 70-71; éd. L. Früchtel, GCS 2, 14960, p. 374). Ne 
pas dire ce que Dieu est, mais ce qu’il n’est pas, C’est 
affirmer la transcendance de Dieu en tant qu'être, 
parce qu’il dépasse tout dire humain. Ce n’est pas 
encore une théologie du néant divin, une affirmation 
de Dieu transcendant en tant que néant. 

La suite du texte (12, 81, p. 380-381) développe 
une critique des noms donnés à Dieu. Même le nom 
être est impropre, mais au même titre que l’Un, le 
Bien (noms de la future première hypostase ploti- 
nienne), Esprit, Père, Dieu ou Seigneur (noms bibli- 
ques). Ici encore Clément s’arrête, évitant le passage 
du « ce qu’il n’est pas » au « non-être » {néant} : « Dieu 
est un, et même au-delà de l’Un, et au-dessus de la 
monade elle-même » (Pédagogue 1, 8, 71; SC 70, 1960, 


| p. 236). 


De même pour Grégoire de Nysse. L’affirmation que 
l’incompréhensibilité de Dieu le sépare de tout comme 
une ténèbre, et celle que Dieu transcende toute connais- 
sance, ne débouchent jamais sur l'affirmation que Dieu 
par sa ténèbre est au-delà de l’être. La Vie de Moïse, 
ch. 2 (PG 44, 877a; éd. H. Musurillo, Opera, t. 7, 1, 
Leyde, 1964, p. 87), propose une apophase, une via 
negationis qui dépasse les sens et l’intellect mais sans 
jamais retirer l’être à Dieu, bien que cet être se retire 
dans la ténèbre. La contemplation de l'être ainsi caché 
de Dieu est autre que celle de Dieu caché dans un 
non-être. L’apophase noétique n’entraîne pas l’apo- 
phase ontologique. Il faut donc aller jusqu’à critiquer 
l'usage des mots « théologie négative », « apophase », 
« transcendance » : ces mots restent équivoques tant’ 
qu’on ne discerne pas ce que l’on contemple de Dieu 
et de quelle contemplation on parle. Ni l’incognosci- 
bilité de Dieu ni son incompréhensibilité n’exigent que 
Dieu transcende lêtre. C’est pour ces raisons de plus 
haute connaissance et non de plus radicale inconnais- 
sance que le néant entre dans Fhistoire de la contem- 
plation. — Voir aussi Jean Chrysostome, Sur l’incom- 
préhensibilué de Dieu, SG 28bis, 1970. 

20 LE corpus DIONYSIEN (cf. DS, t. 2, col. 1885- 
1911; t. 3, col. 258-286) présente d’abord une trans- 
cendance qui semble tenir à égale distance l'être et 
le non-être. Par exemple, la cause supra-sensible et 
supra-intellectuelle n’est rien de ce qui appartient au 
non-être, mais rien non plus de ce qui appartient à 
l’être (Théologie mystique 5, PG 3, 1048a). De même, 
nous nous élevons graduellement, à partir de l’ordre 
créé vers celui qui transcende tout être. Et voici appa- 
raître le même équilibre, la même symétrie : « Il n’est 
rien de ce qui est, et on ne peut donc le reconnaître 
à travers rien de ce qui est, et pourtant il est tout 
en tout. I1 n’est donc rien en rien, et il est pourtant 
connu par tout en tout, en même temps qu'il n’est 
connu par rien en rien » (MVoms divins 7, 3, 872a; trad. 
M. de Gandillac, Œuvres complètes, Paris, 1943, p. 145). 
La Déité absolument supérieure à l'intelligence et à 
l'essence (1, 5, 593a), c’est l’Affirmation totale et la 
Négation totale aussi bien que l’Au-delà de toute 
affirmation et de toute négation (2, 4, 641a, cf. Théol. 
myst. 5, 1048ab). La Théarchie suressentielle, au-delà 
de la substance et du Bien, doit être située là où est 
dépassé tout ce qui appartient à l’être (593c); mais 
elle est et elle précède tout (5934). 


S’agirait-il d’une radicalisation de la via negationis 
(apophasis) et de la via remationis (analusis)? S'agirait-il 
d'une abyssalité tellement transcendante qu’elle accompli- 
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raït la coëncidentia oppositorum, partout où la pensée humaine 
nomme deux termes qui s’opposent, même l’être et le non-être? 
La Déité abyssale serait-elle le terme de cette retraite de Dieu 
dans la ténèbre, retraite si parfaite que l’aséité divine l’exige- 
rait séparée infiniment et de lêtre et du non-être? 


Mais l’abyssalité divine, si insondable soit-elle, ne 
requiert point, pour être infinie, cette négation de 
l'être et du non-être. Le néant divin, en tant que 
négation de l'être et du non-être (cf. Noms divins 1, 
Let 5-6; 7,3; 588b, 593c, 596d, 872a), concerne l’abyssa- 
lité infinie en vertu d’un progrès non de la seule incon- 
naissance, mais bien d’une connaissance exigeant cette 
nouvelle inconnaissance : « La manière de connaître 
Dieu qui est la plus digne de lui, c’est de le connaître 
par mode d’inconnaissance, dans une union qui dépasse 
toute intelligence » (7, 8, 872a; trad. p. 145). 

Or les textes précédemment cités concernent tous 
Dieu comme cause universelle. Deux autres insistent 
sur le lien entre apophatisme ontologique et causalité 
universelle. La Théarchie, principe du Divin, n’a d’être 
selon le mode d’aucun être; mais elle est cause onto- 
logique de tout être et en même temps, parce que 
située au-delà de toute essence, « totalement exclue de 
la catégorie de l’être, selon la révélation qu’elle fait 
d'elle-même » (Noms divins 1, 1, 588b, trad. p. 68-69). 
De même « toute affirmation reste en-deçà de la cause 
unique et parfaite de toutes choses, (et) toute négation 
demeure en-deçà de la transcendance de celui qui est 
simplement dépouillé de tout et se situe au-delà de 
tout » (Théol. myst. 5, 1048b; trad. p. 184). 

Le néant divin du corpus dionysien appartient alors 
à la via eminentiae et à la via causalitatis tout autant 
qu'à la pia negationis ou remotionis. Le néant divin 
désignant la Déité révèle en Dieu une causalité matri- 
cielle infinie, et Dieu lui-même comme Source infinie : 
causalité créatrice et rédemptrice, éternelle au cœur 
de son activité extatique. Ainsi le non-être divin est, 
via eminentiae, la porte d’accès à la connaissance de 
cet Être infiniment secret et infiniment source, infi- 
niment abyssal parce que infiniment matriciel, quo 
nihil majus dari potest (comme le dira saint Anselme). 
Le néant divin est la porte d’un temple de la Déité 
où l’inconnaissance maximale fait surgir la connaissance 
maximale de l’Être tout ensemble infiniment actif et 
infiniment au repos en lui-même. Mais il n’y a jamais 
un néant divin qui serait en Dieu un au-delà de Dieu 
créant. 

80 Cette métamorphose de l’apophase persiste chez 
les PREMIERS COMMENTATEURS du corpus dionysien. 
Ainsi le Commentaire sur les Noms divins, qui ne 
semble pas de Maxime le Confesseur mais de Jean 
de Scythopolis (cf. DS, t. 2, col. 289-300) : « Ne pense 
pas que le Divin est, mais ne peut être compris, pense 
qu’il n’est pas : telle est en effet la connaissance dans 
l'inconnaissance » (PG 4, 245c). « Il faut comprendre 
ainsi que Dieu n’est rien : il n’est rien de ce que sont 
les êtres. En effet la cause des êtres est au-dessus 
des êtres. Il faut donc aussi qu’il ne soit rien, étant 
au-dessus des êtres » (204d-205a). « Dieu est donc 
aussi la cause du néant de tous les êtres venus après 
lui et sortis de la cause de l’être et du non-être. Car le 
néant est privation. Dieu a l'être parce qu’il n’est 
rien de ce que sont les êtres; et il est celui qui n’est 
pas, en raison de son être et de son super-être,; il est 
tout comme créateur et il n’est rien comme au-dessus 
de tout...; il est plutôt. super-essentiel » (260d-261a). 

Maxime le Confesseur + 662 (DS, t. 10, col. 836-847) 


761), 


présente une explication très claire du néant divin 
comme au-delà de l’être et du non-être, dans le pro- 
logue de la Mystagogia: 


« Ainsi, par suite de son sur-être, le nom qui lui convient 
le mieux est le non-être. Et s’il nous faut reconnaître la dis- 
tance absolue entre Dieu et les créatures, poser le sur-être sera. 
effacer les choses et leur existence; et poser les choses sera 
effacer le sur-être. I1 faut que lès deux noms d’être et de non- 
être soient proprement applicables à Dieu et qu'aucun d’eux 
ne lui convienne proprement. Le premier lui convient en tant . 
que Dieu.est la cause de toutes choses, le second en raison de 
l’éminence de la cause qui efface tout l'être des choses exis- 
tantes. Mais aucun ne lui convient proprement, car aucun ne 
livre la position de ce qu’est l’objet recherché selon l’être propre 
à sa nature et à son essence... [1 possède une existence de: 
toute manière inaccessible et au-delà de toute affirmation 
comme de toute négation » (PG 94, 664bc). 


Ainsi s’élabore la possibilité de penser le rapport 


entre Dieu et les créatures en affirmant à la fois Dieu 
comme être transcendant le néant de la créature et 
Dieu comme néant transcendant l’être de la créature. 
Mais c’est toujours la via causalitatis qui commande 
la dialectique, et découvrir Dieu en son éternité pré- 
cédant la création n’est jamais découvrir un au-delà 
du Dieu créateur. 

40 Jean Scor ÉRIGÈNE (9e s.; cf. DS, t. 8, col. 735- 
traducteur et interprète du corpus dionysien, 
affirme tout ensemble l’éternelle fécondité divine infi- 
niment manifestée et l’éternelle Source infiniment 
secrète où repose cette fécondité. Mais, s’il ne modifie 
pas l’idée dionysienne du néant, il pose comme éter- 
nellement uni ce que le corpus dionysien présentait 
comme identique. La divisio naturae prépare ainsi les 
voies d’une nouvelle métamorphose de l’apophase. 

Le néant divin ne désigne aucunement un au-delà 
du Dieu créateur (cf. De divisione naturae 1, 3; 14; 65; 
PL 122, 448a, &62c, 509c-510). Maïs Érigène innove 
par rapport au Pseudo-Denys en ce qui concerne cette 
distinction. Denys n’opère aucune distinction réelle : 
les noms diffèrent simplement selon que Dieu est 
considéré en lui-même ou comme cause (Woms divins 
11, 6, PG 3, 953bc). Or, chez Érigène, cette distinction 
nominale devient réelle en ce sens qu’apparaît la diver- 
sité réelle des figures du non-figurable, des chemins 
d’accès à l’inaccessible, des modalités de Dieu trans- 
cendant offertes à notre saisie. Du moins savons-nous 
et devons-nous distinguer qu’il y a diversité d’aspects 
insaisissables sans pouvoir dire ce qu’ils sont. La dis- 
tinction des quatre natures {r, 41; 11, 4; cf. DS, t. 8, 
col. 739-746) articule en Dieu la première, « créante 
et incréée », et la quatrième « incréante et incréée ». 
Cette distinction ne concerne pàs Dieu, mais notre. 
connaissance contemplative, parce qu’il s’agit de nous- 
mêmes d’une part en tant que nous venons de ne 
d’autre part en tant que nous retournons à Lui; € 
il s’agit de Dieu non pas en lui-même, mais en Ar 
que nous en venons et y retournons. à 


Érigène affirme en effet que le « principe » et la « fin » de 
toutes choses ne font qu’un (urum sunt), que toutes choses 
« doivent revenir à la cause dont elles procèdent » pour reposer 
en elle « éternellement et immuablement », sans qu’il y ait 
alors de nouvelles genèses spatio-ternporelles (11, 2, 526-527; 
cf. 11, 23, 688d-689a). La distinction de la première et de la 
quatrième natures ne se situe pas en Dieu (« non in Deo dis- 
cernitur..…., in ipso non sunt duo quaedam sed unum »), mais 
elle tient aux conditions épistémologiques de notre contem- 
plation : « in nostra vero theoria, dum aliam rationem de Deo 
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concipimus secundum considerationem principii, aliam vero 
juxta finis contemplationem, duae veluti quaedam formae esse 
videntur, ex una eademque simplicitate divinae naturae 
propter duplicem nostrae contemplationis intentionem for- 
matae » (11, 2, 527b). i 


Le néant divin désigne toujours non point la Déité, 
la quatrième nature, mais l’infinité de la Source et 
de la causalité divines, « formarum omnium causa.…, 
infinitas omnium infinitatum » {1r, 1, 525a). Mais la 
saisie contemplative érigénienne découvre que Dieu 
est en même temps celui qui me fonde infiniment en 
tant que créature et celui qui m'appelle à reposer dans 
son intimité incréée. Il y a une métamorphose éri- 
génienne de l’apophase, mais celle-ci concerne non 
point la via negationis, mais la via causalitatis et la 
via eminentiae. Éternellement après nous avoir créés 
l'incréé nous fait demeurer en Lui tels qu’il est et tels 
que nous sommes en Lui lorsqu'il n’y a plus de relation 
causale créaturelle, mais cette seule causalité éternelle 
par quoi Dieu est et devient ce qu'il est par les mani- 
festations infinies de son infinité. 

59 Tomas D’AQUIN présente une manière de com- 
poser les voies qui éclaire les enjeux de la contem- 
plation apophatique. Dans son Commentaire des Sen- 
tences (1, d. 8, q. 1, art. 1, ad 4), il relie la via remo- 
tionis dionysienne à la définition damascénienne du 
nom être. Mais cette via remotionis est chez lui la voie 
contemplative qui commande toute la théorie thomiste 
de la connaissance de Dieu. Le néant de l’apophase 
thomiste est le nom des conditions de possibilité contem- 
platives d’une connaissance de Dieu. L’apophase 
dionysienne a pour fruit la théorie de la possibilité 
d’une connaissance « naturelle » de Dieu, qui part du 
créé mais découvre l’incréé offert à elle-même devenant 
ce qu’elle avait été toujours en puissance : activité 
contemplative : 


« Alia nomina dicunt esse determinatum et particularem... 
Sed hoc nomen gui est dicit esse absolutum et indeterminatum 
per aliquid additum; et ideo dicit Damascenus quod non signi- 
ficat quid est Deus, sed significat quoddam pelagus substan- 
tiae infinitum, quasi indeterminatum. Unde, quando in Deum 
procedimus per viam remotionis, primo negamus ab eo cor- 
poralia et secundo etiam intellectualia secundum quod inve- 
niuntur in creaturis... et tunc remanet tantum in intellectu 
nostro quia est, et nihil amplius; unde est sicut in quadam 
confusione. Ad ultimum autemetiam hoc ipsumesse, secundum 
quod est in creaturis, ab ipso removemus; et tunc remanet in 
quadam tenebra ignorantiae, secundum quam ignorantiam, 
quantum ad statum viae pertinet, optime Deo conjungimur, 
ut dicit Dionysius (De div. nom. 7), et haec est quaedam caligo, 
in qua Deus habitare dicitur ». 


._ On objectera que l’ipsum esse ainsi écarté, c’est celui 
_ qui désigne l’être universel créé, que par conséquent 
nier de Dieu l'être créaturel c’est affirmer la transcen- 
dance de ipsum esse incréé. L’analogia entis per- 
mettrait ainsi de nier l’univocité et, pour dépasser 
léquivocité, d'affirmer que dans l’Incréé quelque chose 
correspond à « être ». 

Maïs c’est ce raisonnement qui serait équivoque. 
Car c’est la contemplation qui fonde l’analogie; elle 
découvre l’impossibilité de lPunivocité et la nécessité 


de l’équivocité, et elle exprime cette situation par 


l'affirmation analogique. Le texte dionysien cité permet 
de comprendre l’analogie précisément comme affr- 
mation du « mystère de l'être », pour reprendre l’ex- 
pression de Gabriel Marcel (cf. DS, t. 10, col. 294). 


L’être divin ne saurait être compris de manière uni- 
voque : l'intelligence en effet comprend sa radicale 
transcendance, négatrice de toute univocité. L’ana- 
logie ne dépasse aucunement une contradiction entre 
univocité et équivocité. Elle est l'affirmation contem- 
plative appelée par l’équivocité. L'intelligence con- 
temple l’infinie négation de toute univocité et en même 
temps l’infinie affirmation de Celui dont elle n’affirme 
l'être que parce que déjà elle annonce, découvre et 
fonde en vérité le projet d'union à Dieu qui, des pro- 
fondeurs de son être habitant une ténèbre négatrice 
de tout être créaturel, est ainsi Principe de tout mouve- 
ment, de toute causalité, de toute raison d’être, de 
toute finalité, de toute perfection et de toute beauté; 
il est en même temps principe des possibilités qu’a 
l’intellect agent de faire émerger du monde sensible 
sa figure intelligible, de faire émerger à l’horizon de 
Pactus essendi du monde créé, l’actus essendi de l’être 
que ne saurait nommer aucun nom. L'intelligence 
affirme l'être de celui qu’elle contemple, parce qu’elle 
découvre le projet d'union à Dieu qui l’appelle des 
profondeurs de sa ténèbre. 

60 Il y a chez HaDpewiscm D’ANvers et MAÎTRE 
EcxarT une métamorphose nouvelle de l’apophase. 
Métamorphose difficile à décrire. L’histoire de lexpé- 
rience contemplative connaît ici une nouvelle étape 
mais la littérature mystique rhéno-flamande requiert, 
pour une exploration complète, l’étude de plusieurs 
dossiers dont l’interprétation, voire la constitution et 
l’analyse, ne sont pas encore achevées. On suggérera 
seulement -quelques hypothèses de. travail préalables 
à une théorie de l’apophatisme rhéno-flamand (cf. art. 
Mystique 11 À, t. 10, 1902-1919). ‘ 

1) À la faveur d’une assonance propre à la langue 
flamande, « iet » et « niet » permettent la révélation 
d’une équivalence offerte à la contemplation (de même 
thtes et niht chez Eckhart; cf. Sermon 1 et 23; Deutsche 
Werke — DW, t. 1, Stuttgart, 1954, p. 14, 402). « Een 
simpel iet », « quelque chose de simple », s’unit à « een 
bloet niet », «le Rien pur et nu », dans un même poème : 
« Et là, chose simple lui est révélée qui ne peut l’être : 
le Rien pur et Nu » (Hadewijch 11, Poème 1, dans 
Écrits mystiques des Béguines, trad. J.-B.M. Porion, 
coll. La Vigne du Carmel, Paris, 1954, p. 134; cf p. 137, 
n. 2, pour Hadewijch 1). 


Le néant désigne la Déité abyssale comme terme de notre 
mouvement d'amour et en même temps comme source com-. 
mune de toutes les communions d’amour possibles : entre les 
personnes divines et les personnes humaines, entre cette source 
et toute personne. Est ainsi affirmée la contemplation par les 
personnes de cette source infinie et éternelle de leur émer- 
gence les unes par rapport aux autres, les unes pour les autres. 


2) Notre néant et le néant divin sont alors reliés 
de telle sorte que la « praxis annihilationis » (terme 
employé par Benoît de Canfeld, Regula perfectionis, 
liv. ui, ch. 9, édition latine, Cologne, 1610, f. 173v) 
est le chemin qui mène à l’union à ce néant divin. 
« Sinck all mein ich in Gottes niht », chante l’hymne 
trinitaire Dreifaltigkeitlied (13° s.) : « Renais de Dieu, 
mon âme, et fais retour en lui Que ma substance, 
dans le néant divin, sombre et s'écoule, dans le flot 
abyssal ». 

8) 11 y a un lieu secret, un abditum mentis, où Dieu 
et l’homme se rencontrent, s’unissent, chacun étant 
dépouillé du voile de l'Être. L’entrée dans ce lieu 
suppose renoncement à, dépassement et oubli de toute 
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conscience, de toute mémoire. créaturelle d’un tel lieu 
afin que Dieu seul y demeure (Eckhart, Sermon alle- 
mand 52, DW, t. 2, 1971, p. 486-506; trad. franç. 
J. Ancelet-Hustache, Sermons, t. 2, Paris, 1978, p. 144- 
149). Ici, comme œuvre commune, il y a engendrement 
de tout ce qui est et de la vie divine entière. 

&) Alors, et tel serait l’apport spécifiquement eckhar- 
tien, se révèle notre identité avec Dieu, avant qu’il 
soit créateur et nous créatures (Sermon 56 de l’éd. 
F, Pfeiffer, Deutsche Mystiker, t. 2, Gôttingen, 1857 
et 1914, p. 179-181; Sermon 52, éd. J. Quint, cf. supra). 
C’est cela, dans son aspect abyssal et matriciel, qu’ex- 
prime au plan contemplatif le néant, retour de l’être 
au néant divin sa source. Ex nihilo révèlerait la source 
infiniment créatrice et infiniment rédemptrice de Dieu 
qui dans sa gotthei, «.un être suréminent et un Néant 
superessentiel » (Sermon 83;--DW, t. 3, 1976, p. 442; 
trad., t. 3, 1979, p. 152), est barmherzicheit, « miséri- 
corde » capable de tout amour, de toute mort par amour 
(Sermon 84, p. 459; trad. p. 157). 

Le néant divin révèle maintenant la splendeur entière 
de l’infinité transcendante : source infiniment rédemp- 
trice, abyssale, contemplée par les personnes divines 
et humaines, en tant que source de leur amour, source 
commune de la procession des unes et de la création 
des autres. 

Ainsi apparaît l’enjeu commun à une Brautmystik 
et à une Wesensmystik, enjeu que Jean de la Croix et 
Thérèse d’Avila délivrent des tentations de dépasser 
l'humanité du Christ : la nuit est la voie royale, l’immen- 
sité de la distance infinie annonce déjà l’immensité de 
l'essence infinie. La mort de Dieu par amour est ici 
le geste inaugural qui révèle les significations rédemp- 
trices du néant : « Pourquoi Dieu s’est fait homme? 
Pour que je sois engendré comme ce même Dieu. 
Dieu est mort pour que je meure au monde entier et 
à toutes choses créées » (Sermon 29, DW, t. 2, p. 84; 
trad., t. 1, 1974, p. 289). La kénose est ici moment 
de l’apophase entière. 


2. Kénose et ascèse relèvent d’une étude de la 
négativité chrétienne. Mais lorsque kénose, pour le 
Christ, et ascèse, pour l’homme, désignent une activité 
qui fait advenir la Volonté de Dieu et non la sienne 
propre, ce renoncement à soi, à la volonté propre, 
n’entraîne pas une nécessaire référence au néant. Et 
lorsque cette abnégation, cette négation de soi va 
jusqu’à l’anéantissement de son être propre, c’est tou- 
jours afin que soit encore plus affirmé l’être de l’autre, 
Dieu ou le prochain. Mais le discours sur la négativité 
chrétienne ne va pas sans risques d’équivocité ou d’illé- 
gitime univocité. Comment décrire ensemble un acte 
humain et un acte divin de se nier? Le souci de lana- 
logie et l’exigence apophatique invitent à méditer 
rigoureusement Jsaïe 53 et Phil. 2, 7, et à élaborer les 
conditions de possibilité analogiques et apophatiques 
d’une théorie de la kénose et de l’ascèse. 

Que pourrait bien signifier l’expression « se nier » 
lorsqu'il s’agit de Dieu? Son être transcendant tout, 
rien de Lui n’a à se nier, à s’anéantir. L’union hypo- 
statique unirait-elle une nature transcendante et une 
nature transcendée? Au contraire, la personne unique 
transcende par l’union en elle des deux natures et de 
leur périchorèse. Dieu transcendant l’être et la question 
de l’être — aussi bien l’affirmation que la négation —, 
le néant est le nom désignant cette transcendance de 
Dieu en tant que Un et infini. La « négation » de la 


deuxième Personne ajouterait-elle un deuxième néant. 
divin, résultat d’un acte d’elle-même? Mais que devrait 
nier cet acte posé à partir des relations trinitaires, des 
relations créatrices et rédemptrices avec le cosmos et 
les consciences ? È 

Parce que d’autre part l'amour extatique de Dieu 
révèle l’éternité et l’histoire d’un don infini à travers . 
une dépossession infiniment donatrice et par conséquent 
infiniment fondatrice de ses reprises cosmiques et 
humaines, cet amour demande à être décrit unitaire- 
ment, afin que rien ne sépare ce qui en Dieu est tou- 
jours uni : unité des moments de la vie divine; unifi- 
cation régénératrice d’une création en incessants nau- 
frages, unification réconciliatrice d’itinéraires devenus 
contraires; union transfiguratrice des natures trouvant 
leur alliance, union transformante produisant la réci- 
procité nuptiale des personnes et leur référence à leur 
source essentielle. 

Et pourtant l’expérience chrétienne revêt souvent 
une expression « dualiste ». L’ascèse n’est pas exclu- 
sivement ce mouvement de produire en soi le néant 
de l’apophase, de réaliser en soi — un soi nié et méta- 
morphosé — l’infinité, l’unité, la transcendance de la 
source absolue. Kénose et ascèse n’annoncent pas 
seulement la conquête de la conscience-de-Dieu par 
une affirmation apophatique délivrée et retrouvée, 

En réalité la kénose et l’ascèse chrétiennes affrontent 
un néant différent. Autre le néant de l’apophase et 
de l’extase, autre le néant du mal, du péché, de l’enfer. 
Autre le néant divin, autre le néant de la « chute ». 
Autre le néant de l’union à Dieu, autre le néant de 
l'éloignement de Dieu, du casus ab uno, lorsqu'il s’agit 
d’un mouvement luciférien de se détourner de Dieu 
et non point d’une extériorité due à la finitude créatu- 
relle. La « rédemption » liée à la kénose et à l’ascèse 
n’est point d’abord l’achèvement d’une croissance ou 
le retour à une genèse initiale par une victoire sur les 
obstacles à cet achèvement ou à ce retour. Elle est 
une lutte dramatique contre des puissances qui atta- 
quent le principe même de l'alliance, le projet même 
d’une histoire commune entre Dieu et son œuvre, 
faisant apparaître ce projet comme échoué, cette 
alliance comme avortée. Le néant de cette expérience 
chrétienne est différent du néant que rencontre l’expé- 
rience contemplative de l’Inde, de l’Islam, d’Israël. 

Il faut donc penser la relation entre le néant de 
l’apophase et le néant de l'enfer. Peut-être l'enjeu de 
la kénose est-il là. ‘ 

4° Dans une préface à l’ouvrage de Christos Yannaras 
(De l'absence et de l’inconnaissance de Dieu d’après les 
écrits aréopagitiques et Martin Heidegger, trad. J. Tou- 
raille, Paris, 1971), intitulée Situation de la parole 
théologique selon la tradition orthodoxe (p. 9-39), Olivier 
Clément propose une « parole apophatique » saisissant 
la totalité de l’expérience chrétienne (nous soulignons 
les citations diverses que l’auteur met entre guillemets) : 


«Le néant tisse le discours même de l’homme déchu... (Le) 
Vivant souffre et meurt dans la chair... pour vaincre le néant 
jusque dans Penfer et la mort » (p. 24). D'autre part, le néant 
apophatique intervient dans ce qu’O. Clément appelle « le 
sans-fond métaontologique de l’hypostase qui fonde l’ontolo- 
gie » et « l’anéantissement d’une hypostase divine ». « Le plus 
que Dieu est non seulement au-delà de toute affirmation; il 
est aussi au-delà de toute négation. L’abîme se révèle le 
Vivant ». « C’est le sans-fond.… de sorte que le Dieu vivant peut 
sortir de son essence pour communiquer son être même, en nous 
faisant entrer dans le mouvement d'amour de la Trinité » {p. 24- 
25). Alors un même mouvement saisit apophase et kénose : 
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a Les hypostases, parce qu’elles contiennent l'essence, peuvent 
sortir de son inaccessibilité, de son impassibilité, pour aller 
jusqu’au bout de l’amour sacrificiel. Un de la sainte Trinité 
souffre et meurt sur la croix et seule cette kénose, cet anéantis- 
sement d’une hypostase divine peut convaincre l’homme. 
de l’emour fou de Dieu pour lui. 

Cette rencontre avec l’homme, dans la profondeur de son 
enfer, permet à la lumière incréée de le métamorphoser par 
l'intérieur » (p. 27). Car « la croix de Jésus est comme l’appli- 
cation de la croïx trinitaire à l’espacement du créé et de l’incréé 
dans sa modalité abyssale, celle de l'enfer et de la mort ». 
Ainsi la kénose « permet la résurrection : car la béance entre le 
créé et l’incréé, dans laquelle semble s’anéantir la consubs- 
tantialité du Père et du Fils, se transforme en lieu de leur 
amour sacrificiel et victorieux, s’identifie à l’ouverture du 
flanc transpercé du Verbe fait chaïr d’où jaillissent l’eau du 
baptême et le sang de l’eucharistie, c’est-à-dire la plénitude 
ecclésiale et déjà eschatologique de l’Esprit de rénovation » 
(p. 26). ‘ 


Nous avons ainsi une première corrélation entre 
apophase, kénose et enfer. Le mouvement extatique 
des hypostases, l’acte de se dépouiller de son être 
propre, voilà ce qui délivre de l’enfer, néant qui consiste 
en la séparation d’avec les énergies déifiantes. Corré- 
lation « orthodoxe », « orientale », dont il faut recon- 
naître, sans pouvoir y insister ici, qu’elle propose une 
confrontation entre l’expérience chrétienne et la méta- 
physique apophatique des mystiques de l’Inde, d'Israël, 
de l’Islam. C. Yannaras se réfère alors à Heidegger. 
Car « Néant » (Wichiseiend) désigne, légitimement 
semble-t-il, l’être (Sein) au-delà de l’étant (seiend), s’il 
s'agit d’être délivré d’une séparation, d’une distance. 
Et la perception d’un néant créaturel, infernal, devient 
perception de ce néant qui désigne l’être au-delà de 
l’étant, après avoir désigné, dans les apophatismes 
préheideggériens; l’au-delà de l’être. 

20 Cependant cette première corrélation ne suffit 
pas à rendre compte de l’expérience spécifiquement 
chrétienne du néant et de la rédemption. La THÉOLOGIE 
BÉRULLIENNE des divers néants (cf. infra), puis l’expé- 
rience du néant chez Thérèse de Lisieux, introduisent 
à une nouvelle corrélation. Il s’agit que l’homme soit 
délivré du néant infernal et retrouve ce néant de l’apo- 
phase « qui ne répugne pas à Dieu » (Bérulle) : tel est 
l'enjeu de la rédemption, le sens de la fonction média- 
trice de la kénose. Mais le drame est ici plus grave. 
Du néant que célèbre l’apophatisme orthodoxe et 
heideggérien d’O. Clément et C. Yannaras, on ne voit 
pas comment affirmer son règne infaillible au fond de 
l’âme sans tenir compte du sens théologique et mys- 
tique des critiques luthériennes du néoplatonisme, 
ainsi que de Papport de cette tradition qui passe par 
-Boehme, Schelling et Hegel. Satan n’aurait-il fait que 
briser un projet d'alliance avec Dieu_et séparer la 
création des chances de l’accomplir? La théologie 
bérullienne et l’expérience thérésienne préparent une 


nouvelle compréhension du néant, une nouvelle expé- 


rience de la kénose. 

L’opuscule de Bérulle pour le jour de la Septua- 
gésime (135, Bourgoing, Œuvres, Paris, 1644 — 30, 
Aubier, Opuscules de piété, Paris, 1944, éd. que nous 
citons) distingue trois néants : « le néant duquel Dieu 
nous tire par la création, le néant où Adam nous met 
par le péché, et le néant où nous devons entrer avec 
le Fils de Dieu s’anéantissant soi-même pour nous 
réparer » (p. 140). La praxis annihilationis sera triple : 

1) Puisque « le néant ne répugne en rien à Dieu » 
et qu’il «est susceptible et capable de toutes les volontés 


de Dieu » (p. 142), nous ne réaliserons jamais mieux 
la relation de créature à créateur qu’en réalisant en 
nous cela même à partir de quoi Dieu manifeste sa 
gloire et sa transcendance comme créateur. Le néant 
créaturel est capable de Dieu parce qu’il est cela même 
à partir de quoi (ex nthilo) Dieu appelle infiniment. 

2) Dieu nous trouvant dans le néant du péché, 
« entrons humblement dans le néant où Dieu nous 
trouve; vivons dans la défiance et le renoncement de 
nous-mêmes à quoi il nous oblige » (p. 142). 

8) Le néant de la grâce et de la kénose « est un 
néant où (Dieu) nous met lui-même et dont il est 
l’auteur, et qu’il opère en nous par son Esprit et sa 
grâce; et ce néant va imitant et adorant l’état anéanti 
de Jésus-Christ son Fils au moment de l’incarnation » 
(p. 142; Bérulle cite ici Phil. 2, 7). Idée développée 
dans les deux opuscules Sur l’abnégation (Bourgoïing, 
131-132; Aubier, 441-142, p. 439-4492); cf. infra. 

Bérulle opère en outre un travail d’architecturation 
des trois néants en montrant les passages, les progrès 
de l’un à l’autre. L’opuscule De la plénitude de Dieu 
dans le mystère de l’Incarnation (8, Bourgoing; 141, 
Aubier) en donne les lignes générales : 


& La théologie mystique tend à nous tirer, à nous unir, à 
nous abîmer en Dieu. Elle fait le premier par la grandeur de 
Dieu, le second par son unité, le troisième par sa plénitude; 
car la grandeur de Dieu nous sépare de nous-mêmes et des 
choses créées, et nous tire en Dieu; son unité nous reçoit et 
nous unit en lui, et sa plénitude nous perd, nous anéantit et 
nous abîme dans l’océan de ses perfections, comme nous voyons 
que la mer perd et abîme une goutte d’eau » (p. 471). 


Déjà s’esquisse un double mouvement d'ensemble : 
Dieu nous tire en lui au moment de la création, nous 
établit en. Jésus au moment de l’incarnation rédemp- 
trice et de notre imitation parfaite de Jésus; d’autre 
part, notre anéantissement dans labyssalité divine 
précède et prépare l’anéantissement de la nature 
humaine au mystère de l’incarnation. La puissance de 
Dieu est telle que, quel que soit notre néant, Dieu 
nous en « attire » en même temps qu’il nous anéantit 
afin de nous établir en lui (cf. Opusc. 13, Bourgoing; 
&2, Aubier, qui présente les « trois empires » de Dieu 
sur le néant, sur l’être créé, sur la grâce, p. 173-175). 

Dans le néant du péché, existe encore un mouvement 
vers Dieu, « imprimé par la puissance du créateur dans 
l’intime de sa créature, et dans le fond de l’être créé 
dès Pinstant même qu’il est créé. Et c’est un mouve- 
ment si profond et si puissant que la volonté n’y peut 
atteindre pour le combattre, que le péché commis ne 
peut effacer, que l’enfer ne pourra effacer. Ce mouve- 
ment naturel à l’âme lui est caché en cette vie, comme 
l’âme est cachée à elle-même... Elle ne voit ni son être, 
ni ce qui est au fond de son être » (Opusc. 123, Bour- 
going; 27, Aubier, p. 134). 

Cette puissance de Dieu d’appeler du néant à l’être 
et du péché à la grâce se poursuit en puissance de Dieu 
de s’abaisser, de s’anéantir pour communiquer la 
puissance transformante, rédemptrice, de l’anéantis- 
sement. C’est ce qu’explique, à propos de Marie, le 
commentaire de l’annonciation : 


« L'Ange la conduit et l'élève de grandeurs en grandeurs, et 
elle rentre d’abaissement en abaïissement. Auparavant elle 
était abaissée dans son néant, c’est-à-dire dans le néant de la 
créature, et maintenant elle s’abaisse dans un autre néant, 
c’est-à-dire dans le néant du Créateur qui se fait créature..…; 
et la Vierge entre dans l’état humble et profond, où doit nous 
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porter l’abaissement, et comme anéantissement d’un Dieu 
fait homme par le mystère sacré de l’Incarnation » (Vie de 
Jésus, ch. 12, éd. A. Molien, Juvisy, 1929, p. 90). 


Au mouvement de Dieu vers nous par l’Incarnation 
répond notre mouvement vers lui : « Puisque Dieu 
s’abaisse jusqu’à nous, nous nous devons élever à 
lui, appliquer à lui et non plus à rien de sensible et 
de créé hors de lui et de sa grâce » (Opusc. 41, p. 171). 

Ce premier ensemble de références au néant reste 
encore indépendant de la finalité rédemptrice. Mais 
l’opusc. Du double mouvement de l’ême vers Dieu et vers 
les créatures (Bourgoïing, 122; Aubier, 26) permet de 
comprendre comment le mal provient d’une crise de 
cette synergie entre Dieu et nous : 

Devant « référer à Dieu tout ce qui est procédant 
de Dieu », il nous faut aussi lui référer « l’usage » des 
créatures, « afin que Dieu qui est tout en lui-même soit 
tout en nous. et que nous adhérions au mouvement 
par lequel Dieu créant et formant toutes choses, les 
réfère et rapporte toutes à soi-même ». Or « l’âme en 
la terre et en ce corps ne se sent pas elle-même, elle 
n’aperçoit que le mouvement des sens vers les choses 
corporelles » (p. 128). L’équilibre cosmique est ici la 

.métaphore de l'équilibre spirituel : « Il ÿy a deux mouve- 
ments en l’âme, qui font et distinguent le cours de la 
vie sur la terre, voire dans l’éternité. Le mouvement 
de l'occident à l’orient propre au soleil, qui nous 
convient par la création et par la grâce, et nous conduit 
à Dieu qui est notre Orient, et le mouvement qui tend 
de l’orient à l’occident, du Créateur à la créature par 
le péché; ce sont les deux mouvements qui établissent 
le ciel et l’enfer » (p. 129). 

De même que l’abîme de Dieu a l'empire sur le néant 
de la création, de même l’abaissement de Dieu a l’em- 
pire sur le néant de péché et d’enfer. C’est ce que 
marque l’opusc. 451 De l’abnégation : 


« Nous n’avons droit par nous-même qu’au néant, au péché, 
à l'enfer, c'est-à-dire au néant en toute façon » (p. 439). Mais 
«la vie et forme de grâce que Dieu donne maintenant à l’homme 
est une sorte de grâce d’anéantissement et de croix, et la grâce. 
tire l’âme hors de soi-même par une sorte d’anéantissement 
et la transporte, l’établit et l’ente en Jésus-Christ, comme en 
lui notre humanité est entée en sa divinité » (p. 440-441). 
L'opusc. 152 sur le même sujet montre clairement cette dou- 
ble relation au néant : « L’abnégation est fondée en la grandeur 
de Dieu, et en l’état de la créature tirée du néant, et tendant au 
néant par sa condition propre et par le péché; et en une autre 
sorte de néant de soi-même par la grâce » (p. 442). 


Ainsi tout dépend du mouvement d’ensemble, de 
l’architecturation dynamique de l’ensemble. Au com- 
mencement, le néant est ce à partir de quoi l’être créé 
est appelé — création —, ce vers quoi Dieu s’abaisse 
— incarnation —, ce vers quoi l’être créé se tourne 
pour le référer à Dieu; dès que l’être créé se tourne 
vers le néant en excluant toute référence à Dieu, de 
lui-même et de toutes choses y compris le néant, alors 
l'abaissement de Dieu par FIncarnation devient activité 
rédemptrice. 

Alors le mouvement de Dieu vers l’être créé et le 
mouvement de l’être créé vers Dieu viennent habiter 
le néant d’où ils étaient exclus afin que sans cesse la 
puissance infinie de Dieu s’abaisse vers toutes choses, 
y compris le néant. Ainsi Dieu par cette puissance 
les abime et anéantit dans l’infinité de son être, dans 
a plénitude abyssale de son être : être infiniment trans- 
cendant, infiniment puissant, infiniment capable de 
s'unir à son œuvre et de l’unir à sa vie trinitaire. 


3. Ascèse et corédemption. — Une science 
ultérieure de l’ascèse aurait-elle encore à découvrir de 
nouvelles métamorphoses du néant? Apophase et 
kénose seraient les deux sources d’un mouvement de 
nier le moi et le monde pour affirmer Celui qui se 
donne d’un don si infiniment transcendant lorsqu’Il 
crée, que par ce don Il a cette force infiniment trans- 
cendante de livrer sa vie à la mort, d’entrer dans la 
mort. Par cette mort, par les énergies -sacrificielles 
dont elle est la source, par ce don de Lui-même lors- 
qu’il partage son destin entier, il délivre d’une mort 
que seule dépasse une nouvelle naissance. Naissance 


produite par les énergies sacrificielles de cetie mort. 


qui est ainsi l'événement éternel révélant une profon- 
deur abyssale de l’Être divin, la kénose révélant le 
cœur de l’apophase et le sens de toute ascèse. La 
profondeur abyssale peut ainsi s’appeler néant à cause 
de ce qu’elle produit : se donner si infiniment soi-même 
et n’être rien que ce don, qu'être ainsi infiniment c’est 
nier infiniment soi-même comme subsistant hors de 
ce Don, nier infiniment soi-même comme plus fonda- 
mental et plus essentiel que cet élan infini vers l’autre 


jusqu’à l’anéantissement de soi pour le faire naître et . 


renaître infiniment à la Source infinie de tout être. 
Et pourtant une histoire de l’ascèse contemplative 
découvre de nouvelles expériences du néant. 


L’enfer, ou, selon la définition de Bérulle (Opuse. 51, 


p. 440) « la consommation et l'établissement en ce 
néant misérable, où le damné perd tout l’usage de 
tout le bien qui est en son être naturel », donne lieu 
à diverses expériences : vision de l’enfer, traversée de 
l'enfer ou de situations dont le tragique est analogue 
à celui de l’enfer; soucis concernant la condamnation 
à l'enfer, qu’il s’agisse de ceux qui sont actuellement 
condamnés ou qu’il s’agisse de ceux que nous cherchons 
à sauver de l’enfer. Autre le néant de la damnation, 
autre le néant de la rédemption. Autre le néant d’un 
enfer appelé à une apocatastase, autre le néant d’un 
enfer désignant une damnation définitive et sans appel. 

Qu'en est-il de ce néant luciférien appartenant à ce 
presque second principe disant : « Ich bin der Geist 
der stets verneint » : « Je suis esprit qui nie toujours » 
{J. W. Goethe, Faust, 1€ partie, Studierzimmer) ? Pour- 
quoi l’ascèse contemplative devrait-elle expérimenter 
la crise de toute certitude, la vanité de toute affir- 
mation, le crépuscule de toutes les sagesses, toutes les 
gnoses, toutes les quêtes du sens? Que signifie l’expé- 
rience d’une déréliction qui n’est appelée par aucune 
nécessaire dialectique de l’amour, de la purification, 
ou de l'initiation? Pourquoi une déréliction liée à ce 
néant de la « seconde mort » transcendant toute dialec- 
tique réconciliatrice ? 

Jean de la Croix (Noche, liv. 11) et Thérèse d’Avila 
(Moradas v-vi) relient encore cette expérience à l’his- 
toire d’un amour, d’une purification, ou d’une ini- 
tiation, l’ascèse contemplative étant un itinéraire vers 


une métamorphose de toute vie. Thérèse de Lisieux, 


au contraire, présente un itinéraire qui, sans nommer 
l'enfer, chemine à travers les étapes d’une déréliction 
éprouvée comme situation-limite indépassable. Par le 
même terme de néant, elle reprend une thématique 
antérieure et affronte un « néant » dont elle livre le 
secret. Le terme ascèse est ici insuffisant à moins 
d'entendre une participation d’amour à la kénose du 
Christ. 

Lorsque, dans le manuscrit A, Thérèse écrit : « J’ai 
compris que sans l'amour, toutes les œuvres ne sont 
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que néant, même les plus éclatantes » (Manuscrits 
autobiographiques, éd. du Carmel de Lisieux, 1957, 
p. 203), elle ne formule pas un simple jugement de 
valeur, elle reprend pour l’amour une affirmation anti- 
humaniste, théocentrique, christocentrique. 


Dans le manuscrit GC, Thérèse reprend encore ce thème : 
« la véritable joie qu’elle savoure en son cœur, se voyant ce 
qu'elle est aux yeux du Bon Dieu : un pauvre petit néant, rien 
de plus » (p. 243). Qu’il s’agisse du faire ou de l’être, le faire et 
l'être humains en eux-mêmes sont néant. De ce néant créaturel 
la conscience est le commencement de l’ascèse, la connais- 
sance en est le centre, le dépassement en est la finalité. J.-J. 
Surin, dont Thérèse avait lu Les Fondements de la pie spirituelle 
(p. 184), critiquait ainsi l’une des figures de l’amour-propre : 
« On se regarde comme quelque chose et on oublie que dans le 
fond on n’est qu’un néant » (Livre 3, ch. 4, éd. revue par J. 
Brignon, Paris, 4737, p. 202). 


Mais dans les manuscrits B et C, écrits pendant 
lannée de son épreuve (1896-1897), Thérèse se réfère 
au néant pour décrire et l’expérience de sa vocation 
et l’expérience de son épreuve. S’il y a une relation 
entre l’une et l’autre, comment ne point découvrir 
la même relation concernant le néant? L'expérience 
thérésienne représenterait un tel progrès de la praxis 
annihilationis que ce progrès ne peut pas ne pas retentir 
sur la théologie du néant. 

Racontant à sœur Marie du Sacré-Cœur la décou- 
verte de sa vocation, Thérèse écrit : « Comme Madeleine 
se baissant toujours auprès du tombeau vide finit par 
trouver ce qu’elle cherchait, ainsi, m’abaissant jusque 
dans les profondeurs de mon néant, je m’élevai si haut 
que je pus atteindre mon but » : habiter le cœur de 
l’Église, l'amour, « dans le cœur de l’Église. je serai 
l'Amour » (Manuscrits, p. 228-229). 


Jean de la Croix avait dit, selon la traduction citée par 
Thérèse : « En m’abaissant si bas, si bas, je m’élevai si haut, 
si haut que je pus atteindre mon but » (Poème vi, 2; Obras, 
Madrid, BAC, 1950, p. 1339). Or, rappelant plus loin son 
offrande en victime à l'amour miséricordieux, Thérèse explique 
en ces termes la conformité d’elle-même à Dieu : « L’Amour 
m'a choisie pour holocauste, moi, faible et imparfaite créa- 
ture... Ge choix n’est-il pas digne de l'Amour? ... Oui, pour que 
l'Amour soit pleinement satisfait, il faut qu’Il s’abaisse, qu’Il 
s’abaisse jusqu’au néant et qu’Il transforme en feu ce néant » 
(Manuscrits, p. 230). 


Certes, le cadre est parfaitement bérullien (Opus- 
cule 30, p. 142; cf. supra, col. 73). Thérèse par la 
grâce de la miséricorde prévenante expérimente que 
le « néant » qui est le sien ici, le néant dans les pro- 
fondeurs duquel elle s’abaisse, — et jusqu’à ce même 
néant l'Amour s’abaisse et le transforme en feu —, 
ce n’est point le néant du péché ni celui de la grâce, 
encore moins celui de l’enfer. L’abnégation thérésienne 
concerne le seul néant créaturel. 

Mais parce que sa vocation est l’activité co-rédemp- 
trice, il paraît difficile de ne pas découvrir la kénose 
dans ce mouvement par lequel « l'amour... s’abaisse 
jusqu’au néant » et « transforme en feu ce néant » 
{p. 230). Car Thérèse s’offrant à l’amour appartient à 
une nouvelle ère : « Autrefois les hosties pures et sans 
taches étaient seules agréées par le Dieu Fort et puis- 
sant. Pour satisfaire la Justice Divine, il fallait des 
victimes parfaites, mais à la loi de crainte a succédé 
la loi d’amour » (p. 230). Par conséquent Thérèse 
annonce en même temps deux choses : puisque le 
sacrifice du Christ diffère des sacrifices de l’ancienne 
Loi, la spiritualité réparationniste de l’offrande en 


victime à la Justice doit et peut être complétée par 
une spiritualité de l’offrande en victime à l’amour. 
Jésus alors accepte de changer le néant créaturel thé- 
résien en feu d'amour co-rédempteur, de ce même 
mouvement par lequel il s’abaisse en rédempteur vers 
le néant de péché et d’enfer des créatures pour les 
en délivrer en le transformant en feu, en néant de 
grâce. L’amour qui habite le néant créaturel thérésien 
reçoit ainsi par grâce la perfection originaire qui eût 
été celle de l’homme prélapsaire si son développement 
n’eût pas été interrompu par le néant du péché. Cet 
amour se veut co-rédempteur avec Jésus et en plon- 
geant dans le néant par un mouvement de désappro- 
priation extatique et aucunement égocentrique il 
devient conforme à ce même mouvement tel qu’il 
s’accomplit en Jésus. 

L'expérience contemplative thérésienne découvre 
ainsi deux aspects de la puissance extatique et kéno- 
tique de l’aimour divin. Jésus « s’abaisse » — selon la 
terminologie bérullienne — d’une part vers le néant 
de ce qui est à sauver, d’autre part vers ce néant que 
telle aventure d’amour rejoint parce que la désappro- 


priation infinie de soi fait devenir demeure des énergies 


de l'Amour infini. Que la réalisation infinie de ce néant 
devienne plénitude des énergies de l’Amour infini, 
qui dans son extase et sa kénose est déploiement de 
cette causalité matricielle infiniment créatrice et 
rédemptrice désignée par le néant de l’apophase! Mais 
de cette manière la contemplation thérésienne articule 
deux moments de l’activité rédemptrice : s’abaisser 
vers tel néant créaturel en tant qu’il est à sauver 
parce que devenu néant lapsaire de péché et d’enfer; 
s’abaisser vers tel néant créaturel en tant que l’amour 
qui l’habite invite à le transformer en feu d’amour 
co-rédempteur. 

Qu’y a-t-il de commun entre le néant en tant que 
désignant la nécessité créaturelle lapsaire de la rédemp- 
tion et le néant en tant que désignant la capacité 
créaturelle de la co-rédemption? Entre le néant comme 
nom de ce qui est à sauver et le néant comme nom 
de cet amour humain qui est en puissance l'énergie 
rédemptrice, la causalité infiniment matricielle de 
l'amour divin ? L’espace ouvert par l’expérience contem- 
plative thérésienne fait émerger à l’horizon la promesse 
d’une réponse si l’on accepte que Dieu exerce aussi 
son activité rédemptrice en s’associant des co-rédemp- 
teurs, comme si la rédemption passait aussi par telle 
et telle élection à la rédemption. Il y aurait alors entre 
les deux néants des relations telles que l’ordre de la 
création, l’ordre de l’incarnation, l’ordre de la rédemp- 
tion en recevraient une nouvelle articulation. 

L'expérience de la déréliction est, pour Thérèse, la 
suite et le fruit de l’expérience de sa vocation. La 
situation-limite ici éprouvée prolonge et dépasse toutes 
les expériences antérieures de la négativité en les 
marquant du signe du non-sens, de l’absurde comme 
sens définitif de l’absence et de l’inconnaissance de 
Dieu. Car dans les profondeurs de la conscience, les 
puissances d’un « mal radical » viendraient détruire 
toute mémoire de l’image « in patria », la mémoire de 
l’image de ce que nous désirons « in via ». Ces puis- 
sances se rient de toute nostalgie de l’être et de toute 
recherche de l’absolu. Elles annoncent leur règne en 
utilisant la voix des puissances pécheresses, le néant 
du péché étant ainsi le porte-parole d’un néant pire : 


« Il me semble que les ténèbres, empruntant la voix des 
pécheurs, me disent en se moquant de moi : Tu rêves la lumière, 
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une patrie embaumée des plus suaves parfums, tu rêves la 
possession éternelle du Créateur de ces merveilles, tu crois 
sortir un jour des brouillards qui t’environnent. Avance, 
avance, réjouis-toi de la mort qui te donnera, non ce que tu 
espères, mais une nuit plus profonde encore, la nuit du néant » 
(p. 252). 


L’épreuve thérésienne est la contemplation d’une 
descente aux enfers, la participation co-rédemptrice 
à une descente aux enfers trop souvent décrite en 
langage mythologique alors que s’accomplit le drame 
ontologique de la relation entre odpxaotc et Belwotc. 
Le néant devenu privé de Dieu doit être sauvé et rendu 
à Dieu par un néant toujours plein de Dieu. 


Est-il possible de « conclure »? Le néant désignerait 
l'infinité transcendante de Dieu en tant que : 

1) la source abyssale matricielle de tout être; 

2) l'énergie créatrice et rédemptrice par laquelle la 
force de cette source est partout donnée jusque dans 
la mort; 

8) l’immensité du champ relationnel qui étend uni- 
versellement sa présence et fait de toute distance qu 
sépare une distance qui relie. 

Ce néant est alors sataniquement privé de Dieu et 
devient le néant privé de la conscience que Dieu y 
règne — le néant de l’athéisme — en même temps 
que le néant privé de la conscience que Dieu le sauve 
— le néant de l’enfer. Mais la rédemption est à la fois 
victoire sur l’enfer et révélation que le néant d’abord 
est le nom de Fl'infinité entière de Dieu. Cette rédemp- 
tion et cette révélation passent par des nuits qui ont, 
à cause de cet enjeu, le visage de l'infini, qui sont, 
à cause de cet enjeu, l’image de l'infini. 
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Alain Gouxrer. 


NÉDONCELLE (Maurice), prêtre, 1905-1976. 
— Né à Roubaix le 30 octobre 1905, après ses années 
d’études au séminaire Saint-Sulpice et à la Sorbonne, 
il est ordonné prêtre en 1930 et nommé professeur à 
l'École Albert de Mun, à Nogent-sur-Marne. 

De 1943 à 1945 il enseigne aux Instituts catholiques 
de Lille et de Paris. En 1945 il est nommé maître de 
conférences à la Faculté de théologie catholique de 
Strasbourg. En 1946 il y succède à Jean Rivière dans 
la chaire de théologie fondamentale et en 1956 à Michel 
Andrieu dans la charge de doyen. En 1975 il fait 
valoir ses droits à la retraite et meurt à Strasbourg le 
27 novembre 1976. 

Si on ne peut dire que Nédoncelle soit un auteur 
spirituel, on ne peut nier que sa philosophie religieuse ne 
soit source de spiritualité. Parti d’un solipsisme farouche 
qui crée l’autre gratuitement, Nédoncelle en vint à 
Paffirmation native d’une réciprocité des consciences 
qu’il hésita d’abord à adosser à une métaphysique de 
l’être. Une progression décisive se fit jour dans /nter- 
subjectivité et Ontologie où sa pensée semble atteindre 
sa maturité définitive : les personnes sont des étfants 
qui communiquent entre eux par l’ére du monde; 
mais ils ne peuvent communier entre eux que dans 
l'Étant divin qui les fonde dans leur relation de réci- 
procité. L’intuition maîtresse de la réciprocité com- 
mande quelques thèmes majeurs de la vie spirituelle : 
la réciprocité, l’amour, la souffrance, la prière. 

La réciprocité des personnes est une donnée consti- 
tutive de la personne. Dans le heurt de la rencontre, 


de « nous » est plus souvent découvert réflexivement 


que vécu intuitivement. Paradoxalement, le « nous » 
est une identité hétérogène. Au sein de cette unité, 
chacun ne reçoit l'influence de l’autre que pour rester 
bien autre. Il y a un va-et-vient dialectique entre 
l'identité du « nous » et l’hétérogénéité du Je et du Toi. 

L'amour est avant tout une volonté de promotion 
mutuelle. Aucun amant ne peut ne pas se vouloir voulu 
par l’aimé lui-même, sinon il limiterait le don de l’aimé. 
Cette promotion mutuelle ne peut se réaliser qu’à 
travers une œuvre qui en est moins le but ultime que 
l'expression périlleuse toujours inadéquate. Aucun 
amour n’est saturé par sa propre réciprocité. Toute 
dyade est pour les myriades. 
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La souffrance est un problème majeur pour qui met 


la joie de la communion comme fait primitif. Excluant. 


tout dolorisme, Nédoncelle ne veut pas.que l’on console 
(ou se console) trop vite : il ne faut se moquer ni de 
l’homme ni de Dieu. Celui-ci envoie-t-il la souffrance? 
Comme si Dieu aimait torturer ses créatures! Toute 
tristesse est à exorciser, car elle amène une usure de 
la volonté qui entame le don de soi. Mais les conso- 
lations de la foi ne doivent pas nous aider « à nous 
en remettre » trop vite. Les blessures du cœur, les 
ruptures en plein midi sont parfois plus cruelles que 
la mort. Jouer l’indifférence revient à une anesthésie 
de l’âme : ne pas souffrir d’un manque de réciprocité 
est toujours l’indice d’un manque de générosité. 

La prière n’est pas seulement divine. Elle est aussi 
humaine. Elle est le signe d’une entrée dans la civili- 
sation : elle réside dans un dialogue où la contem- 
plation, la demande, loblation du priant sont suspen- 
dues à un acte de liberté qui décide d’exaucer (ou 
non) l’orant. Mais la prière divine peut-elle être un 
dialogue? Dieu répond toujours, mais à son mode à 
Lui. L’Incarnation est là pour nous le rappeler, car 
à la différence de la prière humaine aux réponses 
précaires, Dieu maîtrise la fatalité : le destin est son 
serviteur. 

Nédoncelle a aussi fait œuvre d’historien, s’inté- 
ressant surtout au problème du catholicisme anglais. 
I fit mieux connaître en France le baron Frédéric 
von Hügel et surtout Newman. 

Ce penseur original aux dons multiples gardait dans 
sa philosophie la hantise de l’histoire et de la théologie. 
Les dogmes « donnent à penser » et ne dispensent 
jamais de philosopher. 


Parmi ses ouvrages on retiendra surtout : La philosophie 
religieuse en Grande-Bretagne de 1850 à nos jours, Paris, 1934. 


— La pensée religieuse de Dietrich von Hügel, Paris, 1935. — 


Les leçons spirituelles du 19° siècle, Paris, 1937. — La soufj- 
france. Essai de réflexion chrétienne, Paris, 1939, 4950. — La 
réciprocité des consciences. Essai sur la nature de la personne, 
Paris, 1942. — La personne humaine et la nature, Paris, 1943, 
4963. — La philosophie religieuse de Newman, Strasbourg, 
1946. — Vers une philosophie de l'amour, Paris, 1946. — New- 
man, bienfaiteur de deux Églises, Strasbourg, 1947. — Trois 
aspects du problème anglocatholique au 19° siècle, Paris, 1951. 
— De la fidélité, Paris, 1953. — Jntroduction à l’esthétique, 
Paris, 1953. — Newman, Sermons universitaires. Introduction 
et commentaire, Paris, 1955. — Existe-t-il une philosophie 
chrétienne? Paris, 4956. — Vers une philosophie de l’amour et 
de la personne, Paris, 4957. — Conscience et logos, Horizons 
et méthode d’une philosophie personnaliste, Paris, 4961. — Prière 
humaine, prière divine, Paris, 1962. — Personne humaine et 
nature. Étude logique et métaphysique, Paris, 1963. — Le Chré- 
tien appartient à deux mondes, Paris, 1970. — Intersubjectivité 
et ontologie. Le défi persannaliste, Paris-Louvain, 1974. — Sen- 
sation séparatrice et dynamisme temporel des consciences, Paris, 
4997. Ces deux derniers recueils rassemblent les écrits publiés 
entre 1970 et 1977. Pour les années antérieures, voir biblio- 
graphie complète dans ses Explorations personnalistes, Paris, 
1970, p. 283-298. — Nédoncelle a donné dans le DS le cha- 
pitre 2 de l’art. Intériorité (intériorité et vie spirituelle, t. 7, 
col. 1889-1903). 


Études : M. Marini, La relazione interpersonale e l’incontro 
con Dio in M. Nédoncelle, Brescia, 1976. — L,. Jerphagnon, 
art. Nédoncelle, dans Encyclopedia Universalis, Universalia 
1977, p. 524-525. — B. Renaud, Mgr M. Nédoncelle, doyen 
honoraire de la Faculté, 1905-1976, dans Revue des sciences 
religieuses, t. 51, 1977, n. 2-3, p. 145-147. — F, De Beer, L’Étre 
parmi nous. À propos d’ « Intersubjectivité et Ontologie », de 
M. Nédoncelle, ibidem, p. 148-168. — En mars 1979, a eu lieu à 
Strasbourg un colloque sur « La pensée philosophique et 


religieuse de M. Nédoncelle » (cf. Mélanges de science religieuse, 
t. 36, 1979, p. 98-100); éd. Paris, 1981. | 

DS, t. 2, col. 2370 J1; t. 4, col. 272-273; t. 7, col. 855, 857, 
etc. 


Francis DE BEERr. 


NEEFFS (Nazsvius, Nevius; Jean), ermite de 
Saint-Augustin, 1576-1656. — Jean Neeffs naquit à 
Malines, dans une famille noble, fils de Pierre et de 
Barbe Mompeliers dite Suys. Son frère Rombaut était 
échevin de sa ville natale. Entré chez les augustins 
à Malines en 1594, Jean fit sa profession le 9 juin 1595. 
Le 14 avril 1595 il soutint ses thèses devant le chapitre 
provincial de son ordre, tenu à Enghien, et obtint le 
grade de bachelier en théologie. Peu après son ordi- 
nation sacerdotale (1600), il fut nommé sous-prieur 
du couvent de Malines et en 1610 maître des novices. 
” Plusieurs fois il fut prieur (Bruges, 1611-1613; Hasselt, 
1616-1625; Louvain, 1632-1634; Anvers, 1634-1637; 
Malines, 1637-1638), définiteur (1614, 1643, 1649) et 
recteur de la province (1630, 1637). Dès octobre 1625 
jusqu’en 1628 (succédant à G. Maiïgret, DS, t. 10, 
col. 401-102), il fut provincial de la Provincia Belgica, 
qui comptait alors 800 membres dans 45 couvents. 
situés en Belgique, Hollande, Allemagne et France. 
Continuant la prudente direction de son prédécesseur, 
Neeffs fit preuve de fermeté et de discernement dans 
le maintien de la discipline et dans la stimulation de 
la vie spirituelle, plus spécialement en ce qui concerne 
la formation des novices et des scolastiques. Afin 
d'obtenir plus d’uniformité et, partant, un progrès 
plus poussé dans l’éducation des novices, il procéda 
à la réunion des novices de tous les couvents dans 
une seule maison de formation. Il décréta aussi que 
toutes les communautés observeraient chaque jour 
un temps de méditation après les matines et un autre 
après les complies. 


A Neeffs revient également l’honneur d’avoir été le grand 
promoteur de l’enseignement augustinien dans les Pays-Bas 
méridionaux. À peu près six mille élèves reçurent alors leur 
éducation dans les collèges dirigés par les augustins belges. 
Étant prieur du couvent de Hasselt, grâce à ses efforts le col- 
lège dévint un des plus florissants du pays. Ce fut aussi lui qui 
en 1616, donna l’habit augustinien à Jean Mantelius, le futur 
historiographe de cette ville et de la région. Pendant qu’il 
était définiteur et visiteur, Neeffs fut impliqué dans une très 
pénible controverse concernant la participation des délégués 
conventuels au chapitre provincial (1645). 


Quand l'agitation autour du livre de Jansénius 
commença à se faire sentir, Neeffs apposa sa signature 
à une lettre qui prenait la défense de la doctrine de 
saint Augustin et qui fut envoyée par un bon nombre 
d’augustins belges à Jacques Boonen, archevêque de 
Malines. Cela lui valut en 1652 d’être accusé de jansé- 
nisme par quelques confrères. Neeffs mourut à Malines 
le 28 juin 1656. Un portrait de lui est conservé à Gand 
au couvent des augustins. 

L'activité littéraire de Neeffs est à considérer dans 
le cadre du réveil religieux au début du 17e siècle, 
qui dans les Pays-Bas méridionaux fut propagé et 
guidé par les Archiducs Albert et Isabelle. Ses œuvres 
traitent des sacrements, d’hagiographie, des confréries 
et surtout de l’observance monastique. Concernant la 
discipline du monastère, son attention se porte princi- 
palement sur la règle de saint Augustin. De plus, 
Neeffs insiste avec ferveur sur la nécessité de fréquenter 
les sacrements, propageant surtout la confession régu- 
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lière et la communion fréquente. Telles sont les domi- 
nantes spirituelles de ses œuvres. 


Horologium monasticae perfectionis, Louvain, 1623, 1630. 
— Verclaeringe van de HH. Sacramenten der Biecht en des 
Outaers met bijvoegsel over de broederschapper en aflaeten, 
Louvain, 1625. — ‘T Lever van S. Monica, Anvers, 1628. — 
De pratycke der goede meyninghe, Malines, 1629. 

Son chef-d'œuvre est Den Lusthof der Woestijnen... (Lou- 
vain, 14630; éd. augmentées : en latin, Eremus Augustiniana, 
Louvain, 1638, et en néerlandais, 1638; nouv. éd., prête en 
1645, maïs publiée seulement après la mort de Neefïs); on y 
trouve des biographies des saints Augustin, Monique, Ful- 
gence, Guillaume, Nicolas de Tolentino, Jean de Sahagun, 
Thomas de Villeneuve, Claire de Montefalco, Rita, Christian 
d’Aquila, et de divers augustins de la province belge : J. Cools, 
R. De Jonghe, H. Jaupen, J.-B. a Glano, C. Lancelotz (DS, t. 9, 
col. 177-178). Simplicien de Saint-Martin a utilisé ouvrage de 
Neeffs pour son Histoire de la vie du glorieux Père S. Augustin. 
(Toulouse, 1641); L. Maroten recourt aussi à notre auteur 
(DS, t. 40, col. 644-645). 

Den Reghel van den HI. Vader Augustinus, met een corte 
uytlegghinge der dry geloften, Anvers, 1630 (en latin, Malines, 
1639). — Het Testament van onsen Salighmaker... ofte Vercla- 
ringhe van de seven HH. Sacramenten, Anvers, 1631, destiné 
aux catholiques des Pays-Bas du Nord vivant en zone protes- 
tante. — Een corte verclaringhe der geestelycker Broederschap- 
pen, Anvers, 1631; Malines, 1686; Bruxelles, s d et 1780 : 
Verklaeringe van het doorluchtig Aertsbroederschap van den 
Riem ingestelt... — Den Reghel van de derde Orden der Ere- 
myten van S. Augustyn, Anvers, 1632 (dépend de Den Lusthoff). 

Quelques mss attribués à Neeffs sont conservés aux archi- 
ves de l’archevêché de Malines, à celles des augustins de Gand 
et à la Bibl. univ. de Gand. 

N. de Tombeur, Provincia Belgica (OESA), Louvain, 1727, 
p. 416. — L. Moreri, Le grand dictionnaire historique. …., t. 7, 
Paris, 1759, p. 957 (erreurs). — J. F. Ossinger, Bibliotheca 
Augustiniana, Ingolstadt-Augsbourg, 1768, p. 617-618. — 
Analectes pour servir à l’histoire ecclésiastique de la Belgique, 
t. 5, 1865. — Biographie nationale (de Belgique), t. 15, 4899, 
col. 537-539. — Bibliotheca catholica neerlandica impressa, La 
Haye, 1954 (table). — A. Kunzelmann, Geschichte der deut- 
schen Augustiner-Eremiten, t. 7, Wurtzbourg, 4976, p. 250- 
394 passim. — DS, t. &, col. 996, 1013; t. 10, col. 645. 


Martijn ScHRAMA. 


NEERCASSEL (JEAN DE), évêque, 1626-1686. — 
Jean de Neercassel naquit, selon les plus récentes 
recherches, en 1626, à Gorinchem, d’une famille bour- 
geoise aisée. Son père, Geoffroi de Neercassel, était 
brasseur; sa mère, Michelina van Wevelinchoven, était 
apparentée à de grandes familles hollandaises. Jean 
grandit dans un milieu où le calvinisme était favorisé 
par les autorités et où le catholicisme était interdit 
ou tout au plus toléré. Il fit ses humanités chez les 
croisiers de Sainte-Agathe, près de Cuyk (Brabant), et 
la philosophie à Louvain. A dix-neuf ans, il entra dans 
l’Oratoire à Paris et reçut sa formation théologique 
à Saumur. Il y fit tant de progrès qu’il figura dans 
le corps des enseignants pour l’année d’études 1647- 
1648. En 1650, ses supérieurs le chargèrent d’enseigner 
la philosophie à ses jeunes confrères de Paris. Cette 
incorporation à l’Oratoire, sa formation théologique 
dans le milieu bérullien et son long séjour à Paris 
firent qu’il sortit de France imprégné de la spiritualité 
bérullienne. En 1652, il fut ordonné prêtre et désigné 
comme professeur de théologie au séminaire archi- 
épiscopal de Malines. Mais dès 1653, le vicaire aposto- 
lique de la mission de Hollande, Jacques de la Torre, 
l’appela dans ce pays et se l’attacha comme un de ses 
grands vicaires. Après la mort de de la Torre (1662), 


Baudouin Catz lui succéda. Neercassel lui fut donné, 
en même temps, comme coadjuteur avec le titre 
d’évêque de Castorie. L’année suivante, Catz mourut 
et Neercassel devint, par ce fait même, à l’âge de 
37 ans, vicaire apostolique de la Mission de Hollande. 

Il se comporta comme un bon évêque, remplit à 
merveille ses fonctions sacrées, prêcha beaucoup, fit 
de nombreuses visites pastorales dans son vaste terri- 
toire, et exhorta son clergé et ses fidèles par d’excel- 
lentes lettres pastorales. L'exercice de sa charge fut 
plus d’une fois contrarié, non seulement par les tracas- 
series des pasteurs calvinistes, maïs encore par des 
démélés avec les missionnaires religieux, surtout avec 
les jésuites, sur des questions de juridiction et d’admi- 
nistration sacramentelle; il en fut de même avec cer- 
tains catholiques de l’ancienne noblesse qui usurpaient 
le droit dit de patronage. En 1670, il se rendit à Rome 
pour rendre compte de l’état de son Église et pour se 
défendre contre toutes sortes d’imputations. Il y fut 
très bien reçu et y signa le formulaire d'Alexandre vir 
concernant les cinq propositions de l’Augustinus de 
Jansénius. Durant son vicariat, Neercassel offrit, pen- 
dant quelques années, à Antoine Arnauld, quand celui-ci 
dut se retirer de France, un asile sûr et hospitalier. Il ne 
cachait d’ailleurs pas sa sympathie pour d’autres par- 
tisans de Port-Royal. 

Après un vicariat d'à peu près 25 ans, Neercassel 
mourut le 6 juin 1686, à Zwolle (province d'Overijssel), 
durant une visite pastorale où il ne s’épargna point 
et qui épuisa ses forces. Il fut enterré dans la chapelle 
des religieuses Tertiaires à Glaen. 

Neercassel a enrichi la littérature religieuse de quel- 
ques publications : 1) Bevestigingh in ’t geloof en troost 
in vervolginghk (Affermissement dans la foi et conso- 
lation dans la persécution), Bruxelles, 1670. — 2) Trac-. 
tatus de Sanctorum et praecipue B. Mariae Virginis 
cultu, Cologne, 1675 (trad. franç. par G. Leroy, Paris, 
1679). — 3) Tract. de lectione Scripturarum, suivi de 
Dissertatio de interprete Scripturarum, Emmerick, 1677 
(trad. franc. par G. Leroy, Cologne, 1680). —: 4) Amor 
Poenitens, sive de divini amoris ad poenitentiam necessi- 
tate et recto clavium usu, Emmerick, 1683; 2e éd. revue 
et augmentée, 1685 (trad. franç. par P. Guilbert, 3 vol. 
Utrecht, 1741). — 5) Gods woord verdedigd, ofte bemer- 
kingen over zeeker boexken, uytgegaen op de naem van 
Antonius Suivius, onder dezen tytel: Het schaedig lezen 
der H. Schrifture, Anvers, 1685. 

Outre ces traïtés, Neercassel a écrit d’autres opus- 
cules restés manuscrits et qui se trouvent dans les 
Archives de l’État à Utrecht (fonds de l’Oud Biss- 
choppelijke Clerezie, OBC 619-623). Le plus important, 
sinon le plus étendu, est celui qui traite de l’adoration 
en vérité et en esprit (OBG 619 ). Cet écrit autographe 
a été conçu à l’occasion des monitions que le délégué 
pontifical, Louis Bevilacqua, adressa au clergé de 
Nimègue lors de son départ (1679) de cette ville, après 
les négociations de la Paix de Nimègue. Neercassel a ° 
inséré certains passages de cet écrit dans son Amor 
Poenitens. Ce traité comprend 134 pages et présente 
beaucoup de ratures et de renvois. 


Un autre manuscrit, contenu dans le même dossier, mais de 
moindre envergure, traite du zèle immodéré de certains prêtres, 
qui n’ont pour but que de pouvoir se vanter d’attirer un grand 
nombre de fidèles dans leurs églises, et préfèrent la quantité à. 
la qualité. Cet écrit de 60 pages a été presque entièrement inséré 
dans les premiers chapitres du livre 2 de l’Amor Poenitens. 
— Relevons encore : De sacrificio Missae (OBC 6191); De voca- 
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tione ad clerum (OBG 6195); Judicium de libello cui titulus 
‘« Monita Salutaria » (de Widenfelt) (OBC 619); Traité sur 
l'amour (OBC 6201); Lof der Suyverheid (Éloge de la chasteté) 
(0BG 620 }; une longue ZLettre du 27 mars 1686, en forme de 
dissertation, adressée aux cardinaux pour la défense de son 
Amor Poenitens (OBC 620*; est aussi à la Bibl. Vaticane, fondo 
Borghese latino, t. 38, f. 1-28v); Dissertation sur le droit de 
patronage (OBG 620$). 


Dans son activité littéraire, Neercassel n’est pas 
très original, ni sur le terrain de la théologie spécu- 
lative, ni sur celui de la spiritualité. En théologie, il 
s’appuyait sur les grands théologiens jansénistes : 
Pasquier Quesnel, Gabriel Gerberon et surtout Antoine 
Arnauld; quant à sa spiritualité, elle était greftée sur 
celle de Bérulle qui, dans notre vie spirituelle, attribue 
une place prépondérante au Christ, Dieu incarné et 
Rédempteur. Chez Neercassel, cette spiritualité est 
marquée d’un esprit janséniste indéniable, c’est-à-dire 
qu’on y discerne un pessimisme latent quant au pou- 
voir de la nature humaine de coopérer à notre justi- 
fication et quant au nombre des élus, un rigorisme 
plus ou moins prononcé en matière de morale, et un 
penchant manifeste pour l’ancienne Église, accom- 
pagné d’une aversion envers la théologie scolastique 
et d’une prédilection pour la théologie positive. En 
outre, la sensibilité bérullienne est plus ou moins mas- 
quée par. le caractère nordique de Neercassel. Toute- 
fois, elle reste assez apparente pour représenter un élé- 
ment plutôt rare dans la littérature religieuse des 
Pays-Bas. 

Cette spiritualité se manifeste dans ses œuvres, 
surtout dans son écrit principal Amor Poenitens, où 
il défend, dans la première partie, un contritionnisme 
radical et, dans la seconde partie, la pratique du délai 
de l’absolution, surtout à l’égard des pécheurs réci- 
divistes. Ces points de vue ne sont pas le résultat d’un 
esprit sectaire, mais bien de sa conviction inébranlable 
que l’amour de Dieu, un amour prédominant sur toute 
autre affection, constitue la loi fondamentale du chris- 
tianisme et doit régler toute la conduite humaine. 
Pour confirmer cette doctrine, il fait appel à l’Écriture 
sainte et aux anciens Pères, quoiqu'il ne néglige pas 
non plus les grands scolastiques, comme Thomas 
d'Aquin et Duns Scot, ni des autorités plus récentes, 
comme Thomas de Villeneuve et Charles Borromée. 
Les textes qu’il ailègue sont convaincants. Tout cela 
n’a pas empêché la suspension « donec corrigatur » de 
la première édition de son Amor Poenitens, suspension 
qui fut décrétée par le Saint Office le 20 juin 1690, 
cinq ans après la parution de la seconde édition. 

Mais Neercassel est avant tout pasteur d’âmes. Son 
rigorisme, plutôt théorique, est mitigé par la pratique 
de la cure des âmes, qui s’avère son côté le plus fort. 
De même, son penchant pour la théologie positive 
semble dû aux circonstances, à savoir la polémique 
et le dialogue avec les protestants, plutôt qu’à une 
conviction scientifique. Ainsi, son attitude pastorale 
apporte un correctif à ce qu’il pourrait y avoir d’excessif 
dans sa doctrine. 


L. Batterel, Mémoires domestiques... de l’Oratoire, t. 3, 
Paris, 1904, p. 209-239. — J, Carreyre, DTC, t. 11, 1931, col. 
58-60 (bibl.). — G. Brom, Neerkassels zending naar Lodewijk 
XIV in 1673, dans Archief Aartsbisdom Utrecht (cité AAU), 
t. 22, 1895, p. 103-114. — R. R. Post, De apostolisch vicaris 
J. Neercassel naar Rome, dans Mededelingen van het Ned. 
Hist. Instituut te Rome, 2e série, t. 4, 1934, p. 97-132. — JL. 
Ceyssens, J. van Neercassel en de Maria-Devotie, AAU, t. 64, 


| 1940, p. 1-49; Neercassel in verband met de Leuvense deputatie 


en het rigorisme, dans Historisch Tijdschrift, t. 20, 1941, p. 126- 
136. — L. J. Rogier, Neercassel en het vaderland in 1672, dans 
Beschouwing en onderzoek, Utrecht-Anvers, 1954, p. 129-182. 

M. G. Spiertz, Les relations de Neercassel et des théologiens 


.de Louvain Van Vianer et Huygens, concernant la formation 


des prêtres, dans Actes du Colloque sur le Jansénisme (Rome, 
2-3 nov. 1973), Louvain, 4977, p. 47-63; L'Église catholique des 
Provinces-Unies et le Saint-Siège pendant la deurième moitié 
du 17e siècle, Louvain, 1975, passim; Jeugd- en vormings- 
jaren van J. van Neercassel, apostolisch vicaris (1663-1686), 
dans Archief voor de geschiedenis van de katholieke kerk in 
Nederland, t. 18, 1976, p. 169-197. — É. Jacques, Les années 
d’exil d'Antoine Arnauld, Louvain, 1976, p. 93-98 et passim. 
— Ph. Dieudonné, Ernest Ruth d'Ans et l « Amor poenitens » 
de J. van Neercassel, RHE, t. 75, 1980, p. 5-39. 

Dans Actes du Colloque sur Jansénius et le J'ansénisme aux 
Pays-Bas (Louvain, 4-6 avril 1979), à paraître, voir : C. P. 
Voorvelt, L’ « Amor Poenitens » de Neercassel, et M. G. Spiertz, 
J. de Neercassel, pasteur et polémiste. 

DS, t. 6 col. 290, 1293; — t. 7, col. 68-60: —t. 8, col. 124; 
— t. 9, col. 695. 

Gebhart (C. P.) VoorveLr. 


NEERINCK (JEANNE DE; JEANNE DE JÉSUS), 
fondatrice, 1576-1648. — Jeanne de Neerinck est née 
à Gand le 3 août 1576 dans une famille pieuse et noble. 
Son père était percepteur général de Gand; sa mère 
donna à ses enfants une éducation soignée, les initiant 
à l’abnégation et à l’amour de la solitude. A vingt- 
huit ans, Jeanne entra chez les Sœurs Grises de la 
paroisse Saint-Jacques de Gand, qui assuraient le soin 
des malades à domicile (1604). Elle conçut bientôt 
le dessein d’une vie plus contemplative, probablement 
sous l’influence de la rénovation de la vie religieuse 
féminine consécutive au concile de Trente (primat de 
l’oraison, clôture plus stricte, etc.). Elle fut élue supé- 
rieure en 4619; dans ce poste, elle ne put amener ses 
compagnes à accepter la clôture et donna sa démission. 

Pierre Marchant (t 1661, DS, t. 10, col. 299-304), 
franciscain, promoteur ardent de la réforme des ordres 
religieux, habitait alors le couvent de Gand. Il aida 
Jeanne à fonder en 1623, avec quatre sœurs grises, 
un couvent de cloîtrées à Limbourg (actuellement 
province de Liège). Jeanne de Jésus devint ainsi la 
fondatrice des Pénitentes Récollectines de la réforme 
de Limbourg. L’afflux des vocations (32 en trois ans) 
amena Jeanne à ouvrir un deuxième couvent à Philippe- 
ville en 1626. D’autres suivirent : Fontaine-l’Évêque 
et Couvin en 1629, Liège en 1636, Aix-la-Chapelle 
en 1645. De son côté, Marchant amenaïit plusieurs 
autres couvents de sœurs grises à entrer dans la réforme 
de Limbourg (Valenciennes, 1626; Saint-Pierre de Gand, 
1627; Nieuport, 1629; Furnes, 1632; Braïne-le-Comte, 
1640; Namur, 1644; Hondschoote, 1645; Bruges, 1645; 
Audenarde, 1648). Ces réformes se heurtèrent à l’oppo- 
sition des municipalités de plusieurs villes qui exigeaient 
le maintien du service des hôpitaux et des malades; 
ce service fut assuré par les sœurs converses. Les 
Constitutions des religieuses réformées pénitentes, rédigées 
par Marchant (éd. Gand, 1635), avaient été approuvées 
par Urbain var (bulle Expont nobis, 15 juillet 1634). 

À sa mort (26 août 1648), Jeanne de Jésus avait 
fondé sept nouveaux couvents et en avait réformé 
neuf avec l’aide de Marchant. Les principales préoccu- 
pations de la fondatrice étaient la séparation d’avec 
le monde par la clôture, le renoncement'et l’abnégation. 
Divers témoignages assurent qu’elle fut favorisée de 
ravissements et du don de prophétie. Ses écrits ne 
nous sont connus que par des copies ou des adaptations. 
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Jeanne avait ordonné que l’on brûle ses œuvres. On 
conserve quelques petits traités : Dépot chapelet sur les 
mystères et la Passion du Seigneur, L'Ave de l'heure, 
un point de la Passion, et Quarante cellules pour le 
carême de bénédiction de N. Père S. François; plus 
importants, le Jardin de Plaisance du Seigneur, traité 
ascétique organisé autour de la nécessité de corres- 
pondre à la grâce (éd. par Simon Mars t 1700, DS, 
t. 10, col. 656, dans sa biographie de Jeanne), et la 
Pratique pour marcher le Chemin royal (ms de 1660, 
couvent de Philippeville). Ce dernier traité, corrigé par 
le franciscain Philippe Rutius, est une introduction à 
la vie mystique dont le plan suit les quatre points 
suivants : « Qui veut venir après moi, — qu’il se 
renonce lui-même, — qu’il prenne sa croix, — et qu’il 
me suive » (Mt. 16, 24). 


La cause de béatification de Jeanne de Jésus a été ouverte à 
Liège le 9 novembre 1928; ses écrits ont été approuvés à Rome 
le 22 mai 1953. 

Simon Mars, La vie admirable de ... Jeanne de Jésus, Ypres, 
1688; Tournai, 1864. — N. J. Cornet, Vie et opuscules spiri- 
tuels de ..…, Tournai, 1864; INotices historiques sur l’ancienne 
congrégation des Pénitentes récollectines de Limbourg..., Bru- 
xelles, 1869. — (Marie-Ange du Sacré-Cœur), Noble fleur de 
Belgique ou la V. M. Jeanne de Jésus, 3° éd., Fayt-lez-Manage, 
1913. — P. Bernards, Die ehrwürdige Mutter Johanna von 
Jesus, Eupen, 1946. — Optat de Veghel, De Geest van... Joanna 
van Jesus, Tilburg, 1948. — Divers articles de L. Ceyssens dans 
Franciscaans Leven (t. 80, 1947, p. 3-15, 44-50, 86-92; 169- 
480; t. 31, 1948, p. 9-21, 58-62, 71-87, 102-140; t. 32, 1949, 
p. 52-60, 78-81; t. 33, 1950, p. 141-151; t. 34, 1951, p. 43-51, 
136-123, 145-149). — M. Lekeux, M. Jeanne de Neerinck, 
Paris, 1965. — C. De Clercq, Comment une biographie de 
Jeanne de Neerinck fut écrite et ne parut point, dans De Gulden 
Passer, t. 43, 1965, p. 90-128; art. Joanna van Jesus, dans 
Nationaal Biografisch Woordenboek, t. 7, 1977, p. 438-448. — 
DIP, t. 6, 1980, col. 268. — DS, t. 5, col. 1128. 


Archange HOUBAERT. 


NÉERLANDAISE (SrimiruariTÉé). Voir art. 
Pays-Bas (anciens). 


NÉGATIVE (Taéorocre). Voir art. TuéoLocte 
ET SPIRITUALITÉ. Sur la connaissance négative chez 
les mystiques, voir DS, t. 10, col. 1966-1970. Voir 
aussi art. NÉANT, supra, Col. 64-80. 


1. NEGRI (PAULE-ANTOINETTE), angélique, 1508- 
1555. — Virginia Negri, en religion Paola Antonia, fit 
partie de la congrégation des angéliques, fondée par 
saint Antoine-Marie Zaccaria. Personnalité peu connue 
et fort discutée du mouvement spirituel italien au 
16e siècle, c’était une religieuse au caractère intran- 
sigeant et décidé, favorisée de charismes, tenue pour 
« un oracle » et vénérée de son vivant par ses disciples 
comme une « divine Mère et Maîtresse », condamnée 
sur la fin de sa vie comme rebelle et infidèle aux 
devoirs de sa charge. 

Née à Castellanza (province de Milan, à présent de 
Varese) en 1508 —— on ignore la date précise —, elle 
eut deux sœurs religieuses et un frère prêtre barnabite. 
À Milan, elle prit contact avec l’Oratorio dell’ Eterna 
Sapienza et fut initiée à la vie spirituelle par G. A. 
Bellotti. En 1528 elle rencontra le dominicain Battista 
Carioni da Crema (DS, t. 2, col. 153), qui la présenta 
à la comtesse de Guastalla, Lodovica Torelli; à partir 
de 1533, elle connut A. M. Zaccaria, avec qui elle fut, 
en 1535, à l’origine des angéliques. L’année suivante, 
elle fut la première à revêtir leur habit et remplit 


l'office de maîtresse des novices. En 1537, on la trouve 
à Vicence pour la réforme de deux monastères; puis 
elle travaiile à Venise, Padoue, Vérone et Crémone. 
De 1540 à 4550 elle est au plus haut point de sa répu- 
tation et on la tient pour une sainte chez les barnabites 
et les angéliques : tous recourent à elle pour les déci- 
sions importantes et on se conforme à ses directives, 
on suit ses avis dans les chapitres et elle impose de 
dures pénitences. Elle écrit des lettres de direction, 
voyage, suscite des vocations d’hommes et de femmes, 
admet à la vêture et à la profession, renvoie de la 
congrégation, etc. En 1551, pour des raisons politiques, 
les barnabites et les angéliques sont expulsés de la 
Vénétie. En 1552 arrive à Milan comme visiteur apos- 
tolique Mgr Marini : il sépare les deux instituts; Paola 
Antonia est l’objet de graves accusations d’orgueil, 
de vanité, d’usurpation de pouvoir, de bizarreries et 
se voit reléguée au monastère des clarisses à Milan, 
où elle demeure en clôture jusqu’en décembre 1554. 
Obligée d’en sortir pour raisons de santé, elle est reçue 
dans une maison amie et là, le & avril de l’année sui- 
vante, elle meurt « in contumacia », à l’âge de 47 ans. 


Ainsi condamnée au terme de sa vie, les historiens bar- 
nabites ont nié qu’elle fût l’auteur des Lettere spirituali et 
les ont attribuées au P. Gianpietro Besozzi + 1584, d’abord son 
fervent admirateur,puis son adversaire tenace. Ainsi fait encore 
l’auteur de la notice Besozzi dans le DS (t. 1, col. 1585-1586). 

Néanmoins, un examen attentif montre qu’elles sont bien 
l'œuvre de l’angélique qui, « illettrée », dictait sa correspon- 
dance à divers copistes. L'édition romaine de 1576 contient 
72 lettres, divisées en trois groupes : « sur les fêtes du Seigneur » 
(22), « sur les fêtes de la Madone et des saints » (25), «sur divers 
sujets, à diverses personnes » (25). Les destinataires sont des 
barnabites, des angéliques, les Maritati di San Paolo {sorte de 
tiers ordre), des personnages illustres comme le pape Jules 11, 
le marquis Del Vasto, Gasparina Stampa, et d’autres laïcs. 
Mise à part la première lettre qui est de 1538, les autres se 


situent entre le 2 décembre 1542 et Le 4er août 15514, aux dates 


liturgiques indiquées. 


La doctrine spirituelle contenue en ces pages, souvent 
exubérantes dans les sentiments et dans le style, peut 
être ramenée à quelques thèmes : spiritualité biblique 
et liturgique, christocentrisme, mariologie, paulinisme, 
culte des saints, vocation religieuse, ascèse tradition- 
nelle. Les lettres sur les fêtes du Christ expliquent 
longuement les mystères de sa vie terrestre, l’envi- 
sageant dans ses prérogatives d'homme, de pasteur, 
de roi, de prophète, de prêtre, de pontife, de trans- 
figuré; certaines considérations sont accompagnées de 
péroraisons et d’exhortations pratiques. Quatre lettres 
traitent ex professo des privilèges de Marie, en fonction 
de son culte et de l’imitation de ses vertus. Quatre se 
rapportent à la Conversion de saint Paul; elles renfer- 
ment des réflexions typiques de Paola Antonia sur le 
paulinisme des origines barnabites : théologie, mys- 
tique, apostolat, et témoignent d’une connaissance 


peu ordinaire des épîtres pauliniennes. Dix-sept autres 


lettres s’inspirent des fêtes des saints et veulent mettre 
en lumière leur témoignage, leurs exemples, leur voca- 
tion à la sainteté. D’autres aspects de la pensée de 
Pauteur concernent l’itinéraire de toute vie chrétienne : 
de la connaissance de soi à la conversion à Dieu, des 
souffrances aux mortifications comme éléments essen- 
tiels de la « vie spirituelle », du « support allègre de la 
persécution » à la réforme des hommes et de l’Église. 
Il est toujours question de croix, jamais de résurrection. 
Le ton redondant et la prolixité rendent souvent la 
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lecture fatigante; maïs elle offre une nourriture substan- 
tielle dans une saine orthodoxie. 


G. P. Folperto et G. Rainoldi, Lettere spirituali dé la devota 
Religiosa Angelica Paola Antonia De’Negri, sind (— Milan, 
1564) : 17 lettres bientôt retirées du commerce; — Leitere 
sptrituuli della devota... P. A. De’Negri Milanese. Vita della 
medesima..…,par G.B. Fontana De’ Conti, Milan, 1576 : 72 let- 
tres (dont les 17 de la 1re éd.); trad. franç., Paris, 1614, 4613. 
— Autres lettres inédites à l’Archivio Generale dei Barnabiti, 
Rome (dont 22 adressées au vénitien Angelo Michiel, barna- 
bite sous le prénom de Pietro). 

Aux mêmes archives, Atti Capitolari, 1544-1579, S. 1-1v. — 
F. L. Barelli, Memorie dell’ origine, ... de’ Chierici Regolari di 
$. Paolo, t. 1, Bologne, 1703, p. 285-249. — L. Ungarelli, 
Bibliotheca scriptorum e Congreg. Cler. Reg. S. Pauli, Rome, 
4836, p. 57-59. — G. A. Gabutius, Historia Cong. Cler. Reg. 
S. Paul..…., 1852, p. 112 svv. — I. Gobio, Vita del P. Pietro 
M. Michiel, Milan, 1859; Vita del V. P. G. Besozzi, 1861. 

O. Premoli, Storia dei Barnabiti nel Cinquecento, Rome, 
4913, passim. — G. Boffito, Scrittori Barnabiti, 4 vol., Flo- 
rence, 1933-1937 (t. 1, p. 24, 208; t. 2, p. 5, 34, 539: t. 3, p. 84; 
t. 4, p. 62, 258-262). — M. Petrocchi, Pagine sulla letteratura 
religiosa lombarda del 500, Naples, 1956, p. 23-33. — G. 
Caldiroli, L’ambiente e la personalità dell? Angelica P. À. 
Negri (thèse inédite de l’Univ. de Pérouse, 1968 /69, 2 vol.). 
— À. Gentili, S. Antonio M. Zaccaria. Appunti per una let- 
tura spirituale degli scritti, t. 1, Rome, 1980, p. 29-49. — 
Corriger DS, t. 1, col. 578 (Angélique). 


Andrea M. ERBA. 


2. NEGRI (Vincenr), des Pit Operai de Naples, 
47e s. — Vincenzo Negri, napolitain, médecin philo- 
sophe, professeur de théologie, vécut dans la première 
moitié du 17€ siècle. Il appartenait à la congrégation 
des Pit Operai, dont le but était la prédication des 
missions dans les campagnes. Ceux de Naples dispa- 
rurent presque tous en 1656 en assistant les pestiférés. 
Dans sa congrégation, Negri semble avoir eu un rôle 
assez important, il n’est pas certain qu’il y soit resté 
jusqu’à sa mort, dont on ignore la date. 

De Negri, Toppi énumère une liste de quatorze 
ouvrages de caractère spirituel ou dévotionnel, liste 
qu’il trouve dans l’une de ces œuvres : La perfetta 
guida, o vero Maestro dell Anima christiana. (Naples, 
1620, 1633); il ne donne aucun renseignement biogra- 
phique, pas plus que C. Minieri Riccio et G. Cinelli 
Calvoli. 

Le Luminoso sole per mezzo del quale l’anima chris- 
tiana pu entrare nel sacro regno della mistica e occulia 
theologia (Venise, G. Imberti, 1629, 1414 p.) a été mis 
à l’Index (16 mars 1634). Les cinquante et un rayons 
qui émanent du Luminoso Sole aident l’âme chrétienne 
à parvenir, en six mois ou un an, à se donner totalement 
à Dieu. L'étape purgative dépassée (rayon 2), l’âme 
parvient à la voie illuminative, à quoi sont inaptes les 
paresseux, avares, colériques, scrupuleux et orgueilleux 
(rayon 6); y sont, au contraire, aptes ceux qui aiment, 
les joyeux, les charitables, ceux qui ont le cœur « puro 
e bello, semplice e tenerello » (rayon 8). Eux parviennent 
à la « chambre d’amour », c’est-à-dire à la contem- 
plation. La perfection consiste à s’anéantir totalement, 
à être tenu pour « abject et à être méprisé » (rayons 11, 
45, 19, 25). 

L’auteur ne suit aucun plan déterminé; il se laisse 
guider par sa ferveur intérieure invitant à une ascèse 
volontaire rigoureuse, passant d’un rappel de théologie 
à des prières à Jésus et à la Vierge. La rigueur de son 
ascèse se manifeste dans le rayon 25 qui suggère 


cinq moyens pour se vaincre soi-même (manquer de 
tout, désirer être méprisé et tourné en dérision, avoir 
un maître sévère qui ne tienne aucun compte de nos 
vues personnelles, vivre solitaire pour être seul avec 
Jésus, prier avec assiduité et avec ardeur). Les moyens 
suggérés pour atteindre à la vraie dévotion (rayon 26) 
manifestent aussi même rigueur d’ascèse : ainsi Ja 
description des onze voies qui nous écartent de la 
prière. 


Bien que les références à l'Écriture soient quasiment absen- 
tes, que les renvois aux autorités de la tradition soient rares, 
l'ouvrage révèle un auteur aux dons peu ordinaires, plein de 
chaleur et de sentiments (cf. ses poèmes, sonnets, madri- 
gaux à la Vierge), d’une rare candeur aussi, sans ce contrôle 
et cet équilibre que l’on trouvera, au siècle suivant, chez 
Alphonse-Marie de Liguori. | 

La Sonora Tromba per svegliare i Religiosi dal sonno della 
tepidezza e negligenza spirituale (Venise-Palerme, 1666; trad. 
latine, Sonora Tuba, Fribourg-en-Brisgau, 1699; Kempten, 
4714) est un ouvrage du même genre; le Christ, en quinze 
coups de trompette, rappelle autant d’exigences de la vie reli- 
gieuse. 

P. Gisolfo, Vita del P. D. Carlo Carafa..., Naples, 1667, 
p. 154. — N. Toppi, Biblioteca napoletana.…, 1678, p. 308. — 
G. Cinelli Calvoli, Biblioteca volante, Venise, 1734-1747 {t. 3, 
p. 391). — CG. Minieri Riccio, Memorie storiche degli scrittori 
nati nel regno di Napoli, Naples, 1844, p. 236. — R. De Maio, 
Società e vita religiosa a Napoli nell’ età moderna, 1971, p. 108- 
109. — G. Esposito, Dai Pii Operai ai Pit Operai catechisti 
rurali, Reggio (Calabria}, 1977. 

Pietro Zovarro. 


NEGRONE (Nicronius; JuLes), jésuite, 1553- 
1625. — Né à Gênes en 1553, Julio Negrone entra dans 
la Compagnie de Jésus en 1571 et y fit en 1591 la 
profession des quatre vœux. Il enseigna la rhétorique, 
la philosophie et la théologie. Savant et sage, doué 
d’un grand talent pour enseigner et prêcher, il eut 
en fait presque toute sa vie à exercer ses dons de 
gouvernement : recteur en trois collèges (Vérone, Cré- 
mone et Gênes), il fut le premier préposé de la maison 
professe de Gênes (1604), dont il rédigea en 1605 les 
mémoires historiques; il fut ensuite à trois reprises pré- 
posé de la maison professe de Milan. Pendant quelque 
temps il remplit la fonction de « socius » du provincial, 
puis celle de vice-provincial. Il fut également instruc- 
teur de la troisième probation. 11 mourut à Milan le 
17 janvier 1625, sans avoir pu écrire le commentaire 
qu’il avait en vue sur le Sommaire des Constitutions 
ignatiennes. 

Negrone a sa place dans l’histoire de la spiritualité 
en raison de ses traités ascétiques amples et érudits, 
solides et minutieux. Au cours des premières années 
de sa vie apostolique, Negrone publie d’abord quelques 
sermons (réunis en un volume : Orationes quinque et 
oiginti, Milan, 1608; Mayence, 1610; Douai, 1614). 
Mais il trouve bientôt sa manière propre comme auteur 
ascétique avec ses Regulae communes $. J. commen- 
tariis asceticis illustratae (Milan, 1613; corrigé et aug- 
menté, 1616; Cologne, 1617; 4 vol., Cracovie, 1913- 
1915). Pour se faire une idée de l’étendue des commen- 
taires de Negrone, il suffit de noter que, dans l'édition 
de Cracovie, l'explication du titre, divisée en 3 parties 
— Regulae — Communes — Societatis Jesu — s'étend 
sur plus de trois cents pages (t. 1, p. 47-371). Sa large 
culture lui permet d'utiliser avec aisance les classiques, 
les Pères, les écrivains ecclésiastiques, les documents 
et histoires des divers ordres religieux, les décisions des 
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Papes, etc. Son exposé est une vraie mine pour qui 
étudie l’histoire des usages ascétiques, de l’application 
des principes de perfection aux réalités de la vie quoti- 
dienne dans la communauté religieuse. Son œuvre fait 
suite aux grands traités d’Alvarez de Paz, La Puente 
et Rodriguez, mais d’une manière plus concrète, plus 
réaliste, moralisante et érudite, genre de plus en plus 
utilisé au cours du 17€ siècle. Negrone garde bon sens 
et équilibre, reste en contact avec la veine spirituelle 
et avec les sources; certains de ses procédés, par exemple 
ses schèmes littéraires tirés de la rhétorique, ne répon- 
dent pas au goût d’aujourd’hui, son exposé des sujets 
pèche aussi par l’abondance et par la minutie. 


Relevons quelques commentaires : ceux de la 1re règle (sur 
l'oraison, l'examen et la lecture spirituelle), de la 9e {sur 
l'usage des choses avec permission), de la 22° (sur le respect 

--à l’égard des supérieurs), de la 26° (sur le silence religieux), 
de la 28e (éviter le vacarme et les discussions) et de la 42e {sur 
la conversation spirituelle avec le prochain) : ils constituent 
de véritables traités. 


En 1621 parurent à Milan ses dix premiers Tractatus 
ascetici; deux années plus tard, de nouveau à Milan, 
Tres novi tractatus ascetict et Quattuor novt tractatus 
ascetici. En 1624, ces 17 Tractatus ascetici furent impri- 
més ensemble à Cologne. Lorsqu'il rédige ces traités, 
Negrone a en vue l’Ejercicio de perfecciôn y virtudes 
cristianas d’Alphonse Rodriguez; il veut le compléter 
en traitant des questions de perfection religieuse qui 
n’y sont touchées qu’en passant ou sans grande insis- 
tance (cf. Praefatio ad lectorem). Ainsi écrira-t-il : 1} sur 
la nécessité et l'utilité du guide spirituel, 2) sur l’exhor- 
tation domestique à faire aux religieux, 3) sur la 
récollection spirituelle, 4) le soin à apporter aux petites 
choses, 5) la lecture au réfectoire, 6) la lecture spiri- 
tuelle en privé, 7) la retraite et les Exercices spirituels, 
8) la bénédiction et l’action de grâces aux repas, 9) la 
diligence spirituelle, 10) la discipline et la vie des reli- 
gieux, 11) la fuite de l’oisiveté, 12) les relations épis- 
tolaires, 13) les amitiés particulières, 14) les engage- 
ments séculiers, 15) la manière de passer les récréations 
de façon religieuse, 16) l'amour des parents, 17) l'amour 
de la patrie. 

* Dans ces traités, l’auteur manifeste les mêmes qua- 

lités déjà relevées à propos de l'ouvrage précédent; 
peut-être avec un recours plus rare à l’Écriture et 
plus fréquent aux thèmes de la rhétorique. Sur nombre 
de sujets notés on trouvera difficilement un exposé 
aussi ample et aussi sérieux. 

Negrone donna encore une Pars postrema asceticorum 
tractatuum (Milan, 1625) : il y parle de l'union de la 
vertu avec les lettres, de ce fait qu’ecclésiastiques et 
religieux ne doivent que très rarement accepter les 
invitations aux repas et de la manière de s’y com- 
porter, de la gratuité des ministères sacerdotaux. 
Les Archives Romaines de la Compagnie (— ARSI, 
ms, Jnstit. 85, fol. 2-53) conservent un splendide 
commentaire ascétique de Negrone sur la règle 27° du 
Sommaire des Constitutions ignatiennes, concernant la 
gratuité des ministères dans la Compagnie, et un autre 
concernant la pauvreté des maisons professes (fol. 54- 
208&v). 


À côté d’une Dissertatio moralis de librorum amatoriorum 
lectione junioribus maxime vitanda (Milan, 1622; corrigé et 
augmenté, Louvain, 1624; Cologne, 1630), Negrone a encore 
écrit au sujet de l'intention qu’aurait eue Ignate de Loyola 
d’entrer chez les théatins, au cours de son séjour à Venise en 
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1536. D’après une tradition théatine présentée par J. B. 
Gastaldo en 1618, Ignace aurait eu cette intention et Gaétan 
de Thiene l'aurait dissuadé, lui prédisant qu’il était appelé 
par Dieu à fonder un autre ordre. L’Historica disputatio de 
Negrone réfute Gastaldo point par point (Cologne, 1630; 
Naples, 1631). 

Gastaldo ayant répliqué (Pacificum certamen, Messine, 
4635; Sorrente, 1636), le jésuite G. Rho intervint à son tour 
(Ad J. B. Gastaldum, interrogatianes apologeticae, Lyon, 1641). 
Aujourd’hui, la publication des lettres d’Ignace datant de 
cette époque et d’autres documents historiques ont rejeté cette 
discussion dans l’ombre. 

Sommervogel, t. 5, col. 1614-1618. — É. de Guilhermy, 
Ménologes… d’Italie, t. 1, Paris, 1893, p. 86-87. — J. Cordara, 
Historia Societatis Jesu, Pars vi, livre 41, n. 40 {t. 2, Rome, 
1859, p. 14). — A. Monti, La Compagnia di Gesu nel territorio 
della provincia Torinese, t. 1, Chieri, 1914, p. 66-70. — J. de 
Guibert, La spiritualité de la Compagnie de Jésus, Rome, 1953, 
p. 260-261. — À. Jiménez Oñate, El origen de la Compañia de 
Jésüs. Carisma fundacional y génesis histérica, Rome, 1966, 
p. 29-31. 

ARSI, Mediol. 47-48 (Catalogi triennales); 81 (Historia 
domus professae Genuensis), p. 20-35, 53-57; 80 (Storia del 
collegio di Genova), f. 13v, 18r, 19r, 21v, 22, 27v; Hist. Soc. 44 
(Defuncti}, £. &r. É | 

DS : t. 1, col. 523-524, 1041; t. 2, col. 1390, 1396, 1397, 
1405; t. 8, col. 1193; t. 4, col. 219; t. 5, col. 83, 84, 209, 211, 
389; t. 6, col. 622; t. 7, col. 446; t. 9, col. 494-495, 497. 


Manuel Ruiz JurADo. 


® NÉMÉSIUS D'ÉMÈSE, évêque, fin 4 siècle. — 
1. L'auteur du De Natura hominis. — 2. Influence; 
traductions et éditions. — 3. Anthropologie. — 4. Sources. 
— 5. Christianisme et hellénisme. , 
1. Némésius d’Émèse est communément considéré 
comme L'AUTEUR DU DE NATURA HOMINIS (Ilepè pÜoscwoc 
&vôp@rou), écrit dans la dernière décennie du &® siècle 
(W. Telfer, cité infra, p. 206). Son nom se trouve dans 
la plupart des mss grecs et Anastase le Sinaïte (arche- 
vêque de Nicée, + peu après 700; DS, t. 1, col. 546-547) 
se réfère deux fois explicitement à lui, en donnant de 
larges extraits de l’ouvrage dans ses Quaestiones et 
responsiones, 4. 18 et 24 (PG 89, 505c-507a, 524b-552a). 


D’autres mss, parmi lesquels Harvard 46 (10e s.}), citent 
les noms de Grégoire de Nysse et d'Adamantius d’Émèse. 
L'attribution à Grégoire date du 9e siècle; elle s’expliquerait, 
selon J. Dräseke (Ein Testimonium Ignatianum, dans Zeit- 
schrift für wissenschaftliche Theologie, t. 46, 1903, p. 505-512) 
par le fait qu’on a considéré les chap. 2-8 du De Natura homi- 
nis comme un écrit de Grégoire sur l’âme, d’où Pattribution 
de l’ouvrage tout entier à cet illustre Père de l'Église. Mais 
la critique moderne a écarté cette opinion en se basant sur le 
principe de la lectio difficilior, et surtout à cause du style et de 
la doctrine, trop différents de ceux des écrits authentiques de 
Grégoire. ‘ 

D'autre part, il n’est pas impossible que la référence 
a dôauavriou veucotvoÿ » {ou les variantes de quelques 
mss) soit une altération ultérieure de « &Sauaœvriou éueanvoür. 
Mais jusqu’à présent on n’a découvert aucune trace d’un 
Adamantius d'Émèse, philosophe ou médecin syrien de la fin . 
du 4e siècle. Il paraît donc indiqué de maintenir Némésius 
d'Émèse comme auteur. 


Pour des renseignements sur sa vie et sa personnalité, 
on doit se référer presque exclusivement à l’ouvrage 
même. Il a vécu en Syrie à la fin du 4e siècle; il s’est 
converti au christianisme et fut élu évêque d’Émèse 
{aujourd’hui Homs), à ce moment centre culturel 
important de Syrie. Cette date se justifie par les men- 
tions d’autres auteurs chrétiens que Némésius traite 
comme ses contemporains, nommément Eunomius 
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+ 393, évêque de Cyzique, près de Constantinople, qui 
refusa en 383 d'accepter les définitions du Concile de 
Constantinople et qui eut pendant les dernières années 
de sa vie des controverses avec Basile le Grand et 
Grégoire de Nysse (De Nat. hom., éd. G. Verbeke, p. 40, 
87-89), et Apollinaire, évêque de Laodicée de 363 à 392 
(ibidem, p. 4, 14-15; p. 42, 28-29; 68, 87-88). Némésius 
réagit contre un ouvrage d’Apollinaire, dans lequel 
celui-ci admet la composition tripartite de l’homme 
comme fondement de son enseignement christologique; 
cette conception fut condamnée en 381 au Concile de 
Constantinople (W. Telfer, op. cit., p. 225). 

Némésius connaît aussi Théodore, évêque de Mop- 
sueste, j 428, évêque à partir de 392 (Telfer, p. 303), 
mais il paraît ignorer la condamnation d’Origène (à 
Alexandrie en 399 et à Rome en 400). L’hypothèse de 
Le Nain de Tillemont, selon laquelle Némésius aurait 
été le gouverneur de Cappadoce (383-389) ami de 
Grégoire de Nazianze, doit être rejetée, car ce gouver- 
neur était un spécialiste du droit romain (A. Siclari, 
L'antropologia.…, p. 48 et n. 12). Il n’est pas impossible 
que Némésius ait été d’abord médecin; en tout cas il 
était bien informé en matière de médecine par la 
lecture d'auteurs comme Galien; son ouvrage fournit 
de nombreuses données d’ordre anatomique et physio- 
logique. 


Certains auteurs (E. Zeller, Die Philosophie der Griechen…, 
t. 3, 2, p. 509, n. 1; E. Amann, DTC, t. 41, col. 64-65) ont 
voulu situer le De Natura hominis au milieu du 5° siècle, mais 
. leurs arguments sont peu convaincants (W. Jaeger, Némé- 
sios..., p. 6, n. 2). 


2. INFLUENCE; traductions et éditions. — L'ouvrage 
de Némésius a exercé une grande influence sur la 
pensée chrétienne, en Orient comme en Occident. Il a 
été utilisé, parfois littéralement, par Maxime le Con- 
fesseur et Jean Damascène. 

Dès le moyen âge, il a été traduit en diverses langues 
(ef. CPG 2, n. 3550) : version arménienne, peu précise 
et incomplète à Constantinople en 716; avant 910, 
version arabe par Ishaq ben Hunaiïn (cf. éd. G. Verbeke, 
citée infra, p. Lxxxv1); Version géorgienne vers 1076 
par Jean Petrici (éd. S. R. Gorgadze, Tiflis, 1914; 
cf. M. Tarchnisvili, Geschichte der kirchlichen georgischen 
Literatur, coll. Studi e Testi 185, Rome, 1955, p. 211- 
212, 218). En Occident, Nicolas Alfano + 14085, arche- 
vêque de Salerne, donne une première traduction 
latine, incomplète et défectueuse, sous le titre Premnon 
Physicon (éd. C. J. Burkhard, Leipzig, 1917); une 
seconde, complète, est publiée en 1165 par le juriste 
Ricardus Burgundio de Pise et dédiée à Frédéric Barbe- 
rousse. Cette version est citée fréquemment par les 
auteurs médiévaux, tel Albert le Grand, et a propagé 
l'attribution à Grégoire de Nysse (éd. C. J. Burkhard, 
dans les Programmes du Carl-Ludwig-Gymnasium, 
Vienne, 1891, 1892, 1896, 1901, 1902). 

Trois nouvelles traductions latines datent de la 
Renaissance : celle de Georges Valla t 1499, publiée 
par Gaudentius Merula, Lyon, 1538; la révision huma- 
niste par Jean Cono de la trad. de Burgundio, Stras- 
bourg, 1512, incorporée dans l’éd. de Grégoire de Nysse, 
Bâle, 1562; enfin la version de Nicasius Ellebodius, 
chez Plantin, Anvers, 1565. 

Le traité a été depuis lors traduit en langues moder- 
nes : italienne, par Domenico Pezzimenti (Operetta 
d'un incerto, della natura degli animati, vers 1500); 
anglaises par George Wither (The Nature of Man, Lon- 


dres, 1638 et R. Croft (The Character of Man, Lon- 


‘dres, 1657); allemande (onze premiers chap.) par W. 


Osterhammer, Salzbourg, 1819; française par J.-B. 
Thibault, Paris, 1844; russe par F. S. Vladimirsky, 
Pogaev, 1905. Plus récemment, trad. all. dE. Orth, 
Sarrebruck, 1925; angl. de W. Telfer (Cyril of Jerusalem 
and Nemesius of Emesa, Londres et Philadelphie, 1955; 
avec introd. et bref commentaire, p. 201-453). 


Nous citons (chapitre, page et lignes) l’éd. récente de la 
trad. de Burgundio : Némésius d’Émèse, De Natura hominis, 
éd. critique avec une introd. sur l’anthropologie de Némésius, 
par G. Verbeke et J. R. Moncho, Leyde, 1975 (Corpus Commen- 
tariorum in Aristotelem Graecorum, Suppl. 1), car elle tient 
compte de la révision du texte grec par B. Einarson, qui pré- 
pare une nouvelle édition à Chicago; en outre, elle donne en 
marge les pages de l’éd. grecque courante (suivie d’une trad. 
latine) de CG. F. Mattha@i, Halle, 1802 (réimpr. Hildesheim, 
1967), reprise, avec des erreurs, en PG 40, 508-818. 


3. ANTHROPOLOGIE. — Selon W. Telfer, l’œuvre de 
Némésius marque «la naissance de l’anthropologie 
chrétienne » (The Birth of Christian Anthropology, dans 
Journal of theological Studies, t. 13, 1932, p. 347-854), 
non qu'auparavant on n’ait pas essayé d'élaborer une 
vision chrétienne de l’homme, mais parce que Némésius 
veut montrer qu’il est possible d’intégrer la philosophie 
grecque dans une synthèse d’anthropologie chrétienne. 
À une époque où le christianisme était en pleine expan- 
sion chez les intellectuels, le De Natura hominis pré- 
sente une doctrine authentiquement chrétienne de la 
réalité humaine, repensée et réexprimée à l’aide des 
catégories empruntées à la pensée grecque. Le traité 
veut être une apologie qui rende la doctrine chrétienne 
intelligible pour les chrétiens et acceptable pour les 
intellectuels incroyants (41, p. 153, 30-31, cité infra). 
L'essentiel de l’ouvrage ne réside pas dans les nom- 
breuses données médicales, ni dans les disputes théo- 
logiques, mais bien dans son contenu philosophique, 
qui est pour la plus grande partie emprunté à la pensée 
grecque; il relève donc de l’histoire de la philosophie, 
plutôt que de l’histoire de la théologie. 

Le De Natura hominis se présente comme le premier : 
véritable traité d’anthropologie « en forme abrégée » 
(A6yos xepalmÈne, selon plusieurs mss grecs), où 
les questions capitales concernant la nature humaine 
et sa place dans l’univers sont méthodiquement abor- 
dées. Le traité veut aussi chanter la grandeur de 
l’homme (1, p. 4, 6-8; p. 22, 96-97 : « hominis scribere 
laudationes et non solum naturam exponere »), créé 
par la Providence divine comme une unité complexe 
comprenant les constituants de la réalité entière, tant 
matérielle qu’immatérielle, pour être dans sa nature 
même une image vivante de l’univers : un microcosme 
dans le macrocosme (1, p. 21, 80-82 : « fert in sui ipsius 
natura omnis creationis imaginem, propter quae et 
parvus mundus dictus est, qui tanta dignus factus est 
a Deo providentia »). Situé au sommet du monde 
corporel par son corps mais aussi relié aux êtres incor- 
porels et intelligents par son âme, l’homme est un être- 
limite, à la frontière du sensible et de l’intelligible, 
qui en lui se rencontrent et s’unissent de façon perma- 
nente (1, p. 6, 49-52 : « velut medius est intellectualis 
et sensibilis substantiae, copulatus secundum corpus 
quidem... irrationalibus animalibus..., secundum ratio- 
nale vero incorporeis substantiis »). La présence de 
l’homme dans l’univers n’est donc pas accidentelle, 
mais au contraire indispensable pour assurer la conti- 
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nuité et l’unité du corporel et de l’incorporel dans la 
création (1, p. 46-17; 21, 78-88). Dans cette optique 
{c. 4), de nombreux sujets sont examinés selon un 
ordre systématique autour de trois centres d'intérêt : 
le caractère spirituel de lâme humaine et son union 
au corps (c. 2-8), la structure complexe et le fonction- 
nement de l’organisme corporel en rapport avec les 
différentes activités humaines (c. 4-27) et le problème 
de la liberté humaine (c. 28-33, 38-40) en rapport avec 
le destin (c. 34-37) et la providence divine (c. 41-42). 

4° Némésius soutient une conception spiritualiste de 
l’homme (c. 2). L’âme est une substance (p. 30, 72), 
qui se suffit à elle-même (p. 38, 25-26 : « autoteles, 
id est per se perfecta »), et qui grâce à son mouvement 
autonome entraîne celui de l’organisme corporel. Elle 
doit préexister à son union avec le corps, si la doctrine 
de la réminiscence est vraie (p. 31, 87). On comprend 
dès lors que Némésius insiste sur le caractère incorporel 
(p. 49, 83) et donc immortel (p. 49, 92) de l’âme humaine. 
Ï1 s'oppose fermement au matérialisme des Stoïciens 
(p. 23, 13-28; 24, 41-30, 70) et à l’entéléchisme d’Aris- 
tote, interprété dans un sens matérialiste par Némésius 
{p. 35, 75-39, 62). 


Quant à l’origine de l'âme, Némésius rejette aussi bien 
le créationisme (vg d’Eunomius, p. 40, 87-89) que le tradu- 
cianisme (vg d’Apollinaire, p. 42, 28-34), qui conduisent tous 
deux à la négation de l’immortalité (43, 35-39). Ainsi il rejoint 
une fois de plus la doctrine platonicienne de la préexistence 
(p. 49, 92-95), car, selon la conviction répandue chez les Grecs, 
l’âme doit exister depuis toujours pour pouvoir être immor- 
telle. Némésius constate l’association de l’idée de métempsy- 
chose avec celle de Pimmortalité, mais il ne se prononce pas 
clairement pour ou contre la théorie de la transmigration des 
âmes, même limitée aux seuls corps humains, comme le pro- 
posait Jamblique (p. 46, 8-13). 


L’union de l’âme incorporelle et de l'organisme cor- 
porel {c. 3) en un seul être pose un problème difficile, 
car Némésius doit assumer en même temps le caractère 
substantiel de l’âme et l’unité de l’homme. Cette union 
ne peut pas se concevoir à la manière d’une simple 
juxtaposition, d’un mélange ou d’une relation instru- 
mentale, comme le prétend Platon (p. 51, 19-34), Se 
fondant sur l’enseignement d'Ammonius (p. 52, 36), 
Némésius estime que lâme, substance spirituelle, peut 
s'unir un corps de telle façon que sa nature incorporelle 
et immortelle n’est en rien entamée. Les deux consti- 
tuants ne se confondent pas (p. 52, 53 : « inconfusi- 
biliter »}), quoiqu’il existe entre eux une véritable union, 
en raison de la sympathie (p. 52, 54 : « compassio »} qui 
relie l’âme au corps comme l’amoureux à l’aimée (p. 54, 
86), ou comme l’air entièrement traversé par la lumière 
sans que la pureté de la lumière ne soit altérée (p. 53, 
67-71). L'union hypostatique du Verbe Divin et de 
Phomme se reflète dans l’union psychosomatique de 
l’homme, avec cette nuance toutefois que Némésius 
écarte dans le Christ toute forme de sympathie, car 
le Verbe Divin reste complètement « inconfusibiliter », 
terme consacré plus tard par le concile de Chalcédoine 
en 451 (p. 55, 1-13). 

20 Némésius s'étend longuement sur La structure et 
le fonctionnement de l'organisme corporel (c. 4-27). La 
source principale de son exposé est Galien, fondateur 
de la physiologie expérimentale. Quoique lâme spiri- 
tuelle demeure inchangée et incorruptible (3, p. 52-39), 
il existe un rapport étroit entre les activités psychiques 
(16, p. 95, 61 à 96, 67) et l’organisme corporel, dont 
les quatre humeurs sont les composants immédiats 


(4, p. 58, 58-65). Ainsi la supériorité de Phomme par 
rapport aux autres animaux se manifeste déjà claire- 
ment dans sa structure corporelle (p. 60, 5-6). 


Le fonctionnement du corps est mis en rapport avec ses 
trois principaux organes : le cerveau, le cœur et le foie (23, 
p. 107, 27-31). Les ventricules du cerveau sont remplis du 
preuma psychique, conduit aux différentes parties de l’orga- 
nisme par les nerfs qui en émanent (5, p. 71, 52-54). Ce souflle 
psychique est l’organe de la connaissance sensible (c. 5-10), 
il intervient également dans l’exercice de la pensée (ec. 11) 
et l’activité de la mémoire (c. 42); il est le principe des mou- 
vements libres et instinctifs (c. 26). Le foie est le principe du 
sang et, à l’aide des veines, il remplit la fonction de la nutrition 
{c. 22) et de la procréation (ec. 24); il est l'organe de la vie 
appétitive (c. 15-17). Le cœur est le centre du preuma vital 
(23, p. 107, 25-26), qui se répartit à travers le corps par la 
voie des artères pour apporter la chaleur naturelle à toutes les 
parties de l'organisme. Il est le siège de l’appétit irascible 
(c. 19). La respiration collabore avec le cœur à la production 
de ce souffle vital et elle rend l’homme capable de conserver 
un équilibre de chaleur naturelle (c. 27). 

Soulignons enfin la collaboration étroite entre les nerfs, 
les veines et les artères (23, p. 107, 27-34) et le. rôle impor- 
tant accordé au pneuma, qui est une sorte d’intermédiaire 
entre l’âme et le corps. 


30 Un tiers environ du traité est consacré à l'étude 
de la liberté humaine, surtout en ce qui concerne les 
problèmes épineux du fatalisme et de la providence 
divine. 

A l'encontre des doctrines fatalistes, largement 
répandues durant la période hellénistique, — Némésius 
en distingue cinq, basées sur l’astrologie, le stoïcisme et 
le platonisme (c. 34-37) —, il souligne la coexistence 
de la liberté humaine et de la liberté divine (39, p. 147, 
75 à 148, 99). Dieu est la source créatrice de tout ce 
qui existe, par sa providence, il prend soin des êtres 
qu’il a créés et les gouverne (41, p. 158, 53-54), de 
sorte qu’un ordre plus parfait de l’univers ne serait 
pas possible (p. 158, 57}. L’homme avec son esprit 
fini est incapable de comprendre pleinement ce gouver- 
nement divin de l’univers (42, p. 167, 65-78). 

L’étude sur la liberté est une des plus importantes 
que la pensée ancienne nous ait transmises. L’exposé 
de Némésius examine les actes volontaires et involon- 
taires (c. 28-31), le concept du choix (qui résulte de la 
combinaison de trois éléments : délibération, jugement 
et désir, 32, p. 128, 70), l’homme comme principe 
véritable de certains actes (c. 38), le champ de notre 
libre initiative (action morale, travail technique, acti- 
vité psychique et intellectuelle, c. 39), et enfin le libre 
arbitre (c. 40), qui est la véritable origine de la liberté 
humaine (cf. G. Verbeke, éd. citée, introd., p. 1x- 
LXXXV). . | 


4, Le problème des sources de Némésius a été très 
étudié, car tous les chapitres de son traité sont remplis 
d'informations précieuses concernant la pensée grecque 
depuis Thalès ou Héraclite jusqu’à Platon ou Porphyre, 
et son exposé sur l’organisation du corps humain reflète 
les connaissances médicales de son époque. 

Se basant sur W. Jaeger (Nemesios, 1914), H. A. 
Koch (Quellenuntersuchungen zu N., 1928) et ses propres 
articles (dans Symbolae Osloenses, 1938-1942), E. Skard 
en donne un aperçu clair et nuancé (Pauly-Wissowa, 
Suppl., t. 7, 1940, col. 562-566) : il met bien en évidence 
l’éclectisme de Némésius, malgré ses préférences pour 
le Platonisme et plus encore le Néoplatonisme:; il sou- 
ligne sa dépendance à l’égard d’Aristote {dont le nom 
est cité 25 fois), des stoïciens (« les plus sages des 
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philosophes », 36, p. 137, 60-61), surtout de Posidonius, 
de Galien (qui n’est pas seulement cité mais presque 
pillé, c. 4-27) et d’Origène pour son interprétation de 
la Genèse. Sans doute Némésius ne connaît-il pas ces 
auteurs et leurs œuvres de première maïn, mais par 
des Placita philosophorum, qui circulaient à l’époque; 
par contre, il a étudié d’assez près certaines sources, 
par exemple au moins quinze traités de Galien (W. 
Telfer, op. cit., p. 206-207), il a certainement eu une 
connaissance directe de certains traités d’Aristote 
(Éthique à Nicomaque 11 et vi; peut-être Histoire des 
Animaux, à laquelle il renvoie, et le De Animo, car 
il donne assez de renseignements sur la psychologie 
du Stagirite). 

Dans son exposé des différentes opinions, il ne pro- 
cède pas comme un simple doxographe, maïs il les 
examine-de manière critique, sans pourtant faire preuve 
d'originalité. Il. ne s'engage pas dans les discussions 
trop spécialisées des arguments métaphysiques, comme 
les preuves platoniciennes de l’immortalité de l’âme, 
parce qu’il les estime peu accessibles à ses lecteurs 
(2, p. 49, 92-95). 


L’étalage d'érudition par Némésius est bien mis en évi- 
dence par G. Verbeke dans l’apparat critique de son édition 
* et dans les notes de sa vaste Introduction (éd. citée, p. 1x- 
Lxxxv), où les références et textes parallèles sont indiqués en 
grand nombre. | 

Contrairement à W. Jaeger, qui prétendait que la concep- 
tion de l’univers exposée dans le ch.'1 est .stoïcienne (Memne- 
sios, p. 96 svv), G. Verbeke a montré qu’elle est franchement 
néoplatonicienne, quoique modifiée sous l’influence du chris- 
tianisme (Filosofie en Christendom..…., 1971, p. 20 svv). Quant 
au ch. 2, H. Dôrrie estime qu’il dépend d’un document du 
moyen platonisme, où la conciliation entre platonisme et 
aristotélisme était rejetée (Porphyrios Symmikta Zetemata, 
p.127); un passage (p. 24, 45 à 25, 50) est emprunté à la même 
œuvre (Dôrrie, p. 130); l’exposé des vues manichéennes sur 
l'âme (2, p. 43, 46-52) et une partie du ch. 8 (p. 51, 45 à 55, 
99) seraient aussi une paraphrase du « zètèma » sur l’union de 
l’âme et du corps (Dôrrie, p. 16, 36-103, 142-144); enfin, les 
seules traces conservées des Symmikta Zetemata se trouvent 
dans De Natura hominis (3, p. 56, 15-22). 


5. CHRISTIANISME ET HELLÉNISME. — Le De Natura 
hominis est l’œuvre d’un croyant convaincu, qui admire 
la sagesse hellénique et emprunte aux penseurs grecs 
la plupart de ses arguments. Contrairement à d’autres 
croyants, comme Tertullien, qui refusent d’interpréter 
la Parole de Dieu à la lumière trop faïble d’une pensée 
rationnelle, Némésius est persuadé qu’une synthèse 
harmonieuse est possible entre la philosophie grecque 
et le message divin (G. Verbeke, Filosofie en Chris- 
tendom..., p. 31-32). 

L'œuvre garde en effet un caractère indéniablement 
chrétien. Némésius cite plusieurs fois l’Écriture : Gen. 
3,49; 8, 7: 1, 26-27; 9, 9-3; 4, 4 (p. 9, 16; 41, 64; 21, 
85-86; 42, 24-25, 33-34; 68, 86-87); Ps. 48, 13-21; 98, 
A1 (p. 9, 17; 147, 80); Jér. 5, 22; 10, 23 (p. 141, &&; 
147, 78-79); Prov. 8, 24 (p. 68, 89-90); Jean 5, 17 et 
Mt. 5, 28 (p. 42, 26; 1447, 90-91); 1 Cor. 15, 48; Rom. 
11, 33; 2 Cor. 12, 7-10 (p. 9, 20; 467, 67-68; 168, 4-2). 
Il commente le récit de la Genèse et fait allusion à 
2 Macc. 7, 28 pour formuler sa notion de création 
comme production sans matière préexistante (4, p. 68, 
94-95). 


Comme preuves de certaines conceptions philosophiques 
sur la nature de l’homme et sa relation à Dieu, il renvoie à 
l’histoire de Joseph en Égypte (29, p. 121, 12; cf. Gen. 39, 
2-12), à celle du peuple juif dans le désert ou en exil à Baby- 


lone (41, p. 153, 22-26), à David et Salomon {2, p. 43, 39-45), 
à Suzanne (29, p. 421, 12; 41, p. 154, 44: cf. Dan. 18, 22-23), 
aux douleurs de Job (39, p. 447, 91-92; 42, p. 168, 95-97 et 6; 
cf. Job 1, 5). à Josué, Élie et Hénoch (37, p. 141, 55-59), aux 
épreuves de Daniel (1, p. 21, 77-78) et aux tribulations de 
Paul (1, p. 9, 16; 21, 77-78; 42, p. 168, 4-6; 169, 46; cf. Actes, 
28, 3-6), à l'exemple de Lazare (42, p. 168, 3; cf. Luc 16, 19-31) 
et de l’aveugle-né (42, p. 168, 7-8; cf. Jean 9, 1-3). 


Dans les discussions philosophiques, Némésius 
n'hésite pas à faire appel à des arguments d’ordre 
religieux : le fait de l’incarnation est pour un chrétien 
la meilleure preuve de l’existence de la providence 
divine (41, p. 153, 27-80); la valeur indiscutable de la 
prière chez tous les peuples est considérée comme un 
argument important contre le fatalisme (34, p. 133, 
63-64; 35, p. 136, 27-30); la relation entre l’âme et le 
corps est illustrée par l’union hypostatique (3, p. 55, 
1-13); la conception de l’âme d’Eunomius ou d’Apolli- 
naire et la doctrine d’Origène sur la descente de l’âme 
sont rejetées sur la base de l’enseignement de l’Écriture 
(2, p. 41, 9-43, 45; 3, p. 57, 53-55 : « nullo convenientes 
divinis scripturis neque concordantes christianorum 
dogmatibus »). 

Mais la Bible est plutôt discrète sur les difficultés 
de première importance, avec lesquelles les chrétiens 
furent confrontés dans l'élaboration d’une anthro- 
pologie (la nature de l’âme humaïne, sa préexistence, 
la métempsychose, la liberté humaine et le destin, etc.). 
Némésius est donc obligé de consulter la philosophie 
grecque et de choisir les courants et les doctrines qui, 
à son avis, peuvent contribuer à l’élucidation du 
message biblique pour ses lecteurs croyants, et à le 
rendre acceptable pour des intellectuels incroyants : 
« quia vero non ad hos (christianos) solos est sermo, 
sed et ad gentiles, age et per alia {scil. philosophiam) 
demonstremus » (41, p. 153, 30-31). La philosophie 
néoplatonicienne lui semble la mieux adaptée pour 
traduire la révélation dans les catégories philosophiques 
et inversement un chrétien cultivé incline plutôt à 
sympathiser avec le néoplatonisme. Ainsi l’interpré- 
tation chez Némésius de « l’arbre de la connaissance 
du bien et du mal », de la tentation et du péché originel 
s’inspirent largement de la métaphysique néoplatoni- 
cienne sur la connaissance de soi et la position inter- 
médiaire de l’âme (1, p. 10, 34-11, 51}; le problème de 
l'union hypostatique du Verbe Divin est résolu dans 
la ligne du dualisme psychologique d’origine néoplato- 
nicienne. D’autre part, quand Némésius passe en revue : 
une série de doctrines philosophiques concernant 
l'immortalité de l’âme, il adhère aux arguments des 
platoniciens, parce que leur doctrine ne s'appuie pas 
seulement sur des raisons philosophiques valables, 
mais surtout parce qu’elle est compatible avec la foi 
chrétienne, qui enseigne la résurrection et la vie éter- 
nelle (2, p. 49, 92 à 50, 99). 

Sans parvenir à une véritable synthèse du christia- 
nisme et de lhellénisme, Némésius s’efforce pourtant 
d'exprimer le message biblique en catégories philo- 
sophiques, surtout néoplatoniciennes, et d’adapter la 
pensée grecque à ses convictions religieuses. 


H. von Arnim, Quelle der Ueberlieferung über Ammonios 
Sakkas, dans Rheinisches Museum, t. 42, 1887, p. 278-285. — 
D. Bender, Untersuchungen zu N. von E., dissertation, Leïp- 
zig, 1898. — B. Domanski, Die Psychologie des Nemesius, 
coil. BGPM 3/1, Münster, 1900. — H. Krause, Studia neo- 
platonica, dissertation, Leïpzig, 1904. — W. Jaeger, N. v. E. 
Quellenforschungen zum Neuplatonismus und seinen Anfän 
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gen bei Poseidonios, Berlin, 1914. — H. A. Koch, Quellenun- 
tersuchungen zu N. ». E., Berlin, 1921. — B. Eïinarson, Studies 
in N. (cf. Abstracts of Theses, Univ. of Chicago’s Humanistic 
Series, t. 9, 1930-1932, p. 363-366). — E. Santangelo, Ques- 
tioni Nemesiane, Palerme, 1936. — E. Skard, Nemesiosstudien, 
dans Symbolae Osloenses, t. 15-16, 1936, p. 23-43; t. 17, 1937, 
p. 9-25; t. 18, 1938, p. 31-45; t. 19, 1939, p. 46-56; t. 22, 4942, 
p. 40-48. 

F. Lammert, Hellenistische Medizin bei Ptolemaios und N., 
dans Philologus, t. 94, 1940, p. 125-141. — E. Dobler, N. v.E. 
und die Psychologie des menschlichen Aktes bei Thomas von 
Aguin, dissertation, Werthenstein (Lucerne), 1950. — H. 
Dôrrie, Porphyrios’ « Symmikta Zetemata ». Ihre Stellung in 
System und Geschichte des Neuplatonismus..., Munich, 1959. 
— F. M. März, Anthropologische Grundlage der christlichen 
ÆEthik bei N., Munich, 1959. 

E. A. Wyller, Die Anthropologie des N. 0. E. und die Alki- 
biades I-Tradition..…., dans Symbolae Osloenses, t. 44, 1969, 
p. 126-145. — G. Verbeke, Filosofie en Christendom in het 
mensbeeld van Nemesius van Emesa, avec résumé en anglais 
(Mededelingen van de... Vlaamse Academie... Klasse der Let- 
teren, t. 33/1), Bruxelles, 1971. — A. Siclari, L’antropologia 
di N. di E. (Università di Parma, Filosofia e Religione 9), 
Padoue, 1974. — A. Kallis, Der Mensch im Kosmos: das 
Weltbild Nemesios’ v. E. (Münsterische Beiträge zur Theologie 
43), Münster, 1978. — G. Verbeke, Foi et culture chez N. d'É., 
dans Paradoxos Politeia. Siudi patristici in onore di G. Lazzati, 
coll. Studia patristicamediolanensia 10, Milan, 1979, p. 507-531. 

D'TC, t. 11, 1931, col. 62-67 (É. Amann). — J. Quasten, 
Patrology, t. 3, Utrecht-Anvers, 1960, p. 351-355 (trad. franç., 
t. 3, Paris, 1963, p. 495-501, bibliographie). 

DS, t. 4, col. 865; t. 3, col. 298; €. 4, col. 15284; t. 5, col. 485, 
501; t. 6, col. 1017; t. 7, col. 2036; t. 8, col. 455; t. 9, col. 656, 
820; t. 10, col. 269. 

Willy VANHAMEL. 


NENTE (Icnace DEL), frère prêcheur, j 1648. 
Voir Dec NenTe, DS, t. 3, col. 129-130. 


14. NÉOPHYTE LE CAUSOCALYBITE, 
moine athonite, 1713-1784, auteur d’un traité «Sur la fré- 
quente communion », Venise, 4777; rééd. Athènes, s d 
(1976). Voir art. Nicodème l’hagiorite, infra, col. 235. 


2. NÉOPHYTE LE RECLUS, fondateur mo- 
nastique, hagiographe et prédicateur chypriote (1134 — 
+ après 1214). — 41. Vie. — 2. Œuvres. — 3. Jugement 
d'ensemble. 


4. Vie. — Néophyte a livré lui-même dans ses 
œuvres, notamment dans son Typikon (BHG 1325m: 
nos références se rapportent à la dernière éd. de Tsikno- 
poulos, Nicosie, 1969; paragraphe, page et lignes) les 
principaux éléments de sa biographie. 


11 est né à Leukara, près de l’antique Amathonte, face à 
l'Olympe de Chypre (5, p. 77, 26), au pied des contreforts 
orientaux de la montagne entre Larnaka et Limassol, précisé 
ment au village de-Kata Drys (Tsiknopoulos, The Encleistra, 
p. 69; phato de l’endroit dans Byzantion = Byz, t. 87, 1967, 
pl. 11 et 1V, après p. 414). Sa date de naissance se calcule 
d’après une autre donnée autobiographique : en juin 6667 
(= 1159) Néophyte avait vingt-cinq ans (Typikon, p. 77, 3-5). 
Son adolescence ne bénéficie d’aucune instruction (3, p. 75, 
21-22). Chaque fois qu’un mendiant vient frapper à la maison 
paternelle, le garçon brûle secrètement d’embrasser le style de 
vie du vagabond (3, p. 74, 25-31). 


Néophyte a dix-huit ans (1152) lorsque ses parents 
lui préparent un mariage. Après sept mois de résis- 
tance, il se soustrait définitivement à ce projet en 
s’enfuyant à Saint-Chrysostome du Mont Koutzou- 
bendè (3, p. 74-75), monastère fondé en 1090 (Byz, 
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t. 48, 1973, p. 507), à dix milles au nord de Nicosie. 
L'higoumène Maxime l’affecte à une métairie du 
monastère; au bout de cinq ans, il le rappelle au. 
monastère et lui confie la charge de parekklèsiarchès 
(sous-sacristain) que Néophyte remplit pendant deux 
ans (4, p. 75, 24-29). 

Avec l'espoir de rencontrer un ermite capable de 
satisfaire sa « passion philhésychaste », idéal pour 
lequel le jugent trop tendre (p. 75, 31-39) les higou- 
mènes Maxime et Euphrosyne (Atheniens. B.N. 522, 
f. 385), Néophyte quitte Saint-Chrysostome et entre- 
prend le pèlerinage en Terre Sainte au cours duquel 
il visite plusieurs laures palestiniennes (p. 76, 1-9). 
Espoir déçu. Au bout de six mois, il réintègre la monè 
chypriote. Comme Euphrosyne persévère dans son 
refus de permettre au cénobite de s’isoler en marge 
du monastère, Néophyte s’éloigne définitivement de 
Saint-Chrysostome où, un peu plus tard, entrera son 
frère Jean, par la suite higoumène de ce couvent. Une 
cruelle méprise retient l’exclaustré à ‘Paphos d’où il 
comptait s’embarquer pour le Mont Latros (4, p. 76). 
Le 24 juin 1159, dans un repli de la montagne qui 
domine le port d’Aphrodite, à 430 m. d'altitude et 
à une dizaine de km. au nord-ouest de Ktèma, il trouve 
une caverne solitaire qu’il aménage en caveau et où. 
il s’enferme le 14 septembre 1160 (5, p. 77, 8-9). Réclu- 
sion qui durera cinq ans (1160- 1165). 

Après avoir résisté quatre ans aux sollicitations de 
l'évêque de Paphos, Basile Kinnamos, Néophyte accepte 
l’ordination sacerdotale et la compagnie d’un disciple. 
Bientôt quatorze disciples l'entourent, pour lesquels : 
on construit des cellules, des salles communes et une 
église dédiée à la « vénérable croix ». Travaux terminés 
la 26° année de la réclusion du fondateur (5, p. 78, 11), 
c’est-à-dire en 6691 (— 1183) comme l’indiquent sur 
place des inscriptions murales (Tsiknopoulos, The 
Encleistra, p. 84; La personnalité, p. 322-325). Néo- 
phyte continue d’y mener la vie érémitique jusqu’au 
jour où l’affluence des visiteurs le pousse à s’installer 
dans une grotte plus élevée qu'il baptise Nea Sion, 
nom désormais de toute l’Enkleistra dont cette rési- 
dence devint le centre (Typikon, titre, p. 73, 8; 20, 
p- 90, 16). C'était en 1197; une inscription tardive place 
cette nouvelle fondation en 6704 — 1196 (Tsikno- 
poulos, The Encl., p. 15). 

Le dernier point de repère chronologique est l’année 
1214, lorsque Néophyte signe, le 9 maï, la rédaction 
définitive de son Typikon (p. 104, 8). Sa commémo- 
raison inscrite au 12 avril implique qu’il est mort ce 
jour-là. L’année 1219 retenue par Tsiknopoulos paraît 
arbitraire (The Encl., p. 86; La personnalité, p. 328). 
Le 28 septembre 1750 eut lieu l’invention et la dépo- 
sition des reliques. L’autre mémoire liturgique locale, 
celle du 12 avril, fut transférée, en 1856, au 24 janvier, 
jour où Néophyte avait « miraculeusement » échappé 
à la mort (cf. n. 6 et Tsiknopoulos, La PRUHE 
p. 331-334). 


I. P. Tsiknopoulos, The Encleistra and saint Neophytos, 
Nicosie, 14965; « La merveilleuse personnalité de Néophyte, 
prêtre et reclus » (en grec), Byz, t. 37, 1967, p. 314-335 (cité : 
La personnalité); illustration photographique de la récluserie 
en son état actuel, pl. r-xx1x, tbidem, après la p. 444; voir aussi 
GC. Mango, E. J. W. Hawkins, The hermitage.., cité infra. 


# 


2. Œuvres. — Les seize « livres » (biblia) consti- 
tuant la bibliothèque du Reclus dont Néophyte donne - 
le titre au ch. 12 de son Typikon (éd. cit., p. 83) sont 
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en réalité la liste de ses propres œuvres. La tradition 
manuscrite permet d’en retrouver üne bonne partie. 

49 PANEGYRIKON. — Néophyte présente cet ouvrage 
plus exactement comme « les trois panégyriques 
majeurs », le nombre trois se référant ici aux trois 
premiers « livres » de la liste susdite (1-3; nous indi- 
querons désormais les numéros de cette liste entre 
parenthèses). : 

Le premier livre de cette série d’éloges hagiogra- 
phiques a été seul transmis intégralement par le Paris. 
gr. 1189 du 132-142 s. qui contient 30 panégyriques ou 
homélies concernant des saints dont la fête se célèbre 
au cours du premier tiers de l’année liturgique byzan- 
tine (1 septembre-31 décembre). Pour les éditions, 
nous renvoyons à la BHG en n’indiquant que ce qui 
a été publié depuis. 


1} Sur le début de l’indiction (BHG 821); 2) Éloge de saint- 
Mamas (BHG 1022); 3) de saint Michel archange (BHG 1290; 
inédit); 4) Sur la nativité de la sainte Vierge (BHG 1083); 5) 
Sur le moine séduit par le démon en 1184 (BHG 1450; il s’agit 
de Gabriel l'Ibère, moîne de Palestine); 6) Pour la dédicace de 
l’'Anastasis à Jérusalem (BHG 809f; inédit); 7} sur La croix et 
la passion du Christ (BHG 439); 8) Sur l’exaltation de la croix 
(BHG 423); 9) Sur l'A pocalypse de saint Jean (BHG 932n; inédit). 
. 40) Éloge de saint Polychronios et de ses compagnons (BHG 
4565; cf. BS, t. 10, col. 991-993); 11) des saints Andronic et 
Athanasie son épouse (BHG 123); 12) de saint Theosebios 
Arsinoïte, ascète en Chypre (BHG 1796; cf. BS, t. 12, col. 361- 
362); 13) de saint Hilarion, moine thaumaturge en Palestine 
(BHG 756); 14) de saint Arkadios, évêque d’Arsinoè en Chy- 
pre (BHG 164; voir K. Chazépsaltès, Mélanges sur Chypre 
byzantine, dans Kurptaxat Znovôat, t. 32, 1968, p. 57-68); 15) 
de saint Démétrius (BHG 547). 

16) Mémoire de divers tremblements de terre ou de la divine 
providence (BHG 1701); 17} Éloge de saint Diomède le jeune, 
ascète chypriote (BHG 353), 18) des saints Côme et Damien 
(BHG 384; inédit); 19) des saints Michel et Gabriel (BHG 1293; 
inédit); 20) de saint Jean Chrysostome (BHG 881). 

21) Sur la présentation de la sainte Vierge au temple (BHG 
4102n). Cette homélie, rythmée en finale par une dizaine 
d’Ave « pour réveiller ceux qui dorment », a été prononcée peu 
après la construction de la Vea Sion sur laquelle l’orateur 
implore la protection de la Theotokos; 22) Éloge de saint 
Alype le stylite (BHG 66); 23) de saint Sabas (BHG 1610); 
24) de saint Nicolas de Myre (BHG 1364). 

25) Pour la vigile de Noël, sur la corruptibilité ou l’incor- 
ruptibilité du Corps du Christ dans l’eucharistie (BHG 809e); 
26} Sur la naissance du Christ (BHG, 1899); 27) autre homélie 
pour Noël : contre les Juifs sur certains passages de l’Écriture 
(BHG 1919); 28) Éloge de saint Étienne (BHG 1665; inédit). 
29) de saint Jean l’aumônier (BHG 889; extraits édités par 
Tsiknopoulos, La personnalité, p. 339-343); 30) de Gennade, 
patriarche de Constantinople (BHG 667). Ces deux derniers 
encomia (12 ct 20 nov.) ne se trouvent pas à leur place dans le 
manuscrit parisien. 


Au deuxième livre appartiendraient, selon Tsikno- 
poulos, trois homélies, uniques vestiges de cette partie 
de l’œuvre : 


4) Pour le 3° dimanche de Carême, sur l’adoration de la 
croix (BHG 414 m; éd. Tsiknopoulos, Ta elassona, Byz, t. 39, 
1969, p. 321-324; analyse et commentaire, p. 324-329). Cet 
écrit sur la croix, signe salutaire et maléfique, s’articule autour 
du canon « Crucem tuam adoramus » et pourrait appartenir à 
l’œuvre signalée ci-dessous (n. 8). 

2) Pour le mercredi de la mi-carême ou quatrième semaine 
des jeûnes, « homélie morale » sur l’adoration de la croix (BHG 
Auct. 4&6b; éd. Tsiknopoulos, Ta elassona, p. 330-333; anal. 
et éomment., p. 333-336). Pour la périlleuse traversée qu'est 
cette vie nous disposons d’un nautonnier, le Christ, et d’un 
gouvernail, la croix. 
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3) Pour le jeudi-saint sur le Sacerdoce du Christ (BHG 
8410), plus exactement « Au sujet de la hïerarchia Christi et 
des azymes et de la dernière Cène et Histoire d’un certain 
Théodore juif (racontée) à un certain Philippe argentier et 
Comment le Christ est devenu grand prêtre » (éd. Tsiknopoulos, 
Ta elassona, p. 344-348; anal. et comment., p. 348-351); cette 
homélie touche également à la virginité de Marie. À propos de 
l'attribution à Néophyte le reclus, voir Darrouzès, dans Revue 
des études byzantines — REB, t. 8, 1950, p. 175. 


Au troisième livre (mai-août) appartiendrait, selon 
son éditeur, l’homélie pour le dimanche des saints 
Pères (de Nicée) au sujet dès sept conciles œcumé- 
niques et du schisme entre l’ancienne et la nouvelle 
Rome (BHG 2343; éd. Tsiknopoulos, Ta elassona, 
p. 352-357; anal. et comment., p. 357-360). La rupture 
est attribuée à l'introduction, au temps de Charle- 
magne, du pain azyme dans l’Église romaine; mais 


la politique est responsable de la permanence de la 


division, à laquelle on ne peut remédier que par la 
réunion d’un huitième concile œcuménique. 

20 (— 4-5) LETTRES ÉDIFIANTES, CHAPITRES ASCÉ- 
TIQUES ET TÉLONIES. — Comme contenu des « deux 
livres » suivants de sa bibliothèque, Néophyte enre- 
gistre de « très nombreuses lettres très utiles à lâme, 
quatre cents chapitres ascétiques et vingt-quatre 
telonia ». 

De cette abondante correspondance (150 lettres, 
d’après Tsiknopoulos, La personnalité, p. 343) ne sub- 
sistent que trois lettres : 1) Réponse (à son frère Jean) 
au sujet de la Theosèmia (voir ci-après n. 5); transmise 
avec ce récit, elle a été éditée à la suite (Kyprianos, 


‘p. 47-49); 2) « À un supérieur pour lui rappeler qu’il 


lui appartient de prendre soin de l’âme de ses sujets » 
(éd. Tsiknopoulos, La personnalité, p. 843-344); 8) A 
Euthyme, hiéromoine du couvent chypriote de Saint- 
Jean-Chrysostome : comment disposer saintement de 
son temps (Coislin grec 287, Î. 202v-207v; la fin manque; 
cf R. Devreesse, Le fonds Coislin, Paris, 1945, p. 272). 


Le ms du Typikon n’a conservé que les destinataires (les 
moines chrysostomites en résidence à Constantinople) d’une 
hypomnésis (éd. Tsiknopoulos, p. 102, 4-5) qui faisait peut-être 
partie du recueil épistolaire (Chatzèpsaltès, Notice, ci-dessous 
n. 46, 6, p. 127-131). 

Les quatre centuries ascétiques n’ont pas été retrouvées, 
pas plus que les télonies dont subsiste pourtant l'énoncé 
(24 vices disposés suivant les 24 lettres de l'alphabet grec et 
personnifiés par autant de démons aériens ou douanes célestes 
barrant la route à la montée des âmes vers le paradis) dans le 
Biblos pentèkontakephalos décrit ci-après (Athen. 522, f. 882v); 


‘un échantillon (sur l’amour de l’argent) a été édité par Tsik- 


nopoulos (La personnalité, p. 345). 


30 (— 6) Bigcos PENTÈKONTAKEPHALOS. — Ce titre 
indique que l’ouvrage était divisé en cinquante cha- 
pitres. Le témoin décrit ci-dessous, s'inspirant d’un 
passage du début de l’œuvre, l’intitule « Discours étendu 
en long et en large par des témoignages moraux et 
scripturaires et adressé à son frère le moine Jean » 
{f. 11). Néophyte le composa entre 4176 et 1181 (Tsikno- 
poulos, La personnalité, p. 351). 


On le retrouve conservé presque intégralement dans le ms 
522 de la B.N. d'Athènes. Le texte s’interrompt peu après le 
début du ch. 3 (f. 12v) et reprend au ch. 10 (f. 18) mutilé du 
début. Le reste est complet (f. 43-91 — chap. 10-40), mais la 
fin du chap. 40 et les dix derniers chapitres (41-50) ont été 
rejetés vers la fin du ms (f. 377-&12v). Le pinaz ou index ini- 
tial (f. 8-10v), qui donne le contenu de l’ensemble (et donc des 
sujets traités dans les chapitres perdus) a été édité par K. 
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Dyobouniotès, dans "Enernple “Evapelas Bubovrivüv EnouS@v — 
EEBS, t. 13, 1937, p. 41-43, et reproduit par Tsiknopoulos 
(To syggraphikon ergon.…, p. 122-128). Dyobouniotès a pu- 
blié, à la suite, le ch. 1 et la fin du ch. 50, à savoir l’in- 
troduction (le bien suprême est de connaître et d’aimer 
Dieu) et l’épilogue de l'ouvrage, puis le ch. 31 sur Manuel 
Comnène (loc. cit. p. 43-46). Des extraits du ch. 49 {la cha- 
rité fraternelle comme thème du jugement dernier) et du 
ch. 16 (notre nature prisonnière du péché) ont été édités par 
Tsiknopoulos. La personnalité, p. 353-355, qui a encore pu- 
blié treize courts passages (To syggraphicon…, p. 130-133); 
photocopie du f. 404v (ch. 49) dans Byz, 1967, pl. xxvir. 


Dans Pintroduction, Néophyte présente son logos 
comme un « Discours très étendu embrassant toute 
vertu, flétrissant tout vice et citant toute Écriture en 
témoignage incontestable de ce qui est dit » (éd. Dyo- 
bouniotès, p. 44). Plus exactement, après avoir rappelé 
« ce dont les frères ont le plus besoin » (ch. 1} et le 
commandement primordial (« connaître le Seigneur et 
l'aimer de tout son cœur », ch. 2), l’écrit se présente 
comme une suite assez décousue de réflexions et d’exhor- 
tations spirituelles. A l’occasion de questions (réelles 
ou imaginaires) posées par le destinataire à propos de 
passages scripturaires tirés de la Genèse (œuvre de 
six jours, l’arbre du paradis, etc.) {ch. 3-9, 22-26: éd. 
part. du ch. 24 sur les « peaux de bête » par Tsikno- 
poulos dans Apostolos Barnabas (en grec), t. 15, 1954, 
p. 146-151), ou relatifs à l’exemple de Job (ch. 12), 
de Jonas (ch. 29), du fils prodigue (ch. 16), du bon 
Samaritain (ch. 27), à l’écharde de s. Paul (ch. 10), 
à la vanité de la vie et à la réclusion sépulcrale (ch. 35: 
éd. part. ibidem, p. 216-217), à la Katanyæix (ch. 23, 
éd. Tsiknopoulos, Tria anonyma, p. 80-87), à tel fait 
édifiant emprunté aux Paterika (ch. 38-40), Néophyte 
touche à toute une gamme de problèmes moraux et 
ascétiques. 

Les kephalaia sont, la plupart, assez courts. Le plus 
long (29°, f. 61v-73) prend appui sur Jsaie 1, 2.11-13 
pour flétrir le ritualisme qui est aux antipodes de la 
« metanoiïa » intérieure déjà exposée au ch. 27 (éd. 
part., Ap. Barn., p. 292-297). La vraie conversion 


basée sur l'humilité est d’ailleurs le thème préféré de 


l’auteur qui parle avec insistance de la componction 
(ch. 17), de l’hypomené (patience) dans les épreuves 
(ch. 11, 12, 16; éd. part. chbidem, p. 47-49, 76-77), de 
l’obéissance comme soumission à la volonté de Dieu 
(ch. 12 et 37) et des hommes (ch. 38). L’hypakoë céno- 
bitique est illustrée entre autres par un récit édifiant 
Iept où uœpyoviou (ch. 39, f. 83v-88) qui mériterait 
de figurer dans le nouvel Auctarium BHG. Ce « diègèma » 
a été publié par le même éditeur (Symmeikta, p. 221- 
223), avec une partie du ch. 50 (£f. 405-412v; ibidem, 
p. 224-227; la fin avait déjà été éditée par Dyobou- 
niotès dans EEBS, t. 13, 1937, p. 44-45). Ce ch. 50 
traite, en référence au Cantique, du Christ époux et 
des vierges consacrées, annonçant ainsi l’opuscule 
suivant. 

40 (= 6) COMMENTAIRE SYNOPTIQUE DU CANTIQUE 
pes CANTIQUES. — Néophyte présente cet écrit comme 
une partie intégrante du « livre » précédent (Typikon, 
p. 83, 19). En effet, dans lAtheniensis 522, Î. 412v, 
lopuscule suit immédiatement le chap. 50 du Biblos 
Pentèkontakephalos ; il s’y trouve mutilé de la fin (424v). 
Le prologue se lit encore dans une demi-douzaine de 
manuscrits (Tsiknopoulos, Symmeikta, p. 353). 


Il a été édité, d’après l’Athen. 522, par Dyobouniotès, loc. 
cit., p. 47-49 (avec le début du commentaire) et repris par 
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Tsiknopoulos, en tenant compte de l’Zviron 165, qui édite en 
outre la partie conservée du commentaire (Symmeikta, p. 227- 
228: 235-243); celui-ci s’inspire du commentaire de Psellos 
et voit dans l'Époux le Christ et dans l’épouse l’Église. 


50 (— 7) TueosèmiA (BHG 1325n;, dernière éd. 
Tsiknopoulos, Ta elassona, p. 361-378, avec comment. 
p. 378-390). — Au cours des travaux d’aménagement 
de sa cellule supérieure, Néophyte, coincé par un 
rocher, échappe miraculeusement à la mort. Avec 
candeur, il raconte cet accident survenu le 24 jan- 
vier 1198, date commémorée dans le synaxaire de 
Saint-Néophyte par une acolouthie (publiée à la suite 
des éd. de la Theosèmia signalées dans la BHG; autres 
éd. signalées par Tsiknopoulos, La personnalité, p. 412). 

69 (— 8) COMMENTAIRE DE L'HEXAËMERON en seize 
discours (éd. Kyprianos, p. 56-115; rééd. Chatzèïioannou, 
Historia, p. 157-231; titre des chapitrés et extraits dans 
Tsiknopoulos, To syggraphikon, p. 139-140). — L’in- 
tention première de Néophyte était de se limiter à 
l’œuvre des six jours. Sous l’action du Saint-Esprit il 
a été poussé, dit-il, à embrasser dans dix autres discours 
les épisodes bibliques de la création de l’homme et du 
paradis (Chatzèïioannou, Historia, p. 187, 10-16) et 
même jusqu’à Abraham (p. 169, 14-16). En réalité, il 
s'étend jusqu’à Jacob et Joseph. Comme guide il dis- 
posait de l’'Hexaèmeron de Jean Chrysostome,; il dit 
avoir dû renoncer, après trente-sept ans de recherches, 
à mettre la main sur celui de Basile, Dieu compensant 
par un miracle la pauvreté de son inspiration person- 
nelle (p. 169-170). Chaque logos se termine par de : 
chaleureuses exhortations spirituelles suivies d’une 
prière (rééd. de la prière finale du premier discours 
dans Tsiknopoulos, La personnalité, p. 360-362). 

79 (— 9) « COMMENTAIRE DES PSAUMES EN DOUZE 
LoGoI ». — Plus précisément dix discours sont consacrés 
au psautier. À la demande de son neveu Isaïe, hiéro- 
moine et économe de l’Enkleistra, qu’il proposera 
comme son successeur (Typikon, 16, p. 87), Néophyte 
ajoute, en deux logoi, un commentaire des dix odes 
ou cantiques liés au psautier et.insérés dans l'office 
choral (Moïse 2, Anne, Abbacuc, Isaïe, Jonas, Daniel 2, 
Benedictus et Magnificat). Le commentaire se veut 
original, indépendant en tout cas des œuvres similaires 
de Basile et Jean Chrysostome auquel Néophyte ne 
put avoir recours directement, alors qu’il eut accès au 
commentaire de Théodoret de Cyr; éd. I. Ch. Chat- 
zèïoannou, « Commentaire sur les Psaumes et les can- 
tiques » (en grec}, Athènes, 1935. 

89 (— 10) COMMENTAIRE DES CANONS DES DOUZE 
FÊTES DU SEIGNEUR. — L. Petit pensait avoir retrouvé 
la majeure partie de cet ouvrage dans le recueil d’ho- 
mélies de Néophyÿte constitué par le Lesbiensis Leimon 2 
{15e s.), tout en notant qu’il ne s’agit ni d’un commen- 
taire systématique ni d’une œuvre limitée aux seules 
fêtes « despotiques » (Échos d'Orient, t. 2, 1899, p. 268). 
IH semble bien qu’il faille abandonner cette opinion 
communément reçue. Par conséquent, ce Commentaire 
mentionné dans la liste du Typikon doit être considéré 
comme perdu (B. Englezakès, « Commentaire des 
canons des fêtes du Seigneur, par S. Néophyte » (en 
grec), dans Apostolos Barnabas, 3° série, t. 39, 1978, 
p. 367-375), 


99 (— 11) Manuez pu RECLUS, littéralement « Autre 
dédekalogon, le procheiron du reclus où se lit une anaphora 
(des événements survenus} au cours des quarante et des cin- 
quante ans (de sa réclusion ?) et (une anaphora) de physiologie », 
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Sous ce titre d’autant plus ambigu que l’écrit n’a pas été 


retrouvé, Néophyte exposait, en douze logoi, vraisemblable- 
ment des faits personnels et des phénomènes physiques. 


409 (— 12) « BREFS COMMENTAIRES en une double 
série de dix discours des commandements du Seigneur 
contenus dans la nouvelle et l’ancienne Loi (nomo- 
thesia) ». Ouvrage composé à l’âge de quarante ans 
(1176) à l’intention de son frère Jean (Tsiknopoulos, 
La personnalité, p. 346). La première série de dix logoi 
ou premier décalogue {(« commandements du Christ »} 
a été transmise presque intégralement par un manuscrit 
du 13° s., le Coislin grec 287, f. 1-197v (R. Devreesse, 
Le fonds Coislin, p. 271). 


Mutilé du début, ce codex a perdu la première homélie et 
le commencement de la deuxième. Le descripteur s’est risqué 
de donner un titre à quelques-unes de ces homélies : sur le 
baptême (n. 3), le bon larron {n. 4), le sens du corps (n. 5), la 
parousie (n. 8). En réalité, Néophyte parle de plusieurs sujets 
dans chacune d’entre elles. Voir le contenu bariolé et quelques 
extraits de chaque logos dans Tsiknopoulos, To syggraphi- 
kon, p. 112-117; La personnalité, p. 347-350; Symmeikta, p. 207- 
‘208. 


On retiendra les thèmes suivants : la metanoia, les 
béatitudes, l’agapè, « cherchez et vous trouverez », 
« si ton œil te scandalise », l’œil lumière du corps, 
la porte étroite, la perle précieuse, pourquoi le Christ 
s’est appelé le Fils de l’homme, les apôtres pierres 
bâties sur l’unique fondement le Christ, le malheur des 
temps (occupation latine de Chypre), l’échelle de Jean 
Climaque (hom. 9), le travail des champs, le pain de 
vie, « doux et humble de cœur », pourquoi aucun 
homme n’est parfait. 

419 (— 13) « LE LIVRE DES CATÉCHÈSES » ou brèves 
instructions adressées à ses moines. — Le Paris. Suppl. 
grec 1317, probablement l’ancien Metochion S. Sepul- 
cri 370 de Constantinople, ms contemporain de l’auteur 
qui a corrigé lui-même la main de son secrétaire, le 
prêtre Basile, notaire de l’évêché de Paphos, contient, 
divisées en deux livres, cinquante-six catéchèses 
(24 + 32) composées par Néophyte sur la demande 
et à l'intention de son frère Jean, higoumène de Saint- 
Chrysostome (Ch. Astruc et M.-L. Concasty, Le Supplé- 
ment grec, t. 3, Paris, 1960, p. 602-608; la description 
est de Ch. Astruc). « Catéchèses utiles à l’âme et 
divines », lit-on dans le prologue (f. 2) en partie édité 
par Tsiknopoulos (La personnalité, p. 372-373), ce 
recueil constitue un véritable kyriakodromion. La pre- 
mière partie est intitulée « Catéchèses pour les grandes 
fêtes de l’année ». En voici la liste. Sauf indication 
contraire, elles sont inédites. 


4) Pour le dimanche des saints Pères ou avant Noël (BHG 
2344r); 2) Noël (BHG 1894c; texte gravement mutilé}; 3) la 
Circoncision (BHG 262n); 4) l’Hypapante (BHG 1957n; extrait 
dans Tsiknopoulos, tbidem, p. 373-374); 5) l’Annonciation, 
« sur l’écoute des lectures (liturgiques), sur le divin Gabriel 
et sur les annonces de la Mère de Dieu » (éd. avec introd. et 
trad. ital. par Toniolo, Omelie, p. 191-193, 284-291, et à part, 
p. 40-12, 191-193). Thèmes évoqués : avoir soif de la parole de 
Dieu, la joie du salut annoncé par l’ange, participation à cette 
joie et à la conception du Sauveur, la pratique du jeûne. 

6) Pour le 1er dim. de carême, sur le travail spirituel (muti- 
lée du début); 7) 2° dim. de carême, sur la doxologie (mutilée 
de la fin); 8) 3° dim. de carême, sur la parabole des vignerons 
(Auct. BHG 413z); 9) 4° dim. de carême (sans titre); 10) 
dimanche de la Passion, sur les cinq sens corporels; 11) dim. 
des Rameaux, sur le mystère du jour; 12) Pâques, sur le pro- 
logue de Jean Chrysostome sur la Résurrection; 43) mi-Pen- 
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tecôte, sur l'humilité; 44) Ascension, sur le mystère du jour; 
15) dim. des saints Pères (de Nicée), sur la foi (BHG 1431d; 
mutilée de la fin); 16) sur le Saint-Esprit; 17) Pentecôte, sur 
la Trinité. : 

18) Fête des saints Pierre et Paul (BHG 1501n); 19) éloge 
de s. Macrine (BHG 1169d) prononcé sans doute en 41211, 
le 17 juillet tombant un dimanche cette année-là (éd. Tsik- 
nopoulos, dans Apostolos Barnabas, t. 16, 1955, p. 326-329), 
20) Transfiguration (BHG 1996e; éd. B. Englezakès, dans 
Ocoloyla, t. 44, 1973, p. 698-701) : ‘en développant le thème 
de la lumière du Thabor cher à la mystique hésychaste, maïs 
ici rapprochée de la lumière de l’Épiphanie et de la Parousie, 
Néophyte préluderait, selon l'éditeur, aux théories pala- 
mites; 21) pour la Dormition (BHG 1103v; éd. et trad. ital. 
Toniolo, Omelie, p. 292-295 et à part, p. 111-114) : exhortation 
spirituelle adressée aux apôtres par la Vierge sur le pain de vie 
qu’elle a engendré; macarismes et louanges à la Théotokos. 

22) Décollation de s. Jean-Baptiste (BHG 843m); 23) 
Nativité de la Mère de Dieu (BHG 1103n; éd. et trad. ital. 
Toniolo, Omelie, p. 193-194, 296-298 et à part, p. 12-13, 115- 
117) : exhortation mariale et allégories; 24) Présentation de la 
Mère de Dieu « où on enseigne qu’il ne faut pas décourager 
ceux qui sont tombés, mais plutôt les relever avec optimisme » 
(BHG 1086n; éd. et trad. ital. Toniolo, Omelie, p. 194-195, 
300-802 et à part, p. 18-14, 419-121) : appel à laconversion et à 
la sainteté. Suit un billet à son frère pour lui annoncer que, si 
Dieu lui accorde le temps nécessaire, il enverra un second 
livre. 


Le « deuxième livre » contient en effet « trente- 
deux catéchèses ». 


1) Pour la Toussaint (4° dim. après Pentecôte), sur la 
diversité des cœurs et sur le temps image de l'éternité; 2) 
sur le bien et le mal; 3) la ruse et la gourmandise; 4) la forni- 
cation; 5) les fruits de la gourmandise et de la fornication; 
6) le serment et l’avarice; 7) l’acedia, la colère et la tristesse; 
8-12) 8e-12e dim. après la Pentecôte, sur l’odgdoade, l’ennéade, 
la décade etc.,où Néophyte trouve dans les nombres {par ex. 
les onze disciples, les ouvriers de la onzième heure) prétexte à 
exhortation; 13-14) sur la tonsure monastique et la renoncia- 
tion au monde; 15-16) manquent (chute d’un cahier). 

17) Sur le triple mouvement de l’âme; 18) les parties de 
Pâme : l’épithymètikon ; 19) le thymoeidès ; 20) récapitulation 
de deux catéchèses précédentes; 21) les quatre vertus car- 
dinales : la tempérance (séphrosynè); 22) la prudence (phro- 
nèsis) ; 23) la justice; 24) la force (andreia) du corps et de 
l'âme; 25) récapitulation des réflexions sur les vertus cardi- 
nales; 26) les quatre vertus morales qui accompagnent ces der- 
nières : boulè, asphaleia, phronèsis et ischys ; 27-28) la sagesse; 
29) l’obéissance et les vertus voisines; 30) les supérieurs, où il 
est encore question de l’obéissance, de l’enkrateia et de l’hu- 
milité (extraits dans Tsiknopoulos, Symmeikta, p. 195-196); 
31) le phàrisien et le publicain; 32) le fils prodigue et la meta- 
noia. Adresse finale au frère Jean avec synthèse. 

Une autre catéchèse sur l’obéissance se lit dans le Cois- 
lin gr. 287, f. 4198-201v (Devreesse, p. 271). 


120 (— 14) Poèmes PÉNITENTIELS. — Néophyte 
mentionne encore un « petit (livre) de stichères kata- 
nyctiques », c’est-à-dire propres à inspirer la com- 
ponction. Ce recueil n’a pas été retrouvé. Quelques 
strophes tirées du Pentèkontakephalos biblos (Athen. 
522, f. 38-39v) ont été éditées par Tsiknopoulos, Sym- 
meikta, p. 376, pour donner une idée de ce que devait 
être cet opuscule (voir aussi l’éd. signalée supra du 
ch. 23). 

130 (— 15) TYPIKON MONASTIQUE, littéralement 
typikè diataxis (dans la liste susdite) ou typikè diathèkè 
(titre de la Règle elle-même dans sa rédaction défini- 
tive, mai 42144), transmise par un témoin contemporain 
quelque peu lacuneux (BHG 1325m; ajouter l’éd. de 
Tsiknopoulos, dans Kypriaka Typika, Nicosie, 1969, 
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p. 71-104; notes p. 117-122) et approuvée par les 
évêques de Paphos Basile Kinnamos en 4190 et Bacchus 
en 1194. Le règlement primitif n’a pas été conservé. 
La particularité de ce Typikon en 24 chapitres est 
d’être pour une notable partie un document auto- 
biographique. Après. deux courts chapitres (sur la 
nouvelle Règle substitutive de l’ancienne et sur la 
memoria mortis), Néophyte raconte sa vocation, sa 
double réclusion, d’autres événements qu’il a vécus. 
Les dispositions proprement réglementaires concernent 
entre autres la réduction du nombre des membres de 
la communauté {de 20-25 à 15-18), l’interdiction de 
donner classe aux enfants dans l'Enkleistra (ch. 9), 
la fonction d’économe, celle de reclus (higoumène), le 
choïx du successeur (Isaïe) et le rituel de sa réclusion 
(ch. 10, 14-15), les biens {ch. 12, 18, 20 : la propriété, 
exclue dans un premier temps, est considérée main- 
tenant comme un mal nécessaire), la metanoia, la 
confession des péchés et des pensées mauvaises (ch. 21). 
Le ch. 23 (mutilé au début) contient vingt « canons 
ascétiques » relatifs à la conduite du moine et aux 
vertus monastiques; le dernier porte sur la charité, 
plénitude de la loi. Suivent un résumé de ces canons 
en 20 stiques alphabétiques et un « choix utile » de 
42 sanctions (sous forme de canons) empruntées à 
s. Basile. Au dernier chapitre, Néophyte donne des 
directives pratiques et des dispositions testamentaires 
en vue de sa mort et de sa sépulture avant la « prière 
finale sur les frères ». 


V. Laurent, Le Typicon monastique de Néophyte le reclus, 
REB, t. 7, 1949, p. 52-55 (étude de chronologie). — R. Janin, 
Le monachisme byzantin au moyen âge. Commende et typica 
{xe-xrve siècles), REB, t. 22, 1964, p. 27. — K. A. Manaphès, 
Movaornpton& rurtxé-Stahua…., Athènes, 1970, p. 151-153 (sim- 
ple index du Typikon de Néophyte). 


149 (— 16) To TELEUTAION. — Néophyte mentionne 
enfin : « Et un autre (livre) encore, celui qu’on appelle 
le dernier ». Plutôt qu’au testament proprement dit, 
on a pensé aux « Canons ascétiques » insérés à la fin 
du Typikon, « expression suprême et dernière » de la 
volonté du fondateur (Petit, Vie, p. 268) ou au recueil 
d’homélies dont il va être question ci-après (Englezakès, 
dans Apostolos Barnabas, t. 39, 1978, p. 374). Pures 
hypothèses. 

159 HOMÉLIES DIVERSES. — Un ms du 15€ siècle 
(Lesbos Leimon 2) a transmis neuf homélies de Néo- 
phyte, moine et reclus. On trouvera une présentation 
de ce codex dans Toniolo, Omelie, p. 196-204 (à part, 
p. 15-24), Englezakès, 1bid., p. 367-374, et Congourdeau 
- (ci-après, hom. 3). Ces deux derniers auteurs s’accor- 
dent à rejeter l'hypothèse de L. Petit qui voyait dans 
ce recueil un des ouvrages mentionnés par Néophyte 
dans son catalogue (ci-dessus, n. 8) et celle d’A. Ehrhard 
qui pensait y découvrir des éléments du 2€ et du 3° livre 
du Panegyrikon (Ueberlieferung und Bestand der hagio- 
graphischen und homiletischen Literatur der Griechischen 
Kirche, 1, t. 3, fasc. 5, p. 683-684). En réalité il s'agirait 
d’homélies que Néophyte n’a pas cru opportun d’in- 
sérer dans son œuvre primordiale et que la tradition 
manuscrite postérieure a recueillies dans l’ordre sui- 
vant : : 


1) Présentation de la sainte Vierge (BHG 1085h; éd. et 
trad. ital. E. Toniolo, Omelie, p. 210-237; à part, p. 80-56), 
Cette homélie adressée à son frère Jean s’insère entre celles 
pour la Nativité et l’'Hypapante auxquelles elle fait allusion 
{p. 55) : éminente sainteté de la Théotokos, temple vivant du 
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Verbe, chef de file des vierges du Christ qui sont à leur tour un 
exemple pour les moînes; Marie et l’Église; en passant, légi- 
timité du culte des images. 

2) Noël (BHG 1923. — 3} Épiphanie (BHG 1946v; M.-H. 
Congourdeau, Le « Discours sur les saintes Lumières » de N. le 
R., dans ’Erernpls ro5 Kévrpou…., t. 8, 1975-1976, paru en1978, 
p- 113-185; texte et trad. franç., p. 139-174). Il convient de 
célébrer le baptême du Christ, fête de la lumière, en se revé- 
tant de clarté, en répondant à l’appel au repentir qu’impli- 
quait le baptême de Jean, en suivant le Christ ai désert où, 
par sa victoire sur les tentations, il nous apprend à vaincre les 
trois passions-mères (gourmandise, vaine gloire, amour de 
l'argent) et à pratiquer les vertus cardinales {tempérance, 
humilité, pauvreté), enfantées par le jeûne et mères elles- 
mêmes des autres vertus. 

4) Hypapante (BHG 1951; court extrait éd. par Tsikno- 
poulos, Symmeikta, p. 215). — 5) Annonciation (BHG 1076v; 
éd. et trad. ital. E. Toniolo, Omelie, p. 238-262; à part, p. 57- 
18). Ne disposant, de son propre aveu, d’aucun texte ancien 
ou moderne pour alimenter son inspiration, Néophyte recourt 
aux invocations litaniques chères aux prédicateurs byzantins 
(une série de 77 xxlee dont un « Ave, sel des vertus qui a relevé 
le monde »), puis il commente la salutation angélique, le fiat 
de Marie, la salutation d’Élisabeth et le Magnificat, pour ter- 
miner par une salve de 22 xalpe. ‘ 

6) Naissance de Jean-Baptiste (BHG 861v; inédite), — 
7) Apôtres Pierre et Paul (BHG 160k; un passage sur la conver- 
sion de Pierre après son reniement édité par Tsiknopoulos, 
Symmeikta, p. 204-207). — 8) Transfiguration (BHG 1991p;: 
inédite). — 9) Dormition (BHG 1085n; éd. et trad. îtal. E. 
Toniolo, Omelie, p. 264-283; à part, p. 83-102) : histoire du 
salut présenté de manière symbolique; utilisation assez libre 
des apocryphes de Transitu. 


169 ŒUVRES DISPARATES. — 4) Sur les malheurs du 
pays de Chypre; éd. princeps avec trad. lat. par Cote- 
lier, Ecclesiae graecae monumenta, t. 2, Paris, 1681, 
p. 457-462 (— PG, 135, 495-502). Cet écrit, plusieurs 


‘fois réédité et traduit (dernière éd. commentée par 


Tsiknopoulos, Ta elassona, p. 336-343), évoque la 
troisième croisade et présente comme une punition 
divine peut-être salutaire la situation « tempétueuse » 
où s’agite l’île depuis onze ans (1185-1197). 

2) Sur les divins et redoutables mystères; éd. Tsikno- 
poulos, Ta elassona, p. 391-394, comment. p. 394-397 : 
« Celui qui mange ma chair et qui boit mon sang aura 
la vie éternelle ». Cette parole du Sauveur se vérifie 
seulement pour ceux qui communient dignement. Récit 
de miracles eucharistiques survenus récemment. — 
8) Sur les saints dons incorruptibles; éd. et trad. fr. 
M. Jugie, REB, t. 7, 1949, p. 1-11; rééd. commentée 
par Tsiknopoulos, Ta elassona, p. 397-403. Néophyte 
reprend les récits merveilleux de l’opuscule précédent 
en guise d'intervention (maladroïte) dans la contro- 
verse sur l’incorruptibilité du corps du Christ dans 
leucharistie (donc peu après 1200). 

&) Circulaire « aux indisciplinés qui violent le début 
du carême »; éd. et comment. par Tsiknopoulos, Ta 
elassona, p. 40&-4k10. Pendant une vacance du siège 
épiscopal de Paphos, Néophyte s’adresse au clergé : 
pour qu’il veille au respect de la discipline du carême, 
notamment pour l'interdiction des célébrations matri- 
moniales, occasions d’ « œuvres diaboliques ». Ii s’étonne 
du silence des évêques à propos de ces abus. — 5) Livre 
des épitimies ou pénitences imposées aux moines qui 
transgressent la règle de l’Enkleistra. Ce pénitentiel 
évoqué dans le Typikon (p. 95, ligne 25) n’a pas été 
identifié. 

6) Ordonnances synodales (V. Grumel, Regestes 731 
et 1200) relatives à la liberté laissée aux hiéromoines 
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qui ont revêtu le grand habit de continuer à célébrer 
la sainte liturgie; éd. K. Chatzèpsaltès, dans ’Erernpics 
rod Kévrpou.…., t. 6, 1972-1973, p. 125-182. — 7) Inven- 
taire des biens meubles de l’Enkleistra. Probablement 
perdu. — 8) Poèmes divers, notamment distiques (vers 
iambiques) inscrits par Néophyte sur les parois de sa 
récluserie; éd. Tsiknopoulos, Ta elassona, p. 411-419 
avec ill. et Mango-Hawkins, The hermitage.. Voir aussi 
une quinzaine de maximes tirées de ses œuvres (Tsikno- 
poulos, La personnalité, p. 126). — 9) Notes autographes 
conservées en plusieurs manuscrits (J. Darrouzès, 
REB, t. 8, 1950, p. 168, 171, 472, 477, 179, 188). 


Enfin, il faudrait rechercher si n’appartient pas à une 
des œuvres susdites la « fin d’une lettre ou petit traité » répon- 
dant, semble-t-il, à des questions sur l’Écriture, transmis 
par le Paris. suppl. gr. 1317, f. 218 (Astruc, p. 607). 


8. Jugement d'ensemble. — On a parlé, au 
sujet de Néophyte, de « Chrysostome de Chypre » 
(Tsiknopoulos, La personnalité, p. 402). La compa- 
raison tient de l’hyperbole, même sous le simple rapport 
de la masse des écrits. Il s’en faut, de toute façon, 
que la qualité soit, ici, à la mesure de la quantité. Cela 
n’empêche pas de reconnaître que force l’admiration 
le cas du moine illettré de Koutzoubendè devenu auto- 
didacte loin de tout centre intellectuel et réussissant, 
à force de patience, à constituer une honnête biblio- 
thèque ecclésiastique, à tirer le meilleur parti de ses 
lectures scripturaires et patristiques pour fournir à ses 
moines une nourriture abondante et variée. On peut 
cependant regretter que Tsiknopoulos (f 1972), après 
avoir dispersé, en éditions fragmentaires, les écrits de 
son héros, et lavoir étudié surtout du point de vue 
philologique, n’ait pas livré une synthèse doctrinale 
qui eût été la meilleure justification du culte rendu 
par lui au reclus de Paphos. 

Pour l'instant on en est réduit à des évidences : 
en hagiographie, Néophyte dépend du Métaphraste; 
partout ailleurs ses sources sont les grands noms de 
la patristique grecque (Basile, Chrysostome) et de 
l’ascétisme byzantin (Jean Climaque) utilisés souvent 
sans citations explicites (Tsiknopoulos, dans Kypriakai 
Spoudai, t. 29, 1965, p. 115-138). L'originalité n’est 
sans doute pas la qualité dominante du reclus chypriote. 

On s'interroge plus d’une fois sur les destinataires 
de ses exhortations; adressée aux moines comme aux 
laïcs, sa parole en reste le plus souvent aux notions 
générales concernant la foi et l’agir chrétiens. Cette 
« banalité », outre l’absence d’étude systématique, 
explique probablement pourquoi Néophyte, qui pra- 
tiqua l’ascèse et rappela les idées maîtresses de l’Évan- 
gile face à la mer où la mythologie situe la naissance 
d’Aphrodite, n’a pas encore pris sa place dans les 
ouvrages classiques de spiritualité orientale, que ce soit 
le volume historique de L. Bouyer (La spiritualité 
orthodoxe, Paris, 1965) ou le récent manuel systématique 
de T. Spidlik (OCA 206, 1978). Sur la base de la publi- 
cation intégrale des œuvres et en replaçant l’héritage 
laissé par Néophyte dans la littérature religieuse médié- 
vale grecque, on souhaite une étude étoffée qui déter- 
minerait la contribution apportée au développement 
et à l’enrichissement de la spiritualité monastique 
orientale de ce « très doux prédicateur de la metanoia » 
(Tsiknopoulos). 


L. Petit, Vie et ouvrages de Néophyte le Reclus, dans Échos 
d'Orient, t. 2, 1898-1899, p. 257-268, 372. — JS. Chr. Chatzè- 
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ioannou, « Vie et œuvres de Néophyte, prêtre, moine et 
reclus » (en grec), Alexandrie, 1914. — M. Jugie, Le témoi- 
gnage de N. le R. sur l’Immaculée conception, dans Bessarione, 
&. 35, 1919, p. 17-20; repris dans L'Immaculée conception dans 
l'Écriture sainte et dans la tradition orientale, Rome, 1952, 
p. 209-212. — V. Grumel, DTC, t. 11, col. 67-68. — A. C. 
Indianos et G. H. Thomson, Wall-paintings at Saint Neo- 
phytos Monastery, dans Kypriakai Spoudai, t. 3, 1939, p. 155- 
224. | 

De nombreuses études consacrées à Néophyte par I. P. 
Tsiknopoulos (voir une liste autographe, La personnalité, 
p. 411; deux listes incomplètes dans Toniolo, Omelie, p. 206- 
209; à part, p. 25-28, et N. B. Tômadakès, notice nécrologique 
dans Mvwnuooivn, t. 4, 1972-1973, p. 326-327), nous n’avons 
retenu que celles citées au cours de l’article et non mention- 
nées ci-dessus après la notice biographique : To ouyypapuèv 
Epyov… Neopôrov, dans Æypriakai Spoudai, t. 22, 1958, 
p. 67-214; Zôuuetxra… Neopbrou,, t. 25, 1961, p. 185-274; 
Tola dvvoua Bulavrivé notuara…, €. 27, 1963, p. 75-118; 
Ta éAdosova toÿ Neopürou…, Byz, t. 39, 1969, p. 318-419. 
— C. Mango et E. J. W. Hawkins, The hermitage of 1. 
Neophytus and its wallpaintings, dans Dumbarton Oaks Papers, 
t. 20, 4966, p. 121-206 + 128 pl. — E. M. Toniolo, Omelie e 
catechesi mariane inedite de Neofito il Recluso (1134-1220 c.), 
dans Marianum, t. 36, 1974, p. 184-315. — G. Beck, p. 633- 
634. 

Daniel STIERNON. 


NEPSIS. — Transcription en caractères latins 
d’un terme de la langue grecque, ce mot est carac- 
téristique du vocabulaire de la tradition spirituelle de 
l'Orient chrétien, dont il exprime un concept clef. 

4. SENS DU mor. — Le verbe neutre vipew est 
courant dans le grec classique. Au sens propre, il 
signifie « être sobre », par opposition à meObeuv, « être 
ivre ». Au sens figuré, qui n’est pas rare, il indique 
l’état d’un esprit maître de lui-même, sage, prudent et 
vigilant, libre de toute forme d'ivresse mentale et 
spirituelle due à la passion, la précipitation, la confu- 
sion, l’absence de sens critique, etc. « Sois vigilant 
(väpe) et souviens-toi d’être défiant; ce sont là les 
nerfs de la prudence », dit le présocratique Épicharme 
(f 486 av. J.-C.), dont le conseil sera souvent cité par 
les Anciens (H. Diels, Fragmente der Vorsokratiker, 
t. 1, 70 éd., Berlin, 1954, p. 201, n. 3). 

Du verbe dérive le substantif, d’ailleurs tardif, de 
viÿu, qui peut avoir, lui aussi, un sens propre et 
figuré. Comment le rendre? par « sobriété », « tempé- 
rance », « lucidité », « vigilance »? C’est un peu tout 
cela à la fois que le mot veut dire. Pour éviter de 
trahir la réalité complexe qu’il désigne, on se contente 
généralement dans les études de spiritualité orientale 
de le transcrire sans le traduire, comme nous avons 
choisi de faire ici. 

2. PRÉHISTOIRE DU CONCEPT. — L'usage de « nepsis » 
avec une signification spirituelle déterminée est déjà 
attesté dans le judaïsme alexandrin et la gnose hermé- 
tique. 

Chez Philon, l'ivresse est le symbole de l’enténèbre- 
ment de l'esprit et de l'ignorance (De ebrietate 4 et 160; 
De sobrietate 5). À l'état d'ivresse mentale s’oppose la 
sobriété de l'esprit (De sobrietate 80 : Grav 6 voüc 
vhÿn = « lorsque l'esprit est sobre »}. Être sobre dans 
sa vie (vnpélx Buobv), d'une sobriété non seulement 
physique mais mentale, est la condition pour s’adonner 
à la contemplation, comme le montrent les Théra- 
peutes (De vita contemplativa 74). L’acte suprême de 
connaissance, qui consiste dans l’extase du « noûs » 
et l’union mystique avec le divin, n’en est pas moins 
conçu par Philon comme une ivresse, mais il s’agit 
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alors d’une « sobre ivresse » (uéün vnp&loc). L’ex- 
pression est relativement fréquente chez lui (cf. DS, 
t. 7, col. 2318}. Elle deviendra traditionnelle chez les 
Pères de l’Église. 

L’hermétisme oppose radicalement la voie de la 
mort qui est ténèbre, ignorance, erreur, ivresse, per- 
dition, et la voie de la vie qui est lumière, gnose, 
vérité, nepsis, salut. On passe de l’une à l’autre par 
la « métanoia » ou conversion (C. H. Dodd, The Bible 
and the Greeks, 2° impression, Londres, 1954, p. 178, 
183, 187, 189). Les écrits hermétiques exhortent à la 
sobriété spirituelle ou nepsis : « O peuples, hommes 
nés de la terre, vous qui êtes abandonnés à l'ivresse, 
au sommeil et à l’ignorance de Dieu, soyez abstèmes, 
vhÿare » (Corpus hermeticum, traité 1, 27, coll. Budé, 
t. 1, Paris, 1945, p. 16). Voir aussi le traité var, 4-2 
(Budé, p. 81), où ivresse et ignorance de Dieu se trou- 
vent en opposition avec nepsis et gnosis. 


Dans la Pistis Sophia, « la coupe de la sobriété (nepsis) » 
est mise en relation avec la recherche et la découverte des 
mystères de la Lumière éternelle, dont l’âme purifiée doit 
hériter (147, éd. G. Schmidt, 2e éd., Berlin, 1954, p. 252-253). 

Le terme nèphein revient souvent dans cet écrit. La nepsis 
peut y être considérée comme la disposition à la gnose (H. 
Lewy, Sobria ebrietas. Untersuchungen zur Geschichte der 
Antiken Mystik, Giessen, 4929, p. 93, note 3). 


8. LE NOUVEAU TESTAMENT. — Les évangiles synop- 
tiques contiennent, en termes stéréotypés, diverses 
exhortations qui recommandent d’être vigilant (&ypu- 
nveite, Marc 13, 33; Luc 21, 36), de veiller (Yonyopette, 
Mt. 24, 42; 25, 13; Marc 13, 385, 37), d’être attentif 
et sur ses gardes (rpooéyere, Mt. 6, 1; 16, 6; Luc 12, 
1, 21, 84), de se garder (puadooeo@e, Luc 12, 15). 
« Veillez », dit de même saint Paul {1 Cor. 16, 13; 
Éph. 6, 18). Ces expressions feront fortune dans la 
spiritualité de l’Orient chrétien. 

Quant au verbe nèphein, il se rencontre en cinq 
passages différents des épîtres pauliniennes et de la 
4e lettre de Pierre, pris en un sens manifestement 
métaphorique et associé parfois au verbe « veiller », 
dont il semble être plus ou moins synonyme : 1 T'hess. 
5, 6 : « Veillons et soyons sobres » (Ypnyopäuev xai 
vhpouev), 2 Tim. 4, 5 : « Pour toi, sois sobre en tout » 
(vñpe, que la Vulgate rend par « tu vero vigila in 
omnibus »); 4 Pierre 4, 13 : « Ceignez donc les reins de 
votre esprit, soyez sobres » (vpovrec); 1 Pierre 4, 7: 
« Soyez donc sages et sobres (vadare) en vue des 
prières »; 4 Pierre 5, 8 : « Soyez sobres, veillez (vAbare, 
yenyopnoure)! Votre adversaire, le diable, comme un 
lion rugissant circule, cherchant qui engloutir. Résistez- 
lui, solides dans la foi ». C’est le texte qui sera le plus 
souvent cité par la suite. 

Mais on trouve également les composés eknéphein 
en 1 Cor. 15, 34 : « Dégrisez-vous (éxvnbate), comme 

il sied, et ne péchez plus, car certains sont dans l’igno- 
‘ rance de Dieu », et ananëèphein en 2 Tim. 2, 25: « Qui 
sait si Dieu ne leur donnera pas le repentir pour con- 
naître la vérité et revenir à la raison (&vavidootv), 
hors du filet du diable qui les tient captifs ». 

Enfin, l’adjectif néphalios, « sobre », est employé 
par saint Paul deux fois, à propos des devoirs de 
l’évêque (1 Tim. 3, 2) et de ceux des vieillards ou 
presbytres (Tite 2, 2). Est-ce dans un sens littéral ou 
métaphorique? Dans les deux peut-être. 

Quand on replace ces textes dans leur contexte 
immédiat, on constate qu’ils sont liés à une constel- 
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lation d'images et de concepts très semblabie à celle 
des écrits hermétiques. Comme dans ces écrits, la 
nepsis néo-testamentaire est mise de fait en connexion 
avec la lumière et le jour, maïs en opposition avec 
les ténèbres et la nuit, l'ivresse et le sommeil (4 Thess. 
5, 6-9), l'éloignement de la vérité (2 Tim. 4, 25-26), 
le péché, la convoitise et l’ignorance de Dieu (1 Cor. 
15, 24; 1 Pierre 13, 14), la captivité dans les filets du 
diable (2 Tim. 2, 26; 1 Pierre 5, 8). Il ne s’agit sans 
doute pas d'influence directe, maïs d’un mode d’ex- 
pression provenant d’une ambiance culturelle appa- 
rentée. FE 

Originale cependant et spécifiquement chrétienne, 
la nepsis néo-testamentaire l’est par son attente escha- 
tologique de l'Avènement du Seigneur (1 Thess. 5, 4) 
et de la Révélation de Jésus-Christ (1 Pierre 1, 13), 
car « la fin de toutes choses est proche » {1 Pierre 4, 7); 
par l’insistance sur le combat spirituel (5, 8), qui 
conduit à l'acquisition du salut, et que symbolisent la 
cuirasse de la foi et de la charité, le casque de l’espé- 
rance (4 T'hess. 5, 8-10); par la pratique de Ia prière, 
qu’elle conditionne (1 Pierre 4, 7), et par le service 
de l'Évangile, qu’elle permet. (2 Tim. 4, 5), 


O. Bauernfeind, vagw (ot ses dérivés), dans Kittel, t. 4, 
p. 985-940. — E. Lüvestam, Ueber die neutestamenitliche Auf- 
forderung zur Nüchternheit, dans Studia theologica (Lund), . 
t. 12, 1958, p. 80-102. 


Chez les Pères apostoliques E. J. Goodspeed (Zndex 
patristicus, Leipzig, 1907, p. 148) ne relève que trois 
exemples de l'emploi du verbe nèphein, qui font, dans 
le prolongement du nouveau Testament, allusion au 
combat spirituel, à la prière et à la pratique du bien 
en général : 


Ignace d’Antioche, À Polycarpe 11, 2, SC 10, 4e éd., 1969, 
p. 148, « Sois sobre (vive), comme un athlète de Dieu : le 
prix c’est l’incorruptibilité et la vie éternelle », — Polycarpe 
de Smyrne, Aux Philippiens vu, 2, SC 10, p. 186, « Restons 
sobres (vngovrec) pour la prière » (cf 4 Pierre 4, 7); — 28 Cle- 
mentis xt, 4, dans F. X. Funk, Patres apostolici, t. 1, Tübin- 
gen, 1901, p. 198, « Faisons pénitence, restons sobres (vipouev) 
pour faire le bien, car nous sommes remplis de toute espèce de 
folie et de malice ». La dimension eschatologique de la nepsis 
comme vigilante attente n’est ici ni mentionnée ni démentie. 
C’est un aspect qui ne reparaîtra guère non plus par la suite. 
L’accent sera mis principalement sur la lutte intérieure et la . 
défensive. 


&. NEPSIS ET COMBAT SPIRITUEL. — La spiritualité 
chrétienne a souvent et dès les premiers siècles com- 
paré l’ascèse à un combat (DS, t. 2, col. 1185-1142). 
Le thème est fondamental dans la tradition ascético- 
monastique orientale, où ce combat est principalement 
conçu comme une lutte contre les démons (DS, t. 3, 
col. 182-212), qui agissent sur l’homme par le moyen 
des pensées qu'ils suggèrent ou « logismes » (DS, t. 9, 
col. 955-958). 

Importante à cet égard par l’influence qu’elle aura, - 
la doctrine ascétique d’Origène + 253 /254 (S. T. Betten- 
court, Doctrina ascetica Origenis seu quid docuerit de 
ratione animae humanae cum daemonibus, coll. Studia 
anselmiana 16, Rome, 1945), parle de « batailles de 
pensées » à soutenir (Comm. in Cant. 11, éd. W. A. 
Baehrens, GCS 8, Leipzig, 1925, p. 133, 16), et souligne 
la nécessité de la vigilance du cœur, du contrôle à 
conserver de nous-mêmes pour ne pas donner prise 
aux démons (voir les références réunies dans SC 269, 
1980, p. 81-82, note 40). Gardant notre cœur nuit et 








jour avec une âme « vigilante », nous rejetterons les 
suggestions des esprits mauvais qui s’arrangent pour 
faire irruption dans les intelligences négligentes et 
lâches, et ferons place à l’action des bons esprits 
envoyés par Dieu en vue de notre salut (Traité des 
principes 111, 3, 6, SC 268, 1980, p. 196-198). 

La Vie de saint Antoine par saint Athanase le montre 
opposant une âme en éveil {(yenyop&v) et bien vigilante 
(vnp&v) aux adversaires démoniaques qui l’assaillent 
(9, PG 26, 857; trad. B. Lavaud, coll. Spiritualité 
orientale 28, Bellefontaine, 1979, p. 31). De saint 
Pachôme il est dit que « son cœur était aussi vigilant 
{vñpouoa) qu’une porte de bronze ‘solidement défendue 
contre les brigands » (IS. Pachomi vitae graecae, Vita 1, 
418, éd. F. Halkin, Bruxelles, 1932, p. 41, 25; trad. A.-J. 
Festugière, Les moines d'Orient, t. 4/2, Paris, 1965, 
p. 168). Saint Arsène, autre grande figure du mona- 
chisme primitif, déclarait que la nepsis ou vigilance 
est nécessaire à tout homme s’il ne veut pas se fatiguer 
en pure perte {Apophthegmata Patrum, Arsène, n. 38, 
PG 65, 104a). 

Le pseudo-Macaire (4e-5e siècle), selon qui « tout 
le combat de l’homme se passe dans les pensées » 
(Hom. 6, 3, PG 34, 520c; éd. H. Dôrries, Die 50 geistli- 
chen Homilien des Makarios, coll. Patristische Texte 
und Studien 4, Berlin, 4964, p. 66), ne s'exprime pas 
autrement. Il enseigne la nécessité de la nepsis en 
toutes choses, car on perd facilement ce que l’on 
possède de bon (om. 16, 9, PG 34, 620bc; Dôrries, 
p. 163). Les vierges sages furent vhbaou, vigilantes, 
tandis que les vierges folles oùx Evnbav, ne veillèrent 
pas avec vigilance (Hom. 4, 6, PG 34, 476d; Dôrries, 
p. 31). À la nepsis s’oppose l’âuéeux ou négligence 


(477a; Dôrries, p. 31). Chez Dorothée de Gaza (6e siècle), 


la même antithèse est courante (Znstructions x, 104, 
SC 92, 1963, p. 336; x1, 123, p. 376; xv,160, p. 148, etc). 

Saint Jean Chrysostome + 407 ne s’adresse pas à 
des moines, mais au peuple chrétien. Son langage n’est 
guère différent. Il exhorte instamment ses auditeurs 
à pratiquer sans cesse « la sobriété spirituelle et la 
vigilance » pour que l’ennemi de leur salut ne puisse 
trouver aucune brèche (Huit catéchèses baptismales 1, 
30, 6, SC 50, 1957, p. 198, avec la note de A. Wenger). 
La formule caractérise chez lui l’ascèse chrétienne. 
« Pratiquons tous par conséquent la sobriété spirituelle, 
vhpouev » (v, 28, 1, p. 214). La condition essentielle 
à tout progrès dans la vertu est que nous restions 
dans la vigilance spirituelle, éxv vipœuevl (Homélie 
sur Pâques, PG 50, 441; Huit cat. bapt. vi, 24, 10, SC 50, 
p. 227; vur, 2, 2, p. 230). Voir DS, t. 8, col. 338-339. 


Dans les Parénèses du pseudo-Éphrem, qui sont probable- 
ment d’origine égyptienne, on trouve de fréquentes exhorta- 
tions à la nepsis conçue comme l’attitude de fond de celui qui 
lutte avec le démon (2, éd. J. Assemani, t. 2, Rome, 1743; 
p. 75a; 5, p. 79a; 44, p. 87b; 20, p. 96b-d et 97a; 24, p. I7e; 
50, p. 185a, etc). Même manière de voir chez un autre pseudo- 
Éphrem grec : « Tu as besoin ‘de beaucoup de nepsis (roXñc 
vhÿeowc). Tu es dans la fosse des athlètes... Tu vois comme 
l'Adversaire est insatiable... Il dévore bientôt qui n’est pas 
vigilant, uñ vagovra » (Jn illud, Attende tibi ipsi 6, éd. Asse- 
mani, t. 1, Rome, 1732, p. 237ef). 


Nil d’Ancyre (f vers 430), dont la Correspondance 
use du mot avec son sens habituel de vigilante lucidité 
(PG 79, 148a; 228b; 2454; 4524), écrit que le diable 
qui nous afflige nous pousse lui-même à pratiquer la 
nepsis et à nous tourner vers Dieu comme l’enfant se ré- 
fugie dans le sein maternel (ÆEpist. 1, 227, PG 79, 166c). 
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D’après saint Maxime le Confesseur + 662, on acquiert 
la nepsis par la parfaite amerimnia ou insouciance des 
choses terrestres (cf. DS, t. 7, col. 389-391) et la conti- 
nuelle méditation ou meletè de la divine Écriture (cf. DS, 
t. 8, col. 1128), qui conduisent l’âme à la craintede 
Dieu. Celle-ci produit la nepsis (Discours ascétique 
16-18, PG 90, 924-925). « Alors l’âme commence à voir 
les démons qui lui font la guerre par le moyen des 
logismes, et les repousse » (925b). La pratique de la 
nepsis nous protège du retour offensif de nos ennemis, 
les passions (que les démons excitent), et nous aïde à 
garder les vertus que nous avons acquises (Centuries 
sur la charité 11, 11, PG, 988a; SC 9, 1945, p. 96). 


Dans ses Pandectes (vers 620), Antiochus de Saïint-Sabbas 
ne fait que résumer la tradition quand il dit qu’il faut de la 
lutte et beaucoup de nepsis pour combattre les pensées mau- 
vaises qui s'offrent à l'esprit par instigation du diable (Hom. 
81, De cogitationibus, PG 89, 1677a). 


Mais la nepsis n’est pas seulement le fruit de Pacti- 
vité propre de l’homme. Barsanuphe (+ vers 540), qui 
la met en rapport avec l’extermination des huit nations 
étrangères que sont les vices (Correspondance &4, éd. 
de Volos, 1960, p. 52; trad. L. Regnault et Ph. Lemaire, 
Solesmes, 1972, p. 41), enseigne qu’elle fait partie des 
dons précieux de Dieu (264, p. 162; trad., p. 210). 
Elle est un « charisme », une grâce accordée par Dieu, 
qui ne dispense pas pour autant de faire effort, car 
« sans labeur du cœur, personne n’arrive à discerner 
les pensées » (265, p. 163; trad., p. 211). En réalité, 
charisme et labeur ne s'opposent pas. « Tout charisme 
est donné avec la peine du cœur. Et le charisme de la 
vigilance (rñc vhbewc) ne laisse pas entrer les pensées, 
ou, si elles entrent, il ne leur permet pas de nuire. 
Que Dieu t’accorde d’être vigilant et bien éveillé, 
Td vhpeuv xat Tù Ypnyopeïv » (267, p. 164; trad., p. 212). 

Dorothée de Gaza, qui fut au moins par corres- 
pondance à l’école de Barsanuphe, forme le souhait 
que Dieu accorde la nepsis à ceux qui l’écoutent ou 
le lisent (Znstructions x, 112, SC 92, p. 354; xvi, 178, 
p. 472); il les engage à la demander (Lettre 7, 492, 
SC 92, p. 514), et cela comme une grâce (Lettre 13, 
198, p. 520). 

5. NEPsis, ATTENTION ET GARDE DU CŒUR. — Les 
spirituels orientaux ont soigneusement analysé le méca- 
nisme psychologique de la tentation et ses divers 
moments (DS, t. 6, col. 402). À la simple suggestion 
(xpoo6ori}), qui s’introduit dans cette partie inférieure 
de notre faculté cognitive où l’on raisonne pour ou 
contre (la Giévota), succède le dialogue intérieur avec 
la pensée mauvaise (ouvôvæou6c), qui achemine au 
consentement coupable. Le meilleur moyen de ne pas 
consentir est de ne pas entrer en « conversation » avec 
la suggestion (comme fit Êve avec le serpent) et de 
couper court dès la première apparition de celle-ci. 
Pour cela il faut être en état d’alerte et sur le qui-vive. 
Telle est la fonction de la nepsis, qui maintient l’esprit 
sobre et vigilant. Cette vigilance implique une grande 
attention ou « prosochè », laquelle à son tour se concentre 
sur un objectif bien déterminé : la garde de soi-même. 
Ces notions sont souvent plus ou moins synonymes. 

C’est ce que montre, par exemple, le pseudo-Macaire 
qui accole spontanément la nepsis à la « prosochè » 
(Hom. 5, 6, PG 34, 512c; Dôrries, p. 59), et passe 
insensiblement de l’une à l’autre pour parler de la 
garde de soi-même (Hom. 4, 2-5, PG 34, 473a-476d; 
Dôrries, p. 27-31). 
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Dans ses Instructions Dorothée de Gaza dit : « Ayons 
souci de nous-mêmes, frères, soyons vigilants (vhpæuev) » 
(x, 104, SC 92, p. 336). Chez lui il y a parenté évidente 
de la nepsis avec l’attention (x1, 114, p. 358) et avec 
la garde de soi-même (11, 46, p. 218; x, 106, p. 342). 

Maxime le Confesseur écrit de son côté : « Soyons 
vigilants et veillons sur la garde de nous-mêmes » 
(Epist. v, PG 91, 424b). 

Le moïne réprimandé du Pré spirituel de Jean Mos- 
chus + 619 accepte humblement le reproche : c’est, 
pense-t-il en son cœur, « afin que je sois vigilant (vñbo), 
que désormais je me tienne en garde » (219, PG 87, 
31094; SC 12, 1946, p. 293). 

Jean Climaque (f vers 650), chez qui le mot de 
nepsis apparaît assez fréquemment sans qu’il fasse 
la théorie de celle-ci (PG 88, 656c; 657c; 896b; 1013d; 
1017d; 1097c), la met en apposition ‘avec Tthpnotc 
(= surveillance) et œuaaxfh (— garde) comme sil 
s'agissait de termes équivalents (Scala, Gradus &, 
PG 88, 7124). 


De nombreuses homélies patristiques ont pour titre : « Fais 
attention à toi-même » (DS, t. 6, col. 108). Chez saint Basile 
ce précepte se transforme tout naturellement en « sois 
vigilant », « Ilpôaexe oeaur®, vnpéAtos Éoo » (Hom. in illud, 
Attende tibi ipsi 5, PG 31, 208b). Il en est de même chez le 
pseudo-Éphrem grec (7n illud, Attende tibi ipsi 8, éd. Assemani, 
t.1, p. 243f). 


Mais les spirituels orientaux sont loin de restreindre 
l'attention à la surveillance des suggestions dangereuses 
et à la guerre contre les logismes, encore que prati- 
quement elle trouve là un terrain d’élection. Dans la 
spiritualité chrétienne la notion d’attention a sa propre 
histoire (DS, t. 1, col. 1058-1077). Il faut en dire autant 
de la garde de soi, ou de l’esprit, ou du cœur (considéré 
comme Île siège de l’esprit), qui comporte toute une 
stratégie morale et psychologique de défensive ayant 
pour but d’arrêter et d'éliminer dès leur première 
approche les « pensées » indésirables (DS, t. 6, col. 100- 
417). On ne peut donc entièrement réduire ces notions 
les unes aux autres, mais elles s’appellent mutuelle- 
ment, s’enchaînent, et c’est sans doute celle de nepsis 
qui est la plus fondamentale, 

6. Nepsis ET ORAISON. — Cette rigoureuse discipline 
de l'esprit n’a pas comme unique visée d'éviter le 
péché; elle prépare aussi le climat intérieur où l’oraison 
pourra s'épanouir. D’où la nécessité d’écarter non 
seulement les pensées « passionnées » mais également 
les pensées « simples » qui, sans être mauvaises en 
elles-mêmes, sont cependant une cause de divagation 
et de distraction (DS, t. 6, col. 104-105). 

Le pseudo-Macaire, qui met la nepsis en relation 
avec la prière, a une formule qui indique bien la fina- 
lité de cette disposition : il s’agit « par la vigilance 
exercée sur les pensées, d'appliquer son attention au 
Seigneur, Aoytouoic vpouor mpocéyxeiv T& Kupio » (Hom. 
6, 1, PG 84, 517c; Dôrries, p. 64). 

Jean Chrysostome exhorte ses auditeurs à s’adonner 
assidûment à la prière « avec un esprit sobre et une âme 
vigilante » (Sur l’incompréhensibilité de Dieu, hom. 4, 
SG 28 bis, 14970, p. 254 et note). 

Nil d'Ancyre écrit qu’il faut beaucoup de lutte et 
une oraison pleine de vigilance {roooevyñs vnpotonc) 
pour chercher et trouver cet état intérieur où le Seigneur 
fait du cœur de l’homme sa demeure et un autre ciel 
(Epist. 111, 148, PG 79, 4524). 
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Le De recordatione mortis d’un pseudo-Éphrem 
d'époque byzantine (DS, t. 4, col. 813) dit que la 
nepsis est la patronne et la protectrice de tout bien, 
car à l’esprit vigilant (néphonti) est toujours présente 
la mnèmè Theou, le souvenir de Dieu (DS, t. 10, col. 1407- 
4414). Or là où est établi le souvenir de Dieu, il n’y a 
plus de place pour l’action mauvaise (éd. J. Assemani, 
t. 3, Rome, 1746, p. 115a-b). 


La Lettre à des moines du pseudo-Chrysostome, difficilement 
datable mais relativement tardive (cf. J. A. de Aldama, Reper- 
torium pseudochrysostomicum, Paris, 1965, n. 540) semble 
jouer sur le sens du mot nepsis, l’entendant à la fois comme 
« sobriété » et comme « vigilance ». La nepsis, en tant que « vigi- 
lance » de l’esprit, est une condition antécédente de la prière 
(atmosphère morale et psychologique qui y prédispose}), 
mais aussi, en tant que « sobriété » de l’esprit par opposition à 
verbosité, une qualité même de la prière. « Ce n’est pas dans la 
multiplicité des paroles, maïs dans la sobriété (— nepsis) de 
l'esprit que réside l’exaucement » (PG 60, 753; la sentence 
est d’ailleurs un emprunt au vrai Chrysostome, De Anna, 
sermo 2, PG 54, 646). D'où la recommandation d’une forme de 
prière courte et fréquente, qui consiste dans l’invocation : 
« Seigneur Jésus-Christ, aie pitié de moi » (DS, t. 8, col. 1133- 
1138). 


7. Nepsis ET pRAxIS. — Le nepsis est un des traits 
caractéristiques de la doctrine spirituelle de ce grand 
courant de spiritualité qui compte les meilleurs repré: 
sentants de la tradition contemplative de lOrient 
chrétien, et qu’on appelle l’hésychasme. Voir DS, t. 7, 
col: 381-399 (spécialement col. 391-392, « Hésychia et 
nepsis »). 

De la prière hésychaste, un des maîtres est Hésychius 
le Sinaïte (8e-10e siècle; DS, t. 7, col. 408-410; t. 6, 
col. 103-104; t. 7, col. 392, 393-394). Avec lui, toute 
l’ascèse semble, par une audacieuse réduction, se rame- 
ner de quelque manière au moins à la nepsis. Expliquant 
dans ses Centuries sur la nepsis et la vertu les nombreux 
avantages de la nepsis, Hésychius dit qu’elle est une 
« méthode spirituelle » qui libère des pensées et paroles 
passionnées et des actions mauvaises, procure la pureté 
du cœur, incline à accomplir tout commandement de 
Dieu, augmente de jour en jour les quatre grandes 
vertus, obtient la gnose de Dieu, est la montée vers 
la theoria ou contemplation (r, 1, PG 93, 1480-1481; 
trad. J. Gouillard, Petite philocalie de la prière du cœur, 
Paris, 1953, p. 124-125). 

Or plusieurs de ces expressions dérivent d'Évagre 
le Pontique, mais sont appliquées par lui à la practikè 
ou vie « pratique », qu’il définit précisément comme 
« la méthode spirituelle qui purifie la partie passionnée 
de l’âme » (Traité pratique 78, SC 171, 1971, p. 666), 
« repose sur lobservance des commandements » (81, 
p. 670), et consiste dans l'exercice des vertus, dont le 
quaternaire symbolise la plénitude nécessaire pour 
arriver à l’oraison véritable {De.oratione 1, PG 79, 
1168d; I. Hausherr, Les leçons d’un contemplatif. Le 
Traité de l’Oraison d’Évagre le Pontique, Paris, 1960, 
p. 13-16). 

Quant à « la montée vers la theoria ou contem- 
plation », c’est une expression classique depuis Origène 
(In Lucam, hom. 1, éd. M. Rauer, GCS 9, Leipzig, 
1930, p. 9-10; cf. Th. Spildik, La spiritualité de l'Orient 
chrétien, Rome, 1978, p. 320). Mais dans cette.expres- 
sion l’agent normal de la montée est la praxis, et non 
pas la nepsis comme chez Hésychius. Pour celui-ci, la 
nepsis est en réalité devenue synônyme de praxis. Ou 
mieux peut-être, tout ce qui constitue la praxis est 
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* rattaché chez lui à cette sobre vigilance de l'esprit 
qu'est la nepsis, si bien que la praxis tend à s’absorber 
dans la nepsis et à en prendre le nom. 


Sur la division de la vie spirituelle en praxis (ou ascétique) 
et en theoria, voir DS, t. 2, col. 1769-1770 (Origène); t. 4, col. 
1738-1739 (Évagre). 


Philothée le Sinaïte (probablement antérieur aux 
41°-12e siècles), qui ne cesse lui aussi d’exalter la nepsis, 
l'attention, la garde du cœur, la lutte contre les esprits 
mauvais qui font une guerre invisible au moine « à 
coup de pensées » (DS, t. 2, col. 1854; t. 6, col. 104; 
t. 8, col. 1134), écrit dans ses Quarante chapitres sur 
la nepsis que celle-ci non seulement purifie la conscience 
(24; dans la Philocalie de Nicodème l’Hagiorite, t. 2, 
Athènes, 1958, p. 282; trad. J. Gouillard, Petite philo- 
calie…., p. 150), mais fait passer l’esprit de la condition 
passionnée à l’impassibilité ou apatheia (3, p. 275; 
trad., p. 446-147). Or chez Évagre « l’impassibilité est 
la fleur de la pratique » (Traité pratique 81, SC 171, 
p. 670). C’est la practikè qui conduit à l’apatheïa. Ici 
Philothée, comme Hésychius, ramène en fait et assi- 
mile la praxis à la nepsis. 

L’un et l’autre, par leur insistance sur la nepsis qui 
se centre autour de l’invocation ou prière de Jésus 
(DS, t. 8, col. 1131), sont les témoins d’une simpli- 
fication de la spiritualité hésychaste qui annonce, sans 
pourtant la fameuse technique respiratoire et la vision 
de la lumière thaborique, le néo-hésychasme athonite 
du 13°-14e siècle : Nicéphore l’Hésychaste, son traité 
Sur la nepsis et la garde du cœur et sa Méthode de la 
sainte oraison et attention (cf. infra, col. 198), et Gré- 
goire le Sinaïte avec son traité De l’hésychia et de la 
proseuchè (DS, t. 8, col. 1134-1139). 

Le mot practikos désignait dans les Apophtegmes 
des Pères du désert (PG 65, 156c) et chez Évagre, dont 
le Traité pratique parle de Macaire l’Égyptien comme 
d’un maître saint et « très pratique » (29, SG 174, 
p. 566), un moine qui, après s’être longuement exercé 
dans la praxis, se distingue par sa vie spirituelle. 
L’hésychasme postérieur introduira le terme de « nep- 
tique » (nèptikos) avec un sens similaire puisqu’aussi 
bien nepsis est devenue en réalité l’équivalent de praxis. 
D'où le titre de la Philocalie des saints Neptiques 
(Venise, 1782) donné par Nicodème l’Hagiorite et 
Macaire de Corinthe à leur recueil de textes sur la vie 
hésychaste et la prière à Jésus (DS, t. 8, col. 1140- 
1141), livre que Nicodème présente comme « le trésor 
de la nepsis, la sauvegarde de l’intelligence, le mys- 
tique didascalée de la prière de l’esprit.. » (Préface, 
p. 1v, col. 2; éd. d’Athènes, t. 4, 1957, p. xx111, Col. 4). 
Il ne s’agit pas d’une chrestomathie des principaux 
auteurs de la spiritualité orientale. L’absence de cer- 
tains noms de premier plan le montre. Mais ces saints 
« neptiques », au nombre d’une trentaine, allant d’un 
pseudo-Antoine à des auteurs mineurs des 14e et 
159 siècles byzantins,n’ont pas été choisis d’une manière 
entièrement arbitraire. Ils possèdent entre eux un air 
de parenté. Ce sont les maillons, parfois obscurs, d’une 
tradition ascético-monastique orientée vers une prière 
simple et contemplative, qui suppose comme condition 
nécessaire la paix intérieure, le recueillement de l’esprit. 
Cf. art. Philocalie. 

Conclusion. — Dans la spiritualité de l'Orient chré- 
tien la nepsis désigne donc au sens propre et strict 
une attitude mentale de sobre et lucide vigilance par 
laquelle, avec un esprit bien éveillé, présent à Dieu et 
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à soi-même, on met toute son attention à se garder 
avec la plus grande diligence non seulement des pensées 
mauvaises qui inclinent au péché, mais de celles simple- 
ment inopportunes et importunes qui tendent à nous 
faire perdre le souvenir de Dieu et à nous plonger dans 
l'oubli des choses spirituelles. De ce point de vue la 
nepsis conditionne toute vie sérieuse de prière, et cons- 
titue une partie fondamentale et très importante de 
la praxis (ou ascétique). 

Mais il y a aussi un sens large du terme qui consiste 


là attribuer à la nepsis les qualités et les effets qu’on 


assigne normalement à la praxis. Nepsis est alors syno- 
nyme de praxis, soit que la partie ait servi par un 
compréhensible phénomène de métonymie à signifier 
le tout, soit que le tout ait eu tendance à se résorber 
jusqu’à un certain point dans la partie, ce qui s'explique 
avec des contemplatifs menant une forme de vie souvent 
solitaire : la vigilante surveillance des pensées et la 
discipline constante de l’esprit que cela comporte ont 
pu leur paraître résumer et condenser le principal sinon 
l'essentiel de l’effort ascétique. Ce sens large n'apparaît 
d’ailleurs qu’à une époque déjà quelque peu avancée 
de l’histoire de l’hésychasme. 11 faut éviter de le con- 
fondre avec l’autre, plus ancien et plus traditionnel. 


I. Hausherr, L'hésychasme. Étude de spiritualité, OCP, 
t. 22, 1956, p. 273-285 (Nepsis), reproduit dans Hésychasme et 
prière, OCA 176, Rome, 1966, p. 225-237. — Th. Spidlik, La 
spiritualité de l'Orient chrétien, OGA 206, 1978, p. 237-238. 


Pierre ADNÈS. 


NEPVEU (François), jésuite, 1639-1708. — Né 
à Saint-Malo le 29 avril 1639, entré au noviciat des 
jésuites de Paris à moins de seize ans, François Nepveu 
eut une longue formation classique, tour à tour élève 
et professeur à Blois, La Flèche, Tours et Paris. Après 
sa troisième année de probation à Rouen, il est appliqué 
huit ans de suite à l’enseignement de la philosophie, 
après quoi commença pour lui une carrière de supérieur 
(1679 à 1708) qui dura jusqu’à sa mort (17 février 1708), 
et pendant laquelle il écrivit tous ses ouvrages. Homme 
calme et fin, il avait le don de pacifier et d’encourager. 
J1 ne fut ni orateur ni polémiste. Son œuvre d'écrivain 
est d’ordre purement spirituel. 

4. Association de l’Amour de notre Seigneur. — C'est 
comme supérieur de la résidence de Nantes qu’il eut 
l’occasion d’instituer, avec l’approbation de l’évêque, 
Gilles de Beauvau, une Association de l’Amour de 
notre Seigneur Jésus-Christ « des fidèles de l’un et 
l’autre sexe, qui n’est point affectée aux personnes 
d’aucun art ou d’état particulier et dont les associés 
ont coutume de faire plusieurs œuvres de piété et de 
charité ». C’est pour elle qu’il publie en 4681 l’opuscule 
qui devint le thème de tous ses ouvrages pendant plus 
De l’amour de notre Seigneur 
Jésus-Christ et des moyens de l’acquérir. 


Il y reprend de façon claire et solide un livret d'Antoine 
Le Gaudier paru soixante ans auparavant : De Sanctissimo 
Christi Iesu Dei et hominis amore, opusculum paraeneticum in 
quo eius amoris causae, praxis et fructus exponuntur (1619; 
cf. DS, t. 9, col. 529-539). L'idée de l’association s’y trouvait : 
« En dernier lieu, qu’il se fasse recevoir en la société de l’amour 
de Jésus-Christ. Cette société contient un certain pacte ou 
convention spirituelle faite entre quelques personnes dévotes 
en intention d'augmenter en eux-mêmes et planter ès cœurs 
des autres une particulière dévotion et amour envers Notre 
Seigneur » (Petit traité du très saint amour de Jésus-Christ, 
mis en français, Reims, 1620, ch. 21). 
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Nepveu écrit : « Le huitième et dernier moyen 
(d'acquérir l'amour de Jésus-Christ) est d’entrer dans 
une association établie pour demander continuellement 
au Père éternel qu’il produise et augmente la connaïis- 
sance et l’amour de son fils unique, notre Seigneur 
Jésus-Christ, et la conformité de cœur avec lui, pre- 
mièrement dans les cœurs de ceux qui sont de cette 
sainte association; en second lieu dans les cœurs de 
tous les justes et enfin dans les cœurs des pécheurs et 
des infidèles. C’est sainte Thérèse, cette amante admi- 
rable de Jésus-Christ, qui, vivement touchée de l’insen- 
sibilité des hommes pour Jésus-Christ et de le voir si 
peu connu, si peu honoré, si peu aimé, a la première 
formé et proposé ce dessein (peut-être Vie par elle- 
même, Ch. 16, vers la fin), mais ne l’ayant pas exécuté, 
deux grands serviteurs de Dieu (A. Le Gaudier et 
J.:B. Saint-Jure, noms imprimés en marge) furent 
inspirés, il y a quelques années, de réduire ce dessein 
en pratique et en donnèrent un plan; mais comme il 
n’était qu'ébauché (Association fondée par Saint-Jure 
à Amiens en 1646 comptait dès lors 200 membres; il 
en parle à Jeanne des Anges dans presque toutes ses 
lettres, voir RAM, t. 9, 1928, p. 346-358, et t. 41, 4930, 
p. 3-16, 113-120), je crus que je ferais une chose qui 
contribuerait à la gloire de Jésus-Christ, à la conso- 
lation des âmes qui sont touchées du désir de l’aimer 
et à l'édification de tous les fidèles si je mettais la 
dernière main à l’exécution d’un si grand et si beau 
dessein. C’est ce que je fis il y a quelques années, ayant 
imprimé un livre sous le titre d’Association pour deman- 
der l’amour de notre Seigneur et ayant même obtenu 
une bulle d’Innocent onzième, d’heureuse mémoire, 
qui confirmait cette Association et lui accordait des 
indulgences qu’on trouvera à la fin de ce livre. J'ai 
donné dans ce livre quelques pratiques et quelques 
règles générales et particulières de cette Association 
et comme elles peuvent beaucoup contribuer à aug- 
menter l’amour de Notre Seigneur dans les cœurs des 
fidèles, j’ai cru que je les devais mettre ici » (4e éd., 
Paris, 1698, p. 104-106). 


Les éditions précédentes ne contiennent que huit motifs 
et huit moyens. Ici Nepveu ajoute huit effets de l’amour de 
Notre Seigneur, suivant ainsi Le Gaudier (causae, praxis, 
fructus). L’opuscule réédité plusieurs fois a été aussi traduit en 
allemand, anglais, espagnol, italien, néerlandais, slovène, etc., 
mais les traducteurs ont souvent ignoré l’existence de la troi- 
sième partie, notablement postérieure aux premières éditions. 


2. Dévotion au Cœur de Jésus. — Nepveu survécut 
vingt-six ans à Claude La Colombière (1641-1682), mais 
on ne trouve chez lui aucune influence de la dévotion 
parodienne au Sacré-Cœur. Sa « Consécration du.cœur 
à l'amour de Jésus » {8° moyen) demeure dans la ligne 
‘ignatienne de Le Gaudier, Saint-Jure, Vincent Huby 
et Jacques Nouet (Exercices spirituels, n. 1084 : « Deman- 
der une connaissance intérieure du Seigneur qui pour 
moi s’est fait homme, afin de mieux l’aimer et de le 
suivre »}. C’est au Christ, « Dieu tout-puissant », que 
les jésuites, après saint Ignace, font leur consécration 


(Constitutiones Societatis Tesu, coll. Monumenta Histo- : 


rica S.I., t. 63, Rome, 1934, p. 68 et t. 64, 1936, p. 505) : 


« Je m’offre et me consacre à vous par un dévouement parti- 
culier pour m’appliquer uniquement à vous connaître, à vous 
aimer et à vous imiter afin que vous soyez désormais le Dieu 
de mon cœur, mon amour et mon tout; que je n’aime que vous; 
que je ne désire que vous; que je ne cherche que vous et que je 
ne vive et ne meure que dans vous et pour vous; que je sois tout 
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à vous, et que vous me soyez toutes choses; que vous soyez 
mon bien, ma vie, mon repos, ma joie, ma gloire et mon unique 
et souverain bonheur. Et pour cela je m’unis par une sainte 
alliance avec toutes les âmes que je crois être dans le même 
dessein de vous aimer uniquement, quelque part qu’elles 
soïent sur la terre, et même avec les bienheureux qui sont dans 
le ciel, pour conspirer avec eux à m’exercer dans la pratique 
de ce saint amour, et à faire tous mes efforts pour l’augmenter 
en toutes les manières que je pourrai dans tous les cœurs, afin 
qu’étant tous unis sur la terre parles liens de votre divinamour, 
ce même amour nous unisse un jour dans le ciel, pour vous y 
posséder, pour vous y louer, pour vous y bénir et pour vous 
aimer dans tous les siècles des siècles » (p. 109-110). Le com- 
mentaire qui suit est basé sur deux textes de saint-Paul : 
« vous n’êtes plus à vous » (1 Cor. 6, 19), et « ceux qui vivent 
ne doivent plus vivre pour eux, mais pour celui qui est mort 
pour eux » (2 Cor. 5, 15). Il est simple et fort. Finalement, 
« les associés se regarderont tous comme frères et sœurs, étant 
unis dans le Cœur de Jésus-Christ, qui est le centre du divin 
amour et de cette sainte association » {p. 118-119). 


8. Les commentaires des Exercices. — On a remarqué, 
à propos de Nepveu et d’autres (I. Iparraguirre, Comen- 
tarios de los Ejercicios Ignacianos… Repertorio critico, 
Rome, 1967, n. 340, p. 167-168), que de nombreux 
jésuites français des 172 et 18e siècles qui se réclamaient 
des Exercices ignatiens ne donnaient dans leurs retraites 
imprimées qu’une série de méditations sur la personne, 
les enseignements et les exemples du Christ, sans retenir 
le choix opéré par saint Ignace ni souligner beaucoup 
sa dialectique de discernement et d’élection. C’est vrai 
en particulier de Nepveu. Son affectivité réelle s’en- 
cadre volontiers dans des catégories scolastiques, dans: 
des divisions symétriques. Il éprouve le besoin de 
raisonner méthodiquement son amour. Ses diverses 
retraites visaient d’ailleurs des renouvellements annuels 
de huit ou dix jours, moins dramatiques que l’élection 
de vie, objet normal des Exercices de trente jours. 
De plus, il fallait varier le thème pour renouveler 
l'intérêt. Ces retraites sont.-écrites dans un style simple, 
concis, sans apparat d’érudition, mais solidement basées 
sur l'Évangile et sur saint Paul, cités constamment. 
Nepveu vise à l’essentiel et son œuvre imprimée pré- 
sente une harmonie parfaite : 


«a La dévotion des dévotions, celle que nous devons avoir 
à la sacrée personne de Jésus-Christ... devrait être l’objet du 
zèle des prédicateurs, la matière la plus ordinaire de leurs 
sermons; ce devrait être un des principaux soïns de ceux qui 
font profession d’aimer Jésus. Ce devrait être le but principal 
des directeurs, qui ne doivent, aussi bien que saint Paul, 
travailler qu’à former Jésus-Christ dans les âmes, puisque 
c’est là le moyen le plus sûr, le plus court et le plus aisé de 
conduire en peu de temps les âmes à une haute perfection » 
(De l'amour de NSJC, préface; cf. aussi L'Esprit du christia- 
nisme, préface). 


&. Imitation de Jésus-Christ. — Former Jésus-Christ 
dans les âmes en les aidant à le former en elles, tel est 
le but de l’ensemble des écrits de Nepveu, dont la 
synthèse se trouve dans L'Esprit du Christianisme, 
justement réédité et largement répandu. 

On a tenté de rattacher Nepveu à l’« école du 
P. Lallemant » (H. Bremond, Histoire littéraire du sen- 
timent religieux, t. 5, Paris, 1920, p. 23, 69, 342; et 
d’autres après lui), probablement à cause de l'expression 
mise en exergue dans le titre de sa dernière retraite : 
De l'importance de se donner à Dieu sans réserve. C’est 
vraiment un indice trop court : Nepveu reprend seule- 
ment la doctrine de l'Évangile. Il est certain toutefois 
que la publication de la Doctrine spirituelle de Louis 
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Lallemant (cf. DS, t.9, col. 125-135) par Pierre Champion 
au moment où Nepveu achevait ses fonctions d’instruc- 
teur du troisième an à Rouen (1690-1694), aura impres- 
sionné son lointain successeur et inspiré peut-êtrele titre: 
Retraite spirituelle pour les personnes. qui aspirent à 
une plus grande perfection. De l’importance de se donner 
tout à Dieu et sans réserve. Lallemant et Nepveu sont 
authentiquement ignatiens, mais avec des tempéra- 
ments nettement différents : Lallemant avait une 
rigueur de pensée qui fait parfois défaut à Nepveu. 
Ainsi lit-on au début de la première retraite de ce 
dernier : « Nous devons nous donner à Dieu sans réserve 
parce que, quand il nous donne, il ne réserve rien ». 
Lallemant disait : « Nous devons considérer en Dieu 
comme deux actes à notre égard. L’un par lequel il 
veut nous faire telles ou telles grâces pour nous con- 
duire à un tel degré de gloire, si nous lui sommes 
fidèles. L’autre par lequel il ne veut pas nous faire 
davantage de grâces ni nous élever à un plus haut 
degré de gloire » (Doctrine spirituelle, éd. Fr. Courel, 
Paris, 1959, p. 85). 

Voir aussi, sur la « facilité » de Nepveu, Bremond, 
Histoire.…, t. 10, p. 325, 327. Cette facilité, qui parfois 
simplifie trop, est le côté faible d’une confiance et 
d’un optimisme surnaturels qui lui gagnaient les cœurs. 
Dans l’unique lettre autographe que nous connaissons 
de lui, il écrit, le 24 janvier 14697, comme recteur du 
collège d’Orléans, au supérieur général des jésuites, 
à Rome : « Les plus jeunes (jésuites) sont les plus 
fervents; aussi font-ils l’objet de mes soins particuliers, 
car on peut en espérer davantage et ce qu’on fait pour 
eux est à plus longue portée » (ARSI, Franc. 49, f. 68). 


Œuvres (1° éd. Paris, sauf pour les deux premiers ouvrages). 
— Association pour demander l’amour de notre Seigneur Jésus- 
Christ, Nantes, 1681. — De l’amour de notre Seigneur Jésus- 
Christ et des moyens de l’acquérir, Nantes, 1684; une quinzaine 
de rééd., plusieurs trad. — Retraite selon l'esprit et la méthode 
de S. Ignace, 1687; une vingtaine de rééd., plusieurs trad. — 
Méthode facile d’oraison, réduite en pratique, 1694; une quin- 


zaine de rééd., plusieurs trad. — Exercices intérieurs pour 
honorer les mystères de notre Seigneur Jésus-Christ, 1691; 
6 rééd. — Retraite sur notre Seigneur Jésus-Christ, 1692. — 


Manière de se préparer à la mort pendant sa vie, qui peut servir 
pour une retraite de huit jours, 1693; plusieurs réêd. — Pensées 
ou réflexions chrétiennes pour tous les jours de l’année, 1695, 
& vol.; une vingtaine de rééd. et 8 traductions. — L'Esprit 
du Christianisme ou la conformité du chrétien avec Jésus-Christ, 
1700; au moins 25 rééd. (la dernière en 1914, avec une bonne 
préface de P. Debuchy}), sans compter les morceaux choisis; 
plusieurs trad. — Conduite chrétienne ou règlement des princi- 
pales actions et des principaux devoirs de la vie chrétienne, 
1704. — Retraite selon l'esprit et la méthode de S. Ignace, pour 
les ecclésiastiques, 1706; 8 rééd. — Retraite spirituelle pour les 
personnes religieuses et pour celles qui aspirent à une plus haute 
perfection. De l'importance de se donner tout à Dieu et sans 
réserve, 1708; 8 rééd., la dernière en 1934. 

Études. — Sommervogel, t. 5, col. 1625-1635; t. 9, col. 745; 
t.12 (Rivière), n. 628, 1817, 4989; — J. E. de Uriarte, Catélogo 
de obras anénimas y seudônimas... (Madrid, 1904 svv; voir 
table}; ces deux ouvrages donnent une idée de la diffusion 
des œuvres de Nepveu, mais l’inventaire reste incomplet. 

Il n'existe aucune étude sérieuse de la doctrine. — J. de 
Guibert, La spiritualité de la compagnie de Jésus, Rome, 
1953, p. 358-359. — H. Kroppenberg, Eine Abhandlung 
über die Skrupeln von P. Nepveu, ZAM, t. 5, 1930, p. 164-173; 
il s’agit de l'introduction et de la traduction du 5° ch. de 
l’opuscule Méthode facile d’oraison, où Nepveu donne des 
remèdes contre les scrupules en glosant les règles données par 
les Exercices de saint Ignace à ce sujet. — E. Valentini, La 
vocazione negli autori del sec. xwt1, dans Salesianum, t. 15, 
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1953, p. 324-364; p. 346, l’auteur range Nepveu parmi les 
tenants de la doctrine commune des jésuites. 

… DS, t. 4, col. 362, 7238; — t. 2, col. 4461; — t. 4, col. 1544, 
1545; — t. 5, col. 1006; — t. 6, col. 1164; — t. 7, col. 848, 
1583, 2280; — t. 8, col. 613, 1565; — t. 9, col. 133. 


Georges BOTTEREAU. 


NERI (PuiziPre; SAINT). Voir art. ORATOIRE PHI- 
LIPPIN, infra. 


1. NERSÈS D'ÉDESSSE, nestorien, { 502? Voir 
Narsaï, supra, Col. 39-41. 


2. NERSÈS DE LAMBRON (LauBronac’i: 
saINT), archevêque et docteur de l’Église arménienne, 
1152 /53-1198. — 1. Vie. — 2. Œuvres. — 3. Le réforma- 
teur. — &. Le promoteur de l’union des Églises. — 
5. Doctrine. — 6. Spiritualité. 

La vie et l’œuvre de Nersès de Lambron se situent 
en continuité de celles de son grand-oncle Nersès 
Snorhali (cf. sa notice, infra, col. 184-150, qu’il convient 
de lire avant celle-ci); sa mère Sahanduxt était en effet 
la fille de Zôravar, frère de Snorhali. 


1. Vie. — Nersès naquit en 1152/3 dans la for- 
teresse de Lambron (aujourd’hui Nemrun, ou Çamli 
Yayla), au nord-ouest de Tarse en Cilicie. Son père 
Csin descendait d’une famille princière originaire de 
la région d’Arc’ax en Arménie orientale, établie en 
Cilicie après la chute des Bagratides (1045); le grand- 
père avait été honoré du titre de « sébaste » par l’em- 
pereur de Byzance; la grécophilie sera toujours un 
signe distinctif de la politique de cette maison, en 
opposition avec la politique d'indépendance nationale 
des princes roubéniens. Il fut appelé Smbat à son 
baptême; ses parents avaient fait vœu de le consacrer 
à la vie monastique mais changèrent d’avis lorsqu’ils 
virent la beauté de l’enfant; une maladie les contraignit 
à le porter au monastère de Skewra pour obtenir sa 
guérison et à renouveler leur vœu. 


Nersès reçut sa première instruction dans ce monastère 
aux pieds de Yovhannës vardapet, devenu ensuite évêque. 
Sa première rencontre avec son grand-oncle eut lieu en 1165, 
lorsque celui-ci vint à Lambron après sa mission de pacifi- 
cation entre les princes Oëin et T’oros. Le petit Nersès l’enten- 
dit alors parler de la visite à Cov du légat pontifical Albéric 
et de sa rencontre avec Grigoris 1 et Snorhali, comme il le 
dira vingt ans plus tard dans le colophon de sa traduction 
de la lettre d’Innocent 1x1. 


À seize ans, il fut emmené par sa mère à Hiomklay 
et confié aux soins de Snorhali, qui l’ordonna prêtre 
peu après en 1168 /69 et lui donna son propre prénom, 
Nersès. Le jeune prêtre partit alors vers la Montagne 
Noire pour y étudier de plus près la tradition monas- 
tique des Arméniens, mais aussi celle des Grecs, Latins 
et Syriens. De retour à Lambron en 41172, il passa 
l’année suivante au monastère de Skewra, jusqu’à ce. 
que le nouveau catholicos Grigor Ttay, élu en 1173, 
le fit venir à Hiomklay. Il y fut disciple du vardapet 
Step’anos, dans la suite higoumène de Surb Xaë’ 
(Sainte-Croix), en Vaspurakan. Sa renommée était déjà 
remarquable. Le scribe Yovsëp’ l'appelle dans un colo- 
phon de 1175 « docteur universel » (tiezerakan vardapet). 

La même année, Nersès reçoit du catholicos la consé- 
cration épiscopale. Il est envoyé à Skewra pour en 
assumer l’higouménat, selon le désir. de son père 
(t 1167 /68). Mais il cherche à éviter cette charge en 
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s'enfuyant au désert avec quelques compagnons; 
il s’établit enfin dans l’érème de Satru où il mène une 
vie intense d’ascèse, d’étude et de contemplation. Là 
lui arrive l'invitation du catholicos au Concile de 
Hiomklay, qui devait reprendre la question de l’union 
des Églises arménienne et byzantine, restée ouverte 
avec la mort de Snorhali. C’est dans ce concile (1179) 
que Nersès prononce son célèbre Discours Synodal {cf. 
infra). 

Il reste à Hromklay jusqu’en 1180 /81. Le catholicos 
lui confie alors la responsabilité du diocèse de Tarse, 
que Nersès accepte, bien qu’à contre-cœur. Il établit 
sa résidence à Skewra, dont il est l’higoumène, et 
descend chaque jour à Tarse pour ses ministères pas- 
toraux. En peu de temps il conquiert l’estime des 
diverses populations de cette ville cosmopolite, dont 
il connaît bien les langues, les rites et les coutumes. 


En 1185, Nersès reçoit à Tarse la visite de Grigor Ttay. 
Ils y accueillent l’évêque arménien de Philippopolis, Grigor; 
celui-ci avait été envoyé au pape Lucius 111 par le catholicos 
pour demander son aide contre les vexations infligées aux 
Arméniens par l’empereur Isaac Ange qui avait rompu avec la 
politique de détente de Manuel 1er. 

A la nouvelle de l’arrivée de la 3° Croisade, conduite par 
Frédéric Barberousse, Nersès fut envoyé par le prince de 
Gilicie Léon au catholicos de Hiomklay pour préparer lPac- 
cueil. Sur la voie du retour, dans les environs de Maras, la 
caravane fut pillée par des brigands musulmans. Parmi les 
objets dérobés se trouvait l’unique manuscrit du Commentaire 
sur la Liturgie de Nersès. Heureusement le butin sera récupéré 
en 1192, au prix d’une forte rançon. 

Barberousse meurt (1190) avant que le prince Léon et le 
catholicos, accompagnés par Nersès, aient rejoint Séleucie où 
campaient les armées. Ils sont reçus par le fils de Frédéric, 
Henri vi, qui ne donne pas suite à la promesse faite par son père 
de couronner Léon. Nersès invite cependant à Tarse l’évêque 
et prince de Münster, Herman, suivi par mille chevaliers. 

Alarmé sans doute par l'éventualité d’une alliance arméno- 
franque, l'empereur Alexis 111 de Byzance (1195-1203) envoie 
en 1196 une couronne à Léon, le reconnaïssant roi et proposant 
de reprendre les négociations pour l’union. L'année suivante, 
Nersès est envoyé par Léon à Constantinople pour un premier 
sondage. Nersès est malheureusement déçu — une des grandes 
désillusions de sa vie — parle fanatisme des Grecs; malgré toute 
l’estime et l'admiration qu’il leur portait de loin, il les trouve 
maintenant « lourds dans leurs pensées, attachés à la matière 
à la façon des Hébreux, qui ne veulent pas servir Dieu dans la 
nouveauté de l'esprit, mais dans la vieillesse de la lettre; 
déçus dans notre propos spirituel, nous sommes retournés 
honteux de l'espoir que nous avions en leur sagesse » 
(Yovsép'eanc’, col. 601). 


Peu avant cette déception, les dernières années de 
Nersès avaient été marquées par une grave amertume : 
certains vardapets et évêques orientaux l'avaient 
dénoncé à Léon comme un traître à la vraie foi et aux 
traditions de l’Église arménienne, à cause de son ouver- 
ture aux autres Églises et de son zèle pour l’union. 
I1 dut se justifier par une apologie adressée à Léon. 
Celle-ci atteignit son but, puisque Nersès fut encore 
jugé par le prince assez digne de sa confiance pour 
être envoyé à Constantinople. Nersès mourut en 
1198, probablement le 14 juillet. 


2. Œuvres. — L'activité littéraire de Nersès fut 
très abondante. Nous chercherons à donner une liste 
complète de ses œuvres et des éditions principales ou 
récentes (en indiquant seulement les premiers mots du 
titre arménien et en abrégeant parfois la traduction 
en français). Pour de plus amples renseignements, voir 
N. Akinian, Nersès Lambronac’i.. cf. bibliographie. 


19 ComMENTAIRES. — 1} Meknut’iwn Srboy Pataragi 
(Commentaire sur la Sainte Liturgie), un des premiers 
écrits, achevé en 4177. En 11 chapitres, Nersès examine 
différentes questions sur la foi, la discipline, les nou- 
veautés introduites dans le rite, les ordres ecclésiasti- 
ques, la valeur de la prière, les différences rituelles 
entre Églises, la célébration de l’eucharistie; le dernier 
chapitre traite de la succession hiérarchique qui ne doit 
pas se faire selon la descendance naturelle. 


Éd. Venise, 1847. Trad. partielle dans É. Dulaurier, Recueil 
des historiens des Croisades, Documents arméniens, t. 1, Paris, 
1859, p. 569-578; Alcuni squarci del Commentario di S. N. 
L..., Venise, 1814. 


2) Bac'ayaytut'iwn dawanut'ean… (Explication du 
symbole..), en 1177, inédite. — 3) Tesut’iwn K'nnut 
eamb.…. (Exposition. de la prière. du saint évangéliste 
Jean), sur la demande de son maître Step’anos en 
1179 : commentaire d’un apocryphe en grec conservé 
seulement dans une version arménienne du 5° siècle; 
celle-ci fut publiée avec une trad. latine par J. Cater- 
gian, Âangist eranelwoyn Yovhannu. — Ecclesiae 
Ephesinae de obitu Joannis Apostoli narratio, Vienne, 
1877. 


Éd. Constantinople, 1736; trad. russe partielle par N. O. 
Emin’, dans Pravoslavnoe Obozrenie, 1876, p. 19-28, reprise en 
Perebody... N. O0. Emina, Moscou, 1897, p. 32-44. 


4) Meknut’iwn erkotasan margarëic’ (Commentaire 
des Douze prophètes), suivant Éphrem et Cyrille 
d'Alexandrie, comme l'indique aussi le titre; achevé 
en 1180. Ed. Constantinople, 1825 /26. 

5) Meknut'iwn.…. Salmosac’… Dawt'i (Exégèse des 
Psaumes de David), rédigée entre 1177 et 1181, pour 
son instructeur Iovhannès et les ermites de Satru, 
encore inédite mais conservée dans un ms copié sur 
l'unique exemplaire de Nersès par Samuel, moine de 
Skewra, en 1190. Suivant peut-être Grégoire de Nysse, 
qui voyait dans la division des livres du Psautier les 
phases de la vie spirituelle, Nersès considère chaque 
psaume comme une étape dans l'itinéraire tortueux 
de Pâme vers Dieu. Le commentaire exégétique se 
transforme en ouvrage de haute spiritualité qui révèle 
les expériences intimes de l’auteur. Œuvre de jeunesse, 
mais aussi « œuvre d’un âge parfait, d’une haute 
expérience et d’une mystique profonde » {L. M. Alishan, 
Sisuan, éd. arm., p. 142). 

6) Meknut’ivn Afrakac’… (Comm. sur Proverbes, 
Ecclesiaste, Sagesse et Cantique des Cantiques), entre 
1193 et 1197. 


Éd. et trad. allem. par le prince Max de Saxe : Erklärung 
der Sprichwôrter, Leipzig, 1919-1926; .. des « Versammilers », 
1929. Les Comment. sur Sagesse et Cantique sont inédits; 
N. Akinian, op. cit., p. 148-150, émet des doutes sur l’authenti- 
cité du dernier. : 

7) Lucmunk’ Nareki.…, Brèves explications du Livre .de 
Prières de Grégoire de Narek (cf. DS, t. 6, col. 927-932) ;inédit. 


2° Discours ET SERMONS. — 1) Werbolean i Verap’ 
oæumn….. (Sermon pour l’Assomption de la Mère de 
Dieu}, prononcé peut-être le jour de la fête en 1172, 
lors du retour à Lambron. Éd. H. Oskian, dans Handes 
Amsorya — HA, t. 39, 1925, col. 355-366, 442-462; 
reprise en Azgayin Matenadaran, n. 112, Vienne, 1926, 
p. 66-119. — 2) ‘Barebanut’iwn.… ôr Hambarjman 
(Bénédiction. du jour de l’Ascension); et 8} Govest 
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nerbolakan … yôr Pentékostéin (Louange… pour le 
Saint-Esprit et. le jour de Pentecôte). Ces deux dis- 
cours sont les meilleurs de Nersès après le Discours 
synodal. Éd. avec d’autres œuvres de Nersès, Venise, 
1787, p. 61-100; 1838 et 1865, p. 243-317. 

4) « Sermon sur le fils prodigue », éd. H. Oskian, 
HA, t. 42, 1928, col. 120-135, 311-319. — 5) « Sur la 
parabole de l’intendant », éd. Oskian, HA, t. 53, 1939, 
col. 90-102. — 6) « Sur l’homme ‘riche », inédit. 

7) Atenabanut’iswn (Discours synodal}, prononcé au 
concile de Hiomklay pour persuader ses membres de 
la nécessité de l’union des Églises. Le discours est 
-construit sur la typologie du Temple préfigurant 
l'Église, que des divisions entre chrétiens rendent 
captive comme le peuple élu à Babylone. Seule l’union 
mettra fin à cette captivité et l’Église sera restaurée 
dans sa splendeur primitive. 


Ce discours a été hautement apprécié par les critiques 
tant arméniens qu’étrangers : « Monument d’éloquence per- 
suasive et pathétique, de haute et saine raison et de science 
théologique » (É. Dulaurier, Documents, p. 561). « Quand on 
compare son ton irénique aux violences communes aux Grecs 
et aux Latins, on ne peut qu’admirer la hauteur des vues, la 
sérénité et l’esprit profondément catholique de Nersès » (Ch. 
B. Mercier, trad. citée infra, p. 6). « Preuve sans faute non seu- 
lement de son art consommé d’orateur, maïs encore de la 
grâce divine. qui est au-dessus de tout art » (Alishan, Sisuan, 
p. 87). 

Éditions de Venise, cf supra, 1787, p. 3-60; 1838 et 1865, 
p. 91-202; Calcutta, 1851. Trad. latine de C. Galano, Conci- 
liationis Ecclesiae Armenae cum Romana... Pars 1, Rome, 1650, 
p. 326-331 (extraits); trad. italienne par P. Aucher, Venise, 
4812; trad. allemande annotée par D.G.F. Neumann, Leip- 
zig, 1834; par le prince Max de Saxe, dans Die Kultur.…., 
t. 18, 1917, p. 71-93; trad. russe par M. Emin, dans Provas- 
lavnoe..…., 1865, p. 131-197, reprise en Perebody..., p. 171-240; 
trad. franç. par Ch.-B. Mercier, Venise, 1948. 


39 LETTRES ET DIALOGUES. — 1) T’ult… Lewon 
(Lettre à notre prince Léon), apologie dont il a été 
question; postérieure à l'élection de Grigor Apirat en 
1197, elle date de cette année ou de la suivante; c’est 
un des derniers écrits de Nersès et des plus importants. 
Éd. Venise, 1838 et 1865, p. 203-242; trad. franc. 
partielles par V. Langlois, Lettre à Monsieur. Brosset, 
dans Mélanges asiatiques, t. 3, 1860, p. 280-291; par 
E. Dulaurier, Documents, t. 1, p. 579-603 (extraits, 
avec texte arménien). 

2) « Réponse à Yusik, ermite à Antioche »; celui-ci 
est admonesté par Nersès, avec deux autres prêtres, 
pour ses critiques de l’Église arménienne et certains 
défauts de conduite. Il avait écrit à Nersès en préten- 
dant que, selon la vision du patriarche saint Sahak, 
le sacerdoce et le pouvoir d’ordonner n'étaient plus 
valides dans l’Église arménienne. La réponse men- 
tionne le Commentaire sur l’Apocalypse, traduit en 
1179. Éd. Jérusalem, 1842 (à la suite du Comm. sur la 
Liturgie), p. 21-27; par M. Msereanc’, dans Crakal, 
1859, p. 37-45. 

3) Glrzakargut’iuwnk Horomoc’… (Chapitres que les 
Grecs exigent de nous pour la paix); ce sont les « Neuf 
Chapitres » proposés par les Grecs comme conditions 
de l’union : 4. Anathématiser ceux qui affirment une 
seule nature dans le Christ (Eutychès, Dioscore, Timo- 
thée Élure); 2. Affirmer dans le Christ une seule per- 
sonne subsistant en deux natures; 3. Chanter le Trisa- 
gion sans ajouter « Qui a été crucifié pour nous »; 
4. Célébrer les fêtes avec les Grecs; 5. Préparer le 
Saint-Chrème avec l’huile d’olive; 6. Célébrer l’eucha- 
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_ristie avec du pain fermenté et mêler de l’eau au 


calice; 7. Que les fidèles assistent aux offices. dans 
les églises, et non dans les gawit’; 8. Accepter les cinq 
conciles œcuméniques; 9. Accepter la confirmation du 
catholicos par l’empereur. Nersès répond à ces pro- 
positions sur ordre du catholicos Grigor Ttay. 


Éd. et trad. latine par C. Galano, Conciliationis.…, p. 331- 
845; la trad. a été reprise dans Mansi, t. 22, col. 197-204; texte 
grec des Chapitres, PG 133, 269. Bibliographie plus détaillée 
dans L. B. Zékiyan, « Un dialogue œcuménique au 12° siècle » 
{arm.), Venise, 1978, p. 16-17, n. 11. 

4) Teaïn Nersesi..., sur l'ambassade de la part du roi Léon 
à Constantinople : question du Patriarche et réponse de Nersès. 

Éd. Constantinople, 1757; 1861 (titre différent). L’ambas- 
sade eut lieu en 1197, selon les données chronologiques cer- 
taines de la vie de Nersès; le Patriarche était donc Georges 17 
Xiphilinos et non Jean Kamératos, nommé en 1198 selon V. 
Grumel (Les Regestes des Actes du Patriarcat.…., t. 4, fase. 8, 
Paris, 1947, p. 194; nouvelle éd. de ce fascicule annoncée), 
ou en 1199 (cf Acta Innocentii... nt, éd. Th. HaluSëynskyi, 
Rome, 1944, p. 182, note à la lettre 5). 

5) Lucmunk’ (Solution de différentes énigmes...), bref écrit 
à la demande d’un certain Siméon; inédit. 


49 COMPOSITIONS HAGIOGRAPHIQUES. — 4) Govest… 
Nersësi, Éloge de Nersès Snorhali, écrit sans doute 
au premier anniversaire de sa mort en 1174. Malgré 
sa faible qualité littéraire, ce poème en 255 vers est 
un document historique de valeur. 


Édité avec les Lettres de Snorhali, cf. infra, col. 140; avec 
V'Élégie sur Edesse du même, Calcutta, 1832, p. 167-216. 

2) Vark’ ..… Grigori Narekac’woy (Vie de saint Grégoire de 
Narek), brève introduction au Livre des prières de Narek, 
transcrit pour l’usage personnel de Nersès en 1172 (ms Eÿjmiacin- 
Erévan, 1568). 

Éd. par H. Oskian, HA, t. 54, 1940, col. 214-220: par Hov- 
sèp’eanc’, Yc$atakarank’, col. 143-146. 


50 ÉCRITS LITURGIQUES. — 1} « Prescriptions pour 
la prière, les lieux de culte, le Baptême, l’Extrême- 
onction, etc »; inédit. — 2) « Canon pour la purifica- 
tion des puits et des eaux... »; éd. en Girk’ Mec Maëtoc’ 
(Grand rituel), Constantinople, 1807, p. 94-95. — 
3) « Canon de bénédiction de l’eau », ibidem, p. 92-94; 
Mastoc’, Venise, 1840, p. 712-716. 


4) Sarakank’ (Tropaires); on attribue à Nersès les Canons 
de Pâques, Quasimodo, des fils et petits-fils de Grégoire 
l’Illuminateur; et aussi ceux de l’Ascension, des 6e et 7° jours 
de loctave de Pentecôte (cf. bibliographie : F. Nève). 

5) Talk’ (Odes) : — Sur la sépulture du Grand-samedi; éd. en 
Bazmavep, t. 11, 1853, p. 132-134; par A. Tchobanian, en Hay 
éèer, Paris, 1912, p. 51-52; — Sur les Douze Apôtres; Sur les 
Saints Archanges; inédites; — Sur saint Georges, éd. Vark’ …, 
Gêéorgay, Venise, 1849, p. 60-62 {attribuée à « Nersès le catho- 
licos » par le ms Erévan 372); — Sur Jean l’évangéliste; sur 
l’Annonciation; inédites. 


60 OUVRAGES DOUTEUX : Panégyrique de la Sainte- 
Croix; Commentaires sur Genèse, Daniel, Matthieu, 
Épiires catholiques ; Lettre à Jacques le syrien ; Réponse 
à Tutéordi. Ces écrits sont attribués à Nersès sans 
preuves sérieuses. Peut-être a-t-il écrit un Commen- 
taire sur Job (perdu), un autre sur le De hominis opificio 
de Grégoire de Nysse (ou un nouvel essai d’anthro- 
pologie suivant Grégoire). 11 ne reste pas trace d’un 
Commentaire des huit mystères, ni des Vies et Actes 
des Martyrs qui lui sont parfois attribués. Cf. Akinian, 
p. 236-243. 


127 


70 Tranucriôns. — Nous laissons de côté celles de 
documents juridiques (Code syro-romain; Lois civiles 
des empereurs Constantin, Théodose et Léon; Canons 
byzantins, etc). 


1) Écrits exégétiques. — Commentaire sur l'Apocalypse 
d’Aréthas, évêque de Césarée (t après 932; cf. LTK, t. 1, 
col. 832), compilant celui de son prédécesseur André (vers 600). 
Ms à Hiomklay, provenant de Béthias. Éd. Jérusalem, 1855; 
original grec, PG 106, 493-785. — Correction de la trad. armé- 
nienne de l’Apocalypse (1198, peu avant la mort de Nersès); 
c’est en fait une nouvelle version, qui devient dès lors version 
canonique dans les éd. imprimées. — Hawak’umn meknulean.… 
(Commentaire des sept Épîtres catholiques), correction en 1176 
de la version faite sous Grigoris 111 en 1163. Inédit; original 
grec en PG 419, 451-721 : l’auteur est inconnu, cf. l’art. Œcu- 
menius, infra. — T’ult Baïnabay (Épître de Barnabé), tra- 
duite probablement lors de la mission à Constantinople en 
1197 (cf. finale de la main de Nersès dans le Vatic. gr. 859; 
fac-similé en Sissouan, p. 96; éd. arm., p. 92). 

2) Écrits hagiographiques et monastiques. — Grigori…. 
Papi..…., Dialogues de Grégoire le Grand (cf. DS, t. 6, col. 878- 
880), traduits à Hiomklay en 4179 d’après la version grecque du 
pape Zacharie 1e" existant dans le monastère de Béthias à 


Antioche (PL 77, 149-432). — Srboy hôrn Benediktosi…, 
Règle de saïnt Benoît, traduite en 1179 à Antioche, avec l’aide 
du moine Kilam (— Guillaume). — Sahmank’ vanic’ (Consti- 


tution monastique... écrite par Bérenger, du monastère de 
Fécamp, qu’il porta à Antioche où il réforma la cénobie de 
Saint-Paul), traduite en ce même monastère avec l’aide de 
Kilam. L’original latin est perdu. Éd. et trad. latine, Sta- 
tutum monasticum Benedictinum, Venise, 1880, p. 10-111; 
p. 113-198 : Vie de S. Benoît selon le Synaxairé arménien et 
trad. latine. 

Sur les circonstances de ces traductions, cf. Akinian, p. 281- 
289, et H. Anaéyan, «Bibliologie arménienne » {arm.}), t. 2, 
Érévan, 1976, col. 1482-1485; l’auteur pense à tort, en se ba- 
sant sur l'interprétation erronée d’un colophon de Nersès, que 
la traduction de Bérenger a été faite sur une version grecque. 

4) Livres liturgiques. — « Rituel de l’Église de Rome », 
d’après un ms apporté par Grigor, évêque de Philippopolis; 
trad. faite sur ordre de Grigor Ttay et révisée dans la suite. 
Voir Akinian, p. 302-316, qui compare le ms 1026 d’Ejmia- 
cin avec des rites semblables mentionnés par E. Martëne, 
De antiquis Ecclesiae ritibus, & vol., Venise, 1783. — « Rituel 
du sacre du roi », selon le ms apporté par l’évêque de Mün- 
ster. Les mss 1026 d'Ejmiacin et 2673 de Jérusalem contiennent 
deux versions différentes, l’une « selon la grande Église de 
Rome », l’autre « selon notre rite d'Arménie »; c’est probable- 
ment la première qui fut employée pour le sacre de Léon 
(6 janvier 4199); éditée par L. Alishan, Sisuan, p. 472-475; 
trad. franç. par G. Bayan, Léon le Magnifique, p. 327-336. 

5) Documents ecclésiastiques. — Lettre d'Innocent 11 à Gri- 
goris 11 (1141); éd. par A. Ter-Mikelian, Ararat, t. 26, 1898, 
p. 133-138; colophon de Nersès, Akinian, p. 296-297. — Lettre 
de Lucius tit à Grigor Tlay, éd. M. C’amé’ean, « Histoire des 
arméniens », t. 3, Venise, 1786, p. 142-144; reprise par A. 
Balgy, Historia doctrinae catholicae inter Armenos, éd. arm., 
Vienne, 1877, p. 49-51; éd. lat., 1878, p. 54-56. Détails biblio- 
graphiques dans B. L. Zekiyan, Le colonie armene del Medio- 
eva in ltalia, dans Atti del 1 Simposio Intern. di Arte Armena, 
Venise, 1978, p. 850, n. 126. — Deux Lettres de Clément x1t 
à Grigor vi Apirat et une Lettre au prince Léon, à occasion du 
départ de la 3e Croisade (1187-1191); éd. presque complète 
de la première par Alishan, Sisuan, p. 467; trad. franç. dans 
Léon le Magnifique, p. 163-164; éd. complète par Ter-Mike- 
lian, Ararat, p. 140-144. 

D'autres documents ont été traduits en 1179 avec l’aide du 
métropolite Constantin; plusieurs ont été édités, avec l’original 
grec, par N. Finck, dans Zeitschrift für armenische Philologie, 
t. 1, 1903, p. 198-204. 

Nersès a recueilli également la Correspondance de Sno- 
rhali et de Grigor Ttay avec les Grecs (éd. Jérusalem, 1871); 
on lui attribue encore la réunion en un seul volume de la Bible 
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arménienne. Plusieurs mss conservent encore des colophons 
attestant son activité de copiste; cf. Hovsep’anc’, col. 465- 
466, 609-610, etc. : 


3. Le réformateur. — L'activité de Nersès comme 
réformateur est en étroite liaison avec ses efforts cons- 
tants pour dépasser la pratique d’un christianisme 
borné par des limites ethniques, historiques ou poli- 
tiques et s’ouvrir au dialogue avec tous les chrétiens, 
en quête d’une communion vraiment évangélique. Il 
constatait en outre que certains usages en vigueur 
dans l’Église arménienne résultaient d’évolutions assez 
récentes, causées ou imposées parfois par les situations 
politiques; ils ne pouvaient être justifiés ni par leur 
antiquité ni par des raisons théologiques et pastorales. 

Dans le contexte de l’époque, où l’on soulignait 
tout ce qui distinguait les Arméniens des autres chré- 
tiens, surtout des Byzantins, et accentuait l’identité du 
rite arménien, les critiques de Nersès, parfois ironiques 
et implacables, avaient peu de chances d’être accueillies 
avec faveur. Au contraire, elles étaient facilement 
interprétées comme un mépris de sa nation et de son 
Église. 

Cette accusation énoncée du vivant de Nersès par 
ses adversaires de l’Arménie orientale, n’avait pas 
résisté à son prestige croissant et à sa renommée de 
sainteté, surtout après sa mort. Même Grégoire de 
Tat’'ew t.1410, un des représentants les plus distingués 
du mouvement nationaliste et de la pleine indépen- 
dance de l’Église arménienne, n'hésite pas à couronner 
Nersès du titre de « Grand » (cf. Sissouan, p. 97, n. 2). 
La question a été cependant ranimée vers la fin du 
siècle dernier par le philologue K. Ezeanc’ qui dans 
son Jntroduction à la Chronologie de J. Dardel (cf. 
bibliographie) attaque Nersès d’une façon véhémente, 
mettant en cause son patriotisme, mais aussi sa sainteté, 
sa taille morale d'homme et de religieux. Selon Ezeanc’ 
Nersès était mené « moins par la charité chrétienne... 
que par ses passions personnelles. Il cherchait partout 
la popularité. C’est pourquoi il pactisait avec les doc- 
trines de toutes les Églises, même dans les questions 
les plus essentielles. Vaniteux et âpre à la gloire, 
contrairement à sa vocation, il n’était pas étranger 
aux intérêts mondains » (p. xxv). 

Cette prise de position souleva une marée de réactions 
que nous ne pouvons exposer en détail; ces polémiques 
ont cependant cessé, et l’Église arménienne s’accorde 
aujourd’hui pour reconnaître à Nersès sa vraie gran- 
deur de saint et de docteur de l’Église. Ajoutons qu’un 
dossier contre Nersès avait été envoyé au Saint-Office 
lors de la publication du Commentaire sur la Liturgie 
par les Mékhitaristes de Venise; l’une des accusations 
principales était son indifférentisme religieux! 

Les réformes envisagées par Nersès sont exposées en 
grande partie dans son Commentaire sur la Liturgie, 
qui reste à cet égard son œuvre fondamentale. Nersès 
s’y exprime avec l’enthousiasme idéaliste de ses vingt- 
quatre ans, la franchise d’un caractère étranger à la 
diplomatie, l’ardeur de son tempérament fougueux. 
Sa jeunesse et son style passionné n’étaient certaine- 
ment pas les facteurs les plus indiqués pour faire 
accepter ces idées dans un milieu déjà mal disposé. 
IL faut donc distinguer entre la valeur objective des 
réformes et la manière un peu abrupte de les proposer. 

Ces réformes sont d'ordre liturgique et disciplinaire. 


19 LirurGre. — La Messe : 1) célébrer avec les vêtements 
liturgiques, usäge qui s’était perdu à l’époque de la chute du 
royaume; 2) supprimer l’appropriation des intentions de messe 
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et le calcul du nombre de messes en fonction de l’aumône 
reçue, malgré l’usage qui avait prévalu à partir du 10e siècle; 
8) rétablir la concélébration; 4) faire quelques emprunts à la 
Liturgie de Jean-Chrysostome; 5) lire l’évangile en plusieurs 
langues, là où il y a nécessité pastorale. 

L'Office : 1} célébration distincte de chaque heure, suivant 
l'usage ancien; 2) célébrer à l’église, et non dans les gawir 
sorte de vestibules apparus dans l'architecture arménienne à 
partir du 10° siècle et richement ornementés. 

Les fêtes : célébrer la Noël le 25 décembre, l’Assomption 
et l’Exaltation de la Croix au jour où elles tombent, et non le 
dimanche le plus proche; 2) selon l’Anonyme (cf. bibliographie), 
Nersès aurait établi un calendrier pour les fêtes des saints; si 
ce témoignage est valable — on n’en connaît pas d’autres —., 
il s'agirait là d’une vraie nouveauté par rapport à la tradition 
séculaire. ‘ 

20 Discipzine. — 4) L’évêque doit résider dans son dio- 
cèse, et non dans un monastère lointaïn; 2) la succession héré- 
ditaire est exclue, sauf si elle s'explique par les qualités du 
. candidat, comme dans le cas de Snorhali; 3) exclusion des 
ordinations prématurées (bien que Nersès soit devenu prêtre 
très jeune); 4) permission des troisièmes noces, suivant l’usage 
romain, « à cause de la faiblesse des enfants de ce temps ». 

Nersès suggère en outre la réforme du rite et surtout des 
implications canoniques de la bénédiction des moines, en 
s'appuyant sur la tradition primitive de la distinction entre 
sacerdoce et monacat. : 


4. Le promoteur de l'oecuménisme. — Un 
des traits caractéristiques de la figure de Nersès est sa 
dimension œcuménique; avec son grand-oncle Snorhali, 
il est une des rares personnalités médiévales qui dépas- 
sèrent l’irénisme pratique des milieux les plus ouverts 
pour ébaucher une véritable théologie œcuménique. 

L’objection majeure qu’on pourrait soulever à propos 
de l’œcuménisme de Nersès est celle qu’Ormanian 
avance à propos de sa charité, en disant qu’elle s’éten- 
dait aux étrangers mais non à ses compatriotes (Azka- 
badum, t. 1, col. 1516). Mais cette objection ne résiste 
pas à une critique sérieuse : son « arménité » est même 
trop évidente pour avoir besoin de preuve. La véritable 
question est de discerner si sa manière d’agir était la 
plus apte à l’apaisement des esprits et à la réalisation 
d’une entente. Ici, la réponse peut être hésitante. On 
peut dire néanmoins que Nersès réussit au concile de 
Hiomklay, par le feu de sa parole, à persuader la 
hiérarchie arménienne de signer la formule d'union; 
c’est la mort prématurée de l’empereur Manuel et la 
politique religieuse très différente de son successeur 
Isaac Ange qui firent échouer cette union à peine 
ébauchée. 


1 est vrai que, dans son Discours synodal comme dans ses. 
autres écrits, Nersès donne parfois l'impression d’exiger plus 
de concessions de la part des Arméniens que de leurs parte: 
tenaires. Maïs il faut tenir compte que ces écrits s’adressent 
exclusivement aux Arméniens; il est donc normal que ceux-ci 
soient invités à la condescendance et à l’estime des autres. 
D'ailleurs, les sages réponses aux « Neuf chapitres », adoptées 
par le concile de Hiomklay, suffisent à montrer que sa concep- 
tion de l’union restait celle de Snorhali : les modifications 
rituelles ou disciplinaires proposées supposent une condes- 
cendance réciproque et non la suprématie d’un parti sur l’autre. 


L’approfondissement majeur que Nersès apporte au 
fondement théologique de l'idéal œcuménique est l’en- 
racinement de cet idéal dans l’action salvifique du 
Christ, par laquelle le Sauveur unit tous les rachetés 
dans un seul corps dont il est la Tête : « Nous avons 
divisé le Corps unique du Christ en de nombreux corps, 
et nous avons partagé son Église unique en beaucoup 


DICTIONNAIRE DE SPIRITUALITÉ. — T. XI 


NERSÈÉS DE LAMBRON 


130 


de parties (Discours synodal, trad. Mercier, p. 30). 
« Nous n’avons qu’une Tête, le Christ. Comment est-il 
possible à des membres d’une même tête d’être dis- 
sociés? Avons-nous des blessures? guérissons-nous les 
uns les autres; bonne santé? sachons nous en réjouir 
mutuellement » (p. 52). 

Nersès voit la racine du mal dans l’oubli du com- 
mandement de la charité et de l'esprit de pardon, plus 
encore dans un nationalisme ou sectarisme exacerbé 
qui affaiblit le sens fondamental de notre rédemption 
par le Christ : « Abandonnant le nom du Christ, 
nous nous jetons au visage. ceux de Haïq, d’Arame, 
de Romains, d’Hellènes; et devant les reproches que 
Paul nous adresse sur ce point, nous faisons les sourds. 
« O insensés! dit-il, Haïq est-il monté sur la croix pour 
vous? Ou bien avez-vous été baptisés au nom d’Arame ? 
Comment se fait-il que vous ayez moïns d’estime pour 
le nom du Christ, qui est mort pour vous, et que vous 
vous glorifiez des anciens païens? » (p. 30). Le dépas- 
sement de toute considération d’éthnie ou de groupe 
atteint ici son sommet. 

Nersès est pleinement conscient que les chrétiens, 
— surtout Grecs et Arméniens en l’occurence —, n’ont 
aucun motif réel de dresser entre eux un mur de sépara- 
tion. Il expose cette conviction en parlant du mystère 
de l’Incarnation, principale pierre de scandale au plan 
dogmatique, et aussi des différences de rite ou de disci- 
pline. Ainsi, l’Eucharistie, qui devrait être l’expression 
la plus profonde de l’union entre chrétiens, devient par 
un paradoxe incroyable le signe de leurs divisions : 
« Unique est la bénédiction, unique le nom du Christ 
que nous, les nations, nous prononçons (sur le pain), 
chacun en une langue différente. Et, une fois venue 
notre inimitié, ce pain, que nous acceptons les uns 
des autres et mangeons sans scrupule avant de l’avoir 
béni, dès que nous invoquons sur lui le nom du Christ 
et en faisons son Corps par une même bénédiction, 
l’Arménien répugne à y participer dans le sacrifice béni 
par le Grec, et le Grec dans celui de l’Arménien » 
(p.55-56; trad. remaniée). 

Comme Snorhali, Nersès est convaincu que ce mouve- 
ment vers l’union est une œuvre divine : « Qui a mis 
en mouvement ce dessein? Nous ne pouvons citer 
personne, hors Dieu et Notre-Seigneur Jésus-Christ, 
la source de la paix » (p. 36). 


Cette conviction l’aide à résoudre une objection d'ordre 
historique : e Maïs pourquoi, disent-ils, jusqu’aujourd’hui, 
personne n’a-t-il montré cela clairement, mais plutôt le con- 
traire? » (p. 47), c’est-à-dire qu’il n’y a pas de différence 
substantielle entre la profession de foi des Grecs et celle des 
Arméniens. Il répond d’abord : « Laïissons-en à Dieu l’examen », 
Mais il ajoute aussitôt : « beaucoup l’ont dit parmi les nôtres, 
à la suite des premiers saints ». Et si leur avis n’a pas prévalu 
contre les fauteurs de séparation, c’est parce que « la nature 
humaine aime l’opposition. Ils ont dédaigné les paroles qui 
étaient la défense de la vérité et de la paix » (p. 47). C’est le 
mystère d’iniquité opérant dans le monde qui est aussi à la 
racine de la rupture dans l’Église; c’est l’œuvre du Malin 
(cf. p. 20-25). 

Lorsqu'il parle des Neuf Chapitres, Nersès fait preuve d’un 
sens remarquable de mesure et de réalisme : « Des articles 
qu’ils nous ont présentés, acceptons donc ceux que nous 
approuvons et que nous pouvons porter, comme une loi des 
anciens Pères et non comme une loi d'étrangers, de bon cœur 
et non de mauvais gré, convaincus que c’est pour la gloire de 
Dieu et non à son déshonneur » (p. 68). Et il ne dédaigne pas 
d’ajouter aux raisons évangéliques certaines considérations 
d'ordre politique sur les avantages de l’union : « Ce n’est pas 
sortir de mon discours de dire encore ceci : Appuyons notre 
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Église ébranlée à la verge de fer; dans notre captivité, pro- 
curons-nous le secours du Centre du monde ... Considérons 
combien l’Église géorgienne, séparée de nous, appuyée sur 
eux, resplendit de jour en jour davantage dans le Christ. 
Au moins sur le tard, nous aussi faisons de même » (p. 68-69). 
Mais Nersès ajoute : « Je ne dis pas de livrer l’âme pour libérer 
le corps. Qu’on ne détourne pas mes paroles dans ce sens » 
(p- 69). Il est pleinement d’accord avec Snorhali qui tenait pour 
pire que les infidèles celui qui aurait trahi sa foi pour des 
motifs humains. Maïs comme il est persuadé qu'il n'existe 
aucun obstacle à l’union quant à la foi, «considérant la faiblesse 
de certains, en disciple du Christ, je m’eftorce, dit-il, de res- 
sembler au Maître, qui a joint la guérison des âmes à celle des 
corps » {(p. 69). 


Très sensible à la pneumatologie, Nersès se devait 
d’encadrer sa vision de l’union dans l'action sancti- 
fiante de l’Esprit-Saint. Il le fait dans la finale du 
Discours : « Prions donc pour que le Seigneur donne 
la douceur en plus grande abondance encore et qu’il 
développe, sur notre terre, par la rosée de l’Esprit- 
Saint, cette semence; peut-être, grâce à sa force, 
pourrons-nous donner aussi des fruits, de façon à 
restaurer la paix de l’kglise du Christ, aujourd’hui 
d'intention, demain, dans les faits » (p. 74-75). 


5. Doctrine. — Nous mentionnerons ici brièvement 
les autres points principaux de la théologie de Nersès. 

19 Sur la question épineuse de la cHRISTOLOGIE, 
il affirme avec la plus grande fermeté l’orthodoxie de 
l’Église arménienne. Élégante est à cet égard la réponse 
à la deuxième proposition des Grecs dans les Neuf 
Chapitres : « Huic confessioni consentientes invenimus 
omnes sanctos, … et divum Cyrillum, qui … dixit : 
Una est natura Verbi incarnati. Quod recipientes Patres 
* nostri, juxta eandem Beati Cyrilli mentem idipsum 
confessi sunt, nobisque tradiderunt, quod secundum 
--conjunctionem Verbi cum carne dicatur per declama- 
tionem una natura Verbi cum carne, et non secundum 
definitionem simplicis essentiae : hoc enim qui poterat 
a confitentibus Christum Deum et hominem, asseri? ». 

Quant à la christologie spéculative, Nersès porte à 
terme le travail d’une systématisation terminologique 
amorcée par Snorhali dans ses discussions avec Théo- 
rianos. Une partie du Discours Synodal est en fait une 
étude historico-spéculative sur l'emploi des différents 
termes christologiques (p. 43-48). Quand il explique 
pour son compte la doctrine de l’Incarnation, Nersès 
fixe une terminologie où les mots bnut’iwn (nature) 
et éut’iwn (essence) se réfèrent aux principes d’union 
dans l’abstrait, tandis que les termes anjn (prosôépon) 
et goyut’iwn (existence, subsistance) signifient le sub- 
sistant concret, l’hypostase (cf. Tékéyan, p. 73-78). 

20 La question des INTENTIONS DE MESSE, à la fois 
théologique et disciplinaire, est traitée en détail. La 
réflexion théologique de Nersès se situe dans le contexte 
de sa campagne contre les abus des messes privées et 
la fausse conception des intentions de messe. On peut 
résumer sa doctrine dans les points suivants : 


1) La Messe est la commémoration, le Sacrement (xorhurd) 
de la mort et de la passion du Christ, et ne peut être offerte 
qu’au nom et pour la gloire de Dieu. La Messe ne peut donc 
être célébrée « au nom » {yanun) d’un défunt, formule qui se 
rencontre chez quelques auteurs arméniens antérieurs, dans 
le sens cependant d’une oblation pour le profit spirituel du 
défunt. Nersès, dans le contexte de son époque et pour extirper 
toute ambiguïté, préfère bannir l'expression « au nom de ». 

2) La vertu de la Messe étant celle même du Christ, per- 
sonne ne peut se l’approprier. Nersès n’approuve donc pas, à 
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notre avis, les «honoraires de messe » au sens classique de ce 
terme. 

3) La messe est célébrée pour le salut des vivants et des 
morts. Elle est donc célébrée pour tous, sans distinction, selon 
la vertu universelle de la Rédemption du Christ. Chacun reçoit 
les fruits du Sacrifice dans la mesure de sa participation par la 
foi vive et la componction du cœur. 


3° La réflexion de Nersès sur la question de l’épiclèse 
est assez personnelle. Il se situe dans la ligne de la tra- 
dition patristique et surtout orientale, qui voit dans 
l’épiclèse le moment culminant de la célébration 
eucharistique. Nersès approfondit cependant, de ma- 
nière originale, la relation entre anamnèse et épiclèse. 
L’anamnèse est déjà une première « consécration », en 
ce sens que par elle les offrandes deviennent symboles 
(au sens fort du mot), types et sacrement (xorhurd, 
ôrinak) du Corps et du Sang du Seigneur; elles sont 
ainsi absolument séparées du monde profane et, entrées 
dans la réalité sacramentelle de l’Église, elles sont 
déjà devenues les moyens de l’actien salvifique du 
Christ. Cependant leur conversion au Corps et Sang 
du Christ est consommée par les paroles de l’épiclèse, 
car c’est par l’invocation de l’Esprit Saint, qui porte 
à son terme l’action salvifique du Christ, que les sacre- 
ments acquièrent leur perfection et leur pleine efficacité. 
Cette interprétation diffère de celles de Salaville et 
de Sab (cf. bibliographie). On doit souligner cependant 
que les efforts pour distinguer un moment, ou plutôt 
un instant, où le Mystère s’accomplit pèchent par 
anachronisme et se situent en outre hors des perspectives . 
de Nersès, qui traite surtout de l’accomplissement du 
Mystère dans le temps liturgique. 

40 L’EexÉGÈSE de Nersès mériterait une étude appro- 
fondie. On soulignera seulement son caractère inten- 
sément spirituel, et son insistance sur le sens mystique 
et tropologique. 


6. Spiritualité. — 10 La dimension sotériologique 
est l'aspect fondamental sur lequel Nersès appuie sa 
vie d'intimité avec Dieu. La personne du Christ est 
au centre de son univers spirituel. 

La rédemption est le besoin le plus radical de l’homme 
et l’objet de son effort le plus engagé. Mais où l’homme 
trouve-t-il son salut, sinon en Jésus-Christ, qui est le 
salut même? « Le salut c’est Toi, Jésus, et sur qui 
d'autre nous appuyerons-nous? Tu partages notre ten- 
tation, et en qui d’autre nous réfugierons-nous? Ce 
n’est pas Toi qui envoies la tentation, et en qui d’autre 
trouverons-nous abri? Regarde, Seigneur, vers nous 
qui sommes tentés et détruits, trahis et dévorés, 
enivrés et devenus sots. Sauveur, Toi qui as énseigné 
à demander le Salut, nous T’implorons par tes paroles 
mêmes, sauve-nous de Celui qui nous menace » (Com- 
mentaire des Psaumes). La description de cet.état désolé 
de l’homme tenté et pécheur revient souvent sous la 
plume de Nersès, avec des coloris pathétiques. C’est. 


‘une expérience différente, cependant, de celle de Gré- 


goire de Narek; celui-ci (cf. DS, t. 6, col. 930) est comme 
obsédé par le péché qui domine l’homme, réalité quasi 
ontologique, faisant presque partie de la constitution 
même de l’homme concret. En Nersès nous avons plutôt 
l’expérience aiguë de la défaite de l’homme, de l’homme 
qui combat, qui lutte, d’une puissance plus forte que 
lui; il ne peut en être libéré que par la vertu du 
Sauveur. 

Pour l’homme qui livre ainsi sa bataille de délivrance, 
le Sauveur représente « l’espérance, la lumière, la vie, 
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lexpiation et l’immortalité ». Jésus est par antonomase 
tout cela à la fois, pour l’homme qui l’invoque et 
s’abandonne à lui. 

20 Dans ce contexte sotériologique prend une signi- 
fication spéciale la dévotion de Nersès à la célébration du 
Sacrifice divin, ainsi que ses efforts pour que cette 
célébration fût aussi digne que possible de la grandeur 
du Mystère. Il avait l’habitude de célébrer chaque 
jour. Selon l’Anonyme, Nersès portait à l'autel une 
étoffe sur la poitrine, et le diacre devait la presser 
deux ou trois fois pour en filtrer la sueur; ce qui indi- 
querait avec quelle intensité Nersès vivait le Mystère 
célébré. | 

39 La sévère ascèse qui accompagnait ces expériences 
mystiques, outre les austérités et la solitude, offre 
encore un aspect commun à beaucoup de saints « intel- 
lectuels » : l’amour et l’application pour l'étude. Nersès 
a exprimé sa conviction à cet égard dans une phrase 
lapidaire : « comme le savent bien ceux qui ont l’expé- 
rience de l’amour de l'étude, qui est elle-même amour 
de Dieu » (Hovsëp’eanc’, col. 479). 

49 Le zèle de Nersès pour La beauté de la maison de 
Dieu, prolongement de sa dévotion à la messe, est un 
autre trait de sa spiritualité. Nous avons un témoignage 
significatif sur le triple amour de Nersès : les pauvres, 
l'étude, la beauté de la maison de Dieu : des 30 000 
pièces d’or héritées de son père, il attribua un tiers 
aux pauvres, un tiers à la transcription des manuscrits, 
le dernier tiers aux besoins des églises. 

Concluons cet exposé en revenant au sens pneuma- 
tologique de sa spiritualité. Si Jésus est Sauveur, Vie 
et Lumière, il guide, instruit, renouvelle et sanctifie 
par l'Esprit qui est partout présent, dans la vie per- 
sonnelle du chrétien comme dans la réalité sacramen- 
telle de l'Église. Les exposés de Nersès sur l’épiclèse 
et sa décision d'introduire au début de la messe l’invo- 
cation à l'Esprit Saint composée par Grégoire de Narek 
(Livre de prières, trad. franç., SC 78, 1961, p. 206-209) 
sont l’expression synthétique de la place donnée à 
l'Esprit sous ce double aspect. 


Répertoires bibliographiques. — A. £Lazikian, Hayka- 
tan nor matenagitu’iwn (Nouvelle bibliologie arménienne), 
t. 2, Venise, 1912, col. 242-223. — N. Akinian, Nersës Lam- 
bronac'i.. (N.de L...,sa vie et ses œuvres littéraires.…), Vienne, 
1956, p. 5-10, 131-326. — G. Hakobyan, Nersés Lambronac’i, 
Érévan, 1971, p. 363-365. Ces deux derniers ouvrages sont aussi 
des biographies de valeur. 


Sources. — Les colophons de Nersès sont une des sources 
principales; réunis par L. Alishan, dans Hayapatum, Venise, 
1901, n. 305-306, p. 425-433; repris par Hovsep’eanc’ dans son 
recueil « Colophons de manuscrits », t. 1, Antélias, 4954 (index 
analytique); ajouter deux colophons publiés par N. Akinian, 
cité supra, p. 292, 296-297. — « Colophon de Samuel de Ske- 
wra », copiste du Commentaire sur les Psaumes, qui donne à la 
fin une sorte de biographie; éd. Hovsép'eanc’, col. 541-550. — 
« Panégyrique et mémoire de saint... Nersès », appelé « l’Ano- 
nyme », qui remonte aux années 1198-1204, écrit par un fami- 
lier, éd. Alishan, Hayapatum, n. 304, p. 419-424. — Grigor 
Skewrac’i, « Panégyrique de S.N. de L. », rédigé en 1204 par 
un moine de Skewra; éd. L. Alishan, dans Sop'’erk’ Haykakank’, 
n. 15, Venise, 1854, p. 1-90. — « Histoire et mémoire du saint et 
lumineux docteur... N. », qui se trouve dans le Synaxaire; 
Akinian pense qu’il fut rédigé peut-être par Kirakos Arewelc’i 
ou Ganjakec’i (13° s.); éd. et trad. G. Bayan, Le Synaxaire 
arménien de Ter Israel, PO 21, Paris, 1930, p. 726-729, 1770- 
1793 (14 juillet). — Xaë’atur Skewrac’i, disciple de Nersès, 
« Élégie sur l'archevêque de Tarse.…. »; éd. Akinian, cité supra, 
p. 89-93; trad. franc. en Sissouan (cf. infra), p. 100-102. 
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Études. — Voir dans la bibliographie de Part. .Wersès 
Snorhali les études de Ter Mikelian, Der Nersessian, Arpee, 
Boyajian, Tournebize, Dzoulikian, Mécérian, de Serpos, Annins- 
kij, etc. É 

F. Nève, L’Arménie chrétienne et sa littérature, Louvain, 
1886, p. 110-120 (étude et trad. partielle des hymnes pour les 
6e et 7e jours de Pentecôte). — L. Alishan, Sisuan (en arm.}, 
Venise, 1885; trad. franç., Sissouan, Venise, 1899, p. 89-112 
et passim; Léon le Magnifique, cf. supra (trad. franç. par G. 
Bayan de la dernière partie de Sisuan). — F. C. Conybeare, 
Or Some Armenian Noticial, dans Byzantinische Zeitschrift, 
t. 5, 1896, p. 118-136. — J. Karst, Grundriss des armenischen 
Rechtes, t. 1, Stuttgart, 1906, p. 24-42. — J. Kohler, Altsy- 
risches und armenisches Recht, dans Zeïtschrift für verglei- 
chende Rechtswissenschaft, t. 19, 1906, p. 103-130. — G. Ama- 
duni, {nflusso del diritio romano giustinianeo sul diritto armeno.…., 
dans Acta Congressus Turidici internationalis, t. 2, Rome, 
1935, p. 227-258. 

S. Salaville, Consécration et épiclèse dans l’Église arménienne 
au 13° siècle. Nersès de L., dans Échos d'Orient, t. 46, 1913, 
p. 28-31. — I. Naslian, De parte christifidelium actuosa in 
sacrificio Missae.. juxta doctrinam S. Narsetis Lampronensis, 
Venise, 1939. — Joseph-Sab, La forma dell’ Eucaristia e l'Epi- 
clesi nella liturgia armena secondo N. L., dans Studia Orien- 
talia, t. 4, 1959, p. 132-184, — P. Tekeyan, Controverses chris- 
tologiques en Arméno-Cilicie... (1165-1198), OCA 124, 1939. 

M. Ormanian, L'Église arménienne, Paris, 1910, p. 51-52. — 
H. Thorossian, Histoire de la littérature arménienne, Paris, 
1951, p. 137-140. — W. Hecht, Byzanz und die Armenier nach 
dem Tode Kaiser Manuels 1 (1180-1196), dans Byzantion, t. 37, 
4967, p. 66-74. — Y. Dachkevytch, Les Arméniens à Kiev 
(jusqu’en 1240), dans Revue des études arméniennes, t. 11, 
1975-1976, p. 343-346 Projet d'une coalition religieuse anti- 
byzantine arméno-ruthène dans les années 70 du {2° siècle. 
— J. Richard, La Papauté et les missions d'Orient au moyen 
âge (1389-15 siècles), Rome, 1977, p. 48-50. 

DTC, t. 11, 1934, col. 72-76 (J. Karst). — BS, t. 9, 1967, 
col. 730-732 (R. Janin). : 

Des études en arménien, nous mentionnons seulement les 
écrits les plus significatifs sur la personne et l’œuvre de Nersès, 
après l’attaque de K. Ezanc’ (introd. à son éd. arménienne de 
J. Dardel, Chronique des Arméniens, St.-Pétersbourg, 1891). 
Voir aussi les études de Kibarian, Akinian, Hakobyan, men- 
tionnées ci-dessus. | 

K. B. (Karekin Badriark’ Xaë’adurian), S$. Nersés Lambro- 
nac'i…. (S. N. de L. A l’occasion du 739° anniversaire de sa 
mort), dans Solakat’, t. 6, 4957, p. 176-180. — N. Der Nerses- 
sian, Mer narneac’... (La foi de nos Ancêtres..… & 9, N. L.), 
dans Pazmaveb, t. 117, 1959, p. 189-196. — A. 8. Mnac’Aka- 
nyan, Grigor Tlay.. (G. T., poésies et poèmes}, Érévan, 1972, 
introd. et passim. — G. H. Grigoryan, N. L. p’ilisop’akayan 
hayec’k'nerë (Les conceptions philosophiques de N.), dans 
Lraber Hasakarakan Gitut’ iwnneri, 1975/3, p. 70-80 (avec 
résumé en russe). 

DS, t.1, col. 863-872 passim ; t. 4, col. 50; t. 6, col. 928; t. 10, 
col. 948-949. 


Boghos Levon ZEKIYAN. 


3. NERSÈS IV SNORMHALI (saint), Catho- 
licos et docteur de l’Église arménienne, 1102-1173. — 
1. Vie. — 2. Œuvres. — 3. Le pasteur. — 4. Christologie. 
— 5. Le prophète de l’æcuménisme. — 6. Spiritualité. 


4. La vie de Nersès Snorhali (le Gracieux; l’adjec- 
tif indique douceur et amabilité, mais aussi abondance 
et équilibre des dons de nature et de grâce) se situe en 
cette période critique de l’histoire arménienne qui suit 
la destruction du royaume des Bagratides d’Ani par 
l'empire byzantin (1045). Les Arméniens sont dispersés 
en Asie mineure et sur les côtes septentrionales de la 
Mer Noire jusqu’en Transylvanie. Une partie, installée 
en Cilicie où se trouvait déjà une colonie arménienne, 
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cherche à conquérir son autonomie sur les territoires 
reçus en fief de l’empereur en échange de possessions 
patrimoniales cédées à l’empire. 


Né en 1102 (cf. Yovsep’eanc”, cité infra, 418), dans la for- 
teresse Covk’, près du lac de même nom {aujourd’hui Gül- 
cük), dans la 4° Arménie, au sud-est de l'actuel Elâzig (cf. 
Ananian, dans Bazmavep — Baz, 1973), Nersès descendait du 
jeune rameau des Pahlawuni (Nor Pahlawunik’}; ceux-ci se 
considéraient comme les héritiers des anciens Pahlawuni, 
famille de Grégoire l’Iluminateur (cf. DS, t. 1, col. 867), à 
travers la lignée des Kamsarakan. Son père Apirat était fils 
d’Apijahap et de la fille aînée de Grigor Magistros t 1058, 
général et écrivain célèbre dont l’un des fils, Vahram, devint 
catholicos sous le nom de Grigor 11 Vkayasér (le martyrophile, 
1056-1105). La famille aurait donné deux autres catholicoi 
avant Nersès : Barset 1 (1105-1113), fils de Vasak, oncle de 
Nersès, et Grigoris 111 (né en 1096; 1113-1166), frère aîné de 
Nersès. 


Nersès semble avoir reçu sa première éducation dans 
la maison familiale où il resta jusqu’à la mort de son 
père (vers 1111). Il rejoint alors son frère Grigoris au 
Karmir Vank’ (Monastère Rouge) de K’esun, dans les 
domaines du prince arménien Got Vasil. Les deux 
frères jouissent de la protection du catholicos Barset n1, 
qui semble y avoir installé son siège depuis 4106. 
L’higoumène était alors le Vardapet Step’anos, sur- 
nommé Manuk (enfant) et aussi Snorhali, comme 
d’autres vardapets du monastère; mais l’histoire réser- 
vera par excellence cet adjectif à notre Nersès. Ce 
Step’anos, qui n’a laissé aucun écrit, fut sans doute à 
l’époque un des meilleurs théologiens d'Arménie, si l’on 
juge d’après ses brillants disciples : les exégètes Ignatios, 
Barsel, Sargis, le catholicos Grigoris n1 et Snorhali. 

Grigoris 11, à la suite de la mort de Got Vasil (1112), 
doit encore déplacer le siège catholicossal; ayant acquis 
du prince d’Antioche la forteresse de Cov ou Covk’, 
au nord-est d'Ayntab (Gaziantep), avec les quinze 
villages des environs, il s’y établit avec sa cour (vers 
4116, en tout cas avant 1121, date où le transfert est 
évoqué par Nersès dans sa Vipasanuti’wn). Nersès 
resta peut-être quelques années encore à Karmir 
Vank’, mais en 1120, il est ordonné prêtre à dix-huit 
ans par Grigoris, qui lui impose le nom de Nersès, ce 
qui entraînera l’oubli du nom de baptême. Grigoris 
le prit probablement comme son premier collaborateur 
et quelques années plus tard lui conféra la consécration 
épiscopale. 


L’expédition du sultan seldjoukide d’Ikonion (Konia), 
Masud, oblige Grigoris à déplacer une nouvelle fois son siège; il 
se fixe dans la forteresse de Hiomklay (Romaiôn Koulà, 
Qal’at-el-Rum, Rumkale), le Ranculat des croisés, au nord- 
ouest de Gaziantep et au nord de Birecik (Apamée), près de la 
localité appelée aujourd’hui Halfeti ou Halifati. Hiomklay, 
acquis de Béatrice, veuve de Jocelin n1, restera la résidence des 
catholicoi arméniens jusqu’à leur établissement à Sis, capitale 
du royaume de Cüilicie, en 1292. De Hiomklay, Nersès hérita 
le titre de Klayec’i (habitant de la forteresse), comme premier 
catholicos qui y fut élu. 


Parmi les activités importantes du catholicossat à 
cette époque, il faut signaler les relations avec l’Église 
romaine. Selon le Gaswazanagirk’ (Liber pontificalis) de 
Sis, le pape Honorius 11 (1124-1130) avait adressé une 
lettre à Grigoris (cf. Alishan, Snorhali, p. 171 svv). 
Grigoris prend part avec Nersès au concile de Jérusa- 
lem (Pâques 1140), présidé par le cardinal Albéric de 
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Beauvais, évêque d’Ostie, légat pontifical (cf. Guillaume 
de Tyr, Historia. xv, 18). Peut-être Grigoris avait-il 
participé aussi au Concile d’Antioche, présidé par le 
même légat. Grigoris remit à Albéric une lettre pour 
le pape dont nous ne possédons que la réponse en 
version arménienne (éd. A. Ter-Mikelian, dans Ararat, 
t. 26, 1893, p. 133-138; sur la date de cette lettre, cf. 
Zekiyan, Le colonie armene in Italia, dans Ati delt 
Simposio…, Venise, 1978, p. 849). La réponse du pape 
était accompagnée d’un pastoral et d’un voile (pallium?) 
pour le catholicos (cf. Nersès de Lambron, dans sa bio- 
graphie en vers de Snorhali}. Nersès joua un rôle dans 
cette affaire, car le pape exprime le désir de voir ce 
« saint évêque, agréable à Dieu..., versé dans la langue 
des arméniens et des latins », et de converser avec lui. 
Aussi est-il très probable que la délégation envoyée à 
Rome en 1144 par Gregoris fut conduite par Nersès 
{cf. Othon de Freising, Chronikon vit, 32). 


En 1165, Nersès est engagé dans une délicate mission de 
médiation entre deux grands seigneurs arméniens de Cilicie, 
T’oros et Oëin, divisés jusqu’à Paffrontement armé par leur 
politique vis-à-vis de Byzance. Grigoris et Nersès penchaient 
sans doute pour la politique d'indépendance nationale pour- 
suivie par T’oros. C’est dans ses domaines qu’ils avaient trouvé 
refuge lors de la première invasion de Masud (1149). En 1151, 
au moment où Manuel Comnène venait d'acquérir les terri- 
toires de Béatrice, ils avaient acquis de celle-ci le territoire de 
Hiomkilay, pour rester hors des frontières de l’empire, éviter 
d’être soumis au pouvoir musulman et sauver ainsi l’autono- 
mie et l’existence même du catholicossat. Ils étaient cepen- 
dant liés avec Oâin, seigneur de Lambron, qui avait épousé 
leur nièce. 

La rencontre entre les deux rivaux, sans doute chez T’oros, 
aboutit à la paix, paix passagère pourtant car l’antagonisme 
entre les deux maisons produisit encore de nouveaux affron- 
tements. 

Oëin invita Nersès à venir avec lui en Cilicie occidentale. 
En cours de route, ils s’arrêtèrent à Mamistra où Nersès eut 
une importante rencontre avec le gouverneur grec de la région, 
Alexis Axouch le protostrate, gendre de Manuel, rencontre 
probablement programmée par le grécophile Oëin, dans l’es- 
poir de briser le mur d’incompréhension qui séparait grecs et 
arméniens. Fasciné par la sagesse et la douceur de Nersès, le 
gouverneur lui demanda de mettre par écrit la profession de 
foi arménienne; ce fut le début d’une longue correspondance 
et de négociations théologiques entre les deux Églises (cf. 
infra). 4 


Au retour de Nersès, Grigoris, âgé et malade, voulut 
se retirer du ministère actif. Au synode général du jour 
des Rameaux (17 avril 1166), il proposa Nersès pour 
lui succéder. Les électeurs acceptèrent et Nersès devint 
co-catholicos avec droit de succession, le catholicos 
arménien gardant son titre jusqu’à sa mort. Grigoris 
mourut au mois d'août suivant. Ce fut donc Nersès qui 
conduisit les pourparlers avec les Grecs, représentés par 
une délégation impériale conduite par Théorianos, 
théologien assez érudit et ouvert, accompagné d’ailleurs 
par Jean Atman, évêque de Philippopolis, d’originé 
arménienne. La délégation arriva à Hiomklay le 
15 mai 1170, et y revint en fin d’année 1171. Nersès 
et Théorianos purent s'entendre sur les termes de 
Punion, mais la réponse définitive des Arméniens fut 
remise au concile prévu pour l’été suivant. Nersès avait 
déjà convoqué au concile les pasteurs, les supérieurs 
religieux et les vardapets de toutes les régions d'Arménie 
lorsqu’il mourut le 13 août 1173. Le concile n’eut lieu 
qu’en 1179: Nersès de Lambron (cf. supra, col. 122-134), 
son petit-neveu, en fut le protagoniste. Entre temps 
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les négociations se poursuivirent sous le. successeur de 
Snorhali, Grigor Ttay (le jeune). 


La source principale sur la vie et les activités de Nersès 
est contenue dans ses œuvres, en particulier les mémoriaux 
(cf. infra). Sur les tentatives d’union avec les grecs, le recueil 
constitué par Nersès de Lambron, petit-neveu de Snorhali, 
Pat£ar xndroy miabanut’ean, est aussi une source importante; 
il est publié dans les éd. de la Correspondance; la relation 
des discussions par Théorianos est aussi un document précieux 
(PG 133, 119-279), à utiliser cependant de façon critique 
{autres éd. de ce document signalées L. Zekiyan, Un dialogue 
œcuménique..….). 

Parmi les notices biographiques, la Biographie en vers de 
Nersès de Lambron tient une place à part (publiée avec la Cor- 
respondance de Snorhali, dans les deux premières éditions, 
St-Pétersbourg, 1788; Constantinople, 1825). Le mémorial 
annexé à l'Épiître Générale (cf. infra) est un document de grand 
intérêt en raison de son antiquité; cf. Yovsép’eanc’, «Colophons 
des Manuscrits » (en arm.}), t. 4 (du 5° s. à 1250), Antélias, 
Liban, 1951, col. 415-417. Une autre Biographie, assez étendue, 
date de 1240; elle a été éditée par Alishan, dans Sop’erk’, n. 14, 
Venise, 1854 (trad. en arm. moderne par H. Kinjan, Venise, 
1974; un abrégé de cette biographie, de 1273, se trouve en 
Yovsép’eanc”, 423-444). Les mémoriaux ou colophons contem- 
porains recueillis par Yovsép’eanc’ offrent aussi une source 
inestimable. Les historiens de l’époque et le Synaxaire (Yays- 
mawurk’) complètent nos informations (cf. Zekiyan, cité supra). 


2. Œuvres. — Snorhali compte parmi les auteurs 
les plus féconds de l’ancienne littérature arménienne. 

19 Œuvres en vers. — 1) Vipasanut’iun, la première 
en date, est une Histoire d'Arménie, en 1590 vers 
octosyllabiques, richement rimés. L’auteur donne une 
attention particulière aux vicissitudes de la famille 
Pahlawuni, depuis les ancêtres jusqu’à Grigoris II. 
Éd. dans Bank’ C’ap'aw — BC (Œuvres en vers}, 
Venise, 1830, p. 492-559; 2e éd., 1928, p. 242-608. 

2} Olb Edessioy (Élégie sur Édesse}, pour la prise de 
la ville par Imad-ed-Din Zengi, atabeg d'Alep (23 dé- 
cembre 1144). Le poème, en 1046 vers de seize syllabes, 
fut rédigé en 1145-1146 à la demande de son neveu 
Apirat (le futur catholicos Grigor vi, 1194-1203). Dans 
une brillante prosopopée, la Ville elle-même raconte sa 
destruction après une adresse aux cinq sièges patriar- 
caux de l’antiquité et aux anciennes capitales d'Arménie, 
Vatarsapat et Ani, pour les inviter à pleurer sur son 
sort. Le poème s’achève par l’espoir du retour des 
Francs. 


Éditions : Madras, 1810; Paris, Société Asiatique, 1828 
(texte arménien par J. Zohrab, « Notice sur Nersès Klaïetsi » en 
français par Saint-Martin; variantes textuelles, p. 91-106); 
Tiflis, 14829; Calcutta, 1832 (— éd. de Madras); Recueil des 
historiens des Croisades, Documents arméniens, t. 1, éd. É. 
Dulaurier, Paris, 1869, p. 256-258 {extrait de la partie histo- 
rique); Érévan, 1968 (— éd. de Tiflis). — Éd. critique par M. 
Mkrtc'yan, introd. de P. Xat’atryan, Érévan, 1973. 

Traductions : en français, fragments par Ch. Cirbied, dans 
J.-F. Michaud, La Bibliothèque des Croisades, 3° partie, Chro- 
niques grecques et arméniennes, Paris, 1829, p. 499-504 (cf. 
J.-F. Michaud, Histoire des Croisades, t. 1, Paris, 1812 et t. 5); 
Extrait.., par FE. Bore, dans Journal Asiatique, 1835, p. 293- 
297; É. Dulaurier, cité supra; fragments par P. Gamarras, 
dans Poésie arménienne. Anthologie, éd. R. Melik, Paris, 1973. 
En allemand, fragments dans P. Norrenberg, K. Macke, Lite- 
raturgeschichte, Münster, 1896, p. 307-340 (cf. Tazikean, p. 255). 


3) Ban Hawatoy (La parole de la foi), 1359 vers octo- 
syllabiques et un mémorial de 144 vers, en 4151, à la 
demande d’Apirat. Description de la vie de Jésus, avec 
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réflexions dogmatiques et spirituelles. Éd: en BC, 
p. 167-227; 2e éd., p. 179-245. 

&) Yisus Ordi (Jé ésus Fils unique du Père), premiers 
mots du poème de 3840 vers octosyllabiques, divisé 
en trois livres par les éditeurs, suivi d’un mémorial de 


460 vers, achevé le premier jour de l’an arménien 600 


(12 février 1152; cf. mémorial). Le titre long de l’auteur 
le présente comme « plainte et gémissement du cœur, 
colloque avec Dieu » et « Tragédie historiée des Étcri- 
tures saintes »; visiblement inspiré de Grégoire de 
Narek (10€ s.; Ds, t. 6, col. 927-932), c’est le chef- 
d'œuvre de Snorhali (CF. Neumann, Versuch einer 
Geschichte der armenischen Literatur, Leipzig, 1836, 
p. 452 svv); « librum plane divinum » selon J. Villotte 
(Dictionarium novum latino-armenianum, Rome, 1718, 
p. 751); cf. encore Alishan, p. 241, qui en loue la pro- 
fondeur spirituelle. 


Éd. Venise, 1565, 1643, 1660, 1686; Amsterdam, 1660; 
Marseille?, 1702; Constantinople, 1724, 1746, 1796, 1824; St- 
Pétersbourg, 1785; Madras, 1792; BC, p. 7-166; 2e éd., p. 7-177. 
— Trad. angl. par J. Wingate, New York, 1947; trad. franc. 
annotée par I. Kéchichian, SC, 203, 1973 (nouvelle division 
tripartite en 1 000 quatraïns; les mss donnent le texte sans 
interruption, cf. introd., p. 21); en arménien moderne, par 
$. Kalustian, Istamboul, 1974. 


5) Malank’ ar surb hreStaksn (Supplication aux 
Saints Anges), 200 vers octosyllabiques et mémorial de 
42 vers; composé en 1162 sur la demande de Grigoris, 
ce poème complète le Panégyrique en prose sur les 
Anges. 

6) Yalags erknic’ ew zarduc’ nora (Sur le ciel et ses 
ornements}, 1487 vers en général dodécasyllabiques; 
écrit à la demande du médecin et astronome Mxit’ar 
Herac’i, le poème est suivi d’une « exhortation » en 
62 vers de onze ou douze syllabes; c’est une profession 
de foi en Dieu, Trinité créatrice, et le Verbe incarné. 

7) Nerbolean kensatu surb xaë’in (Panégyrique de la 
Sainte Croix vivifiante), 220 vers de douze syllabes et. 
386 de huit syllabes, inspiré du discours Barjrac’uc'ëék 
(Exaltez), attribué au philosophe David Anyalt (6e s.); 
composé à la demande d’un certain Vardan Vardapet, 
moine de Haïbat en Arménie orientale. Plusieurs mss 
le donnent anonyme, d’autres l’attribuent à Nersès 
de Lambron. 

8) Deux lettres : à son neveu Apirat, alors à Cons- 
tantinople (Alishan la date de 4151 environ); à un prince 
de la grande Arménie. 

9) Poèmes didactiques : trois poèmes allégoriques à 
partir de l’alphabet arménien : la foi, la morale, exhor- 
tation aux enfants; une poésie sur Salomon, suivie de 
six brèves paraphrases sur les livres sapientiaux (en 
1141, d’après la 3° paraphrase); une prière en 36 vers 
de seize syllabes, Ban mall’anac’. 

40) Des Talk (Odes), dont plus de 40 sont publiées, 
sur les mystères du salut et les saints. Les meilleures 
du point de vue poétique concernent l’Annonciation, 
le Vendredi-Saint, la Croix, sainte Hiipsimé. Nersès 
exploite ici toutes les ressources de la versification 
syllabique arménienne, dont il est le premier grand 
maître, des rythmes les plus simples aux plus compli- 
qués. 

11) Deux Ganj (Trésors), en prose rythmée sur la 
Transfiguration et l’Assomption de la Vierge. — 
12} Des Devinettes (Hanelukk’) et Allégories (Aïakk’), 
écrites « pour la joie des hommes », mais où perce aussi 
une intention pastorale; il y en a plus de 200, en un 
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style proche de la langue et des formes poétiques 
populaires. 


Éditions. Les ouvrages 5)-12) figurent dans les éd. véni- 
tiennes de BC. Les Devinettes y sont au nombre de 120. Quel- 
ques-uns de ces écrits et d’autres Devinettes figurent dans 
d'autres recueils : Girk’ or i mrac’ordac’ Yisus Ordwoy groc'n, 
s1,1677; cf. Tazigian, col. 237 svv; Hanelukk’ kam arelcuaeck’.…, 
Constantinople, 1724 (p. 33 svv, conte médiéval de l’enfant 
Farman); Arakk°’ ew otanawork’…, Venise, 1790; éd. de O!b 
Edesioy, Paris, 1828, p. 107-122; éd. du même ouvrage, Éré- 
van, 1968. 

Trad. allem. P. Vetter, N. Schorn. Kirchenlieder, dans 
Theologische Quartalschrift, t. 81, 1899, p. 89-111 (13 odes); 
trad. franç. À. Tchobanian, La Roseraie d’ Arménie, t. 2, Paris, 
1923, p. 7-10 (Devinettes). 


13} Un grand nombre de Tropaires (särakan), Hymnes 
{erg) et quelques chants de la Messe, dont Nersès 
compose aussi la musique. C’est lui qui a sans doute 
le plus enrichi l’hymnaire et l’office arménien. Certains 
tropaires et hymnes sont restés populaires jusqu’à nos 
jours : Canons des dimanches du Carême, Hymnes du 
Vendredi-Saint (Aysor Anéar et Norogo!, d’après les 
premiers mots), hymnes de Prime {Arewagal) durant le 
carême, chant du Nocturne Arawôt Lusoy (Matin de 
Lumière}, devenu la prière du matin de tout fidèle 
arménien. L’auteur y déploie la même maîtrise de la 
langue et du rythme. 


Pour les éd. et trad., cf. les bibliographies des livres litur- 
giques arméniens. Signalons : en turc, deux chants du Noc- 
turne (A$zarch amenayn et Arawôt lusoy), trad. G. Tercagian, 
Constantinople, 1874; en arm. moderne par E. Turian, Luys, 
N. $., t. 4, Constantinople, 1905 (diverses hymnes); en fran- 
çais, À. Renoux, Le Triduum pascal dans le rite arménien et les 
hymnes de la Grande Semaine, dans Revue des études armé- 
niennes = REArm, t. 7, 1970, p. 55-75, textes, p. 77-122; 
F. Nève, Les hymnes funèbres de l’Église arménienne, Louvain, 
1855, p. 22-27, en italien, Inni Sacri di San Nersès.…, par P. M. 
Gianascian, Venise, 1973 {la traduction veut se limiter aux 
pièces d'authenticité plus assurée; pour une discussion détaillée 
quant aux tropaires, cf. Djemdjemian, Baz, 1973, p. 362-393; 
1974, p. 86-105). 

L'œuvre poétique de Nersès « dépasse 20 000 vers, et égale 
en quantité celle de Grégoire de Nazianze » (I. Kéchichian, SC 
203, p. 32). 


20 ŒUVRES EN PROSE. —— 1) Deux Panégyriques 
(Nerbot) sur les Anges et sur la Croix, en liaison avec 
les poèmes sur les mêmes sujets. Le premier s’inspire 
du pseudo-Denys. La langue de ces sermons dénote 
les caractéristiques grécisantes de leur source. 


Éditions : le premier ‘en Verbot Srboc Hreëtakapetac’ (cité 
infra) ; le début du second en Crak’al, t. 3, 1861-1862, p. 37-40 
{publication interrompue avec la cessation de cette revue). — 
Trad. latine J. Cappelletti, S. Mersetis Clajensis.. Opera, t. 2 
Venise, 1833, p. 210-240, 241-323; les deux volumes de cette 
trad. contiennent toutes les œuvres en prose; on s’y reportera 
pour les titres suivants. 


2) Atenabanut'iwn (Discours synodal), prononcé lors 
de la promotion au catholicossat devant les membres 
du Synode; il constitue avec l’Épitre générale et la 
Lettre sur les « Areswvordi » la grande charte de l’activité 
pastorale de Nersès. Édité dans les principales éd. de 
la Correspondance. 

3) Correspondance (T’uit’k’). — a) Lettre aux Armé- 
niens de Mésopotamie sur des questions dogmatiques, 
morales, liturgiques, disciplinaires, par ordre de Gri- 
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goris 111.-— b) Lettre à Jacques le syrien de Mélitène, sur 
le mystère de l’Incarnation, en particulier Péncorrupti- 
bilité du corps du Christ; date aussi du temps de Gri- 
goris. 

c) Tuk® ëndhanrakan (Épître générale), lettre ency- 
clique à toute l’Église arménienne après la mort de 
Grigoris. La première partie, adressée à tous les fidèles, 
expose avec clarté les points fondamentaux de la doc- 
trine de l'Église; les parties suivantes s’adressent 
successivement aux moines, supérieurs religieux, évêé- 
ques {bien qu’ils aient le premier rang avant les moines), 
prêtres, princes, soldats, paysans, femmes. 

d) Correspondance avec les Grecs sur la question de 
Funion. Toutes les lettres de Nersès et une partie de 
celles des Grecs ont été conservées dans un recueil 
formé par Nersès de Lambron; pour la chronologie, 
qui se situe entre 1165 et 1172, cf. L. Zekiyan, p. 55-58. 

e) Lettre à Michel le syrien, conservée en arménien : 
réponse de Nersès aux propositions des syriens après 
l'élection de Michel le Grand (1166-1199) qui avait 
aussi envoyé une délégation à Htomklay. Bar Hebraeus 
rapporte une autre lettre à Michel sur la question de 
l'union (cf. Michel le syrien, Chronique, éd. J. Chabot, 
t. 3, 3, x1x, 5, p. 335; Assemani, t. 2, p. 846-847). 
Certains doutent de l'authenticité de cette lettre; 
peut-être s’agit-il d’une adaptation ou d’un. résumé 
par Bar Hebraeus (cf. Zekiyan, p. 58). 

f) Lettre encyclique (Gir Srjaberakan) au diocèse de 
Kars après la consécration par Snorhali de l’évêque 
Xa£&’atur, qui portait aussi le Saint-Chrême reçu du 
catholicos (dans l’Église arménienne, seul celui-ci con- 
sacre les évêques et bénit le Chrême qu’il envoie aux 
diocèses en signe de communion). — g} Lettre aux 
évêques et vardapets arméniens sur la charité et l'union 
avec les Grecs (1172). 

h) Lettre à la ville de Samostia sur la conversion des 
« Arewordik’ » (Fils du Soleil); les Arewordik constitu- 
tuaient une secte, ou un résidu païen dans la’ Méso- 
potamie supérieure. Nersès donne des directives. sur 
leur instruction et leur accueil dans l’Église; il refuse 
la coercition et implicitement le recours au pouvoir civil. 

i) Lettre de consolation aux lépreux de la ville d’Édesse 
qui se plaignaient à lui d’être méprisés. — j) Neuf 
lettres à des personnes privées dont une à un prêtre 
arménien grécisé, Pawltos, qui de Constantinople accu- 
sait l’Église arménienne. Nersès lui reproche son erreur 
et son comportement. 


Éditions. Girk or koc’i ëndhanrakan, St-Pétersbourg, 1788; 
T'ulk’endhanrakan, Constantinople, 1825; Ejmiacin, 1865; 
Namakani, Venise, 1838, 2° éd., 1873 intitulée T’ult’k’; Jéru- 
salem, 1871. Ces éditions contiennent ia correspondance 
entière, sauf la lettre à l’évêque Georg de Halbat, qui accom-. 
pagnait la Passion de $. Serge (cf. infra); celle-ci figure en latin 
dans Cappelletti, t. 2, p. 176-178. Éd. de l'Épiître générale, 
Venise, 1830. 

Traductions : en latin dans Cappelletti, t. 4; celui-ci traduit . 
à part l’Épître générale, Venise, 1829, et y ajoute le texte 
arménien dans une éd. de la même année; en russe, trad. 
partielle dans l’éd. de St. Pétersbourg, 1788 et 1847, par A. 
Khudobaëev; de l’Ép. sur les Arewordik’ par H. Bartikian, «Le 
Proche Orient hellénistique. Byzance et l’Iran », Moscou, 1967, 
p. 102-112; en arménien moderne, Épiître générale, Gonstan- 
tinople, 1853; des trois lettres à un «téméraire », par E. Durian, 
dans « Mgr E. Durian, 2° Snorhali » {en arm.}, Istamboul, 
1960, p. 329-332; en français, exposé doctrinal de la 1re lettre 
à Manuel, dans É. Dulaurier, Histoire. de l’Église arménienne, 
Paris, 1855, p. 49-86; de l’Ép. sur les Arewvordik® par M. Canard, 
REArm, t. 5,1968, p. 282-288. 
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&) Commentaires. — a) Sur l'Évangile de Matthieu, 
jusqu’à 5, 17, à la demande de Grigoris. — b) des 
Épîtres catholiques. — c) du dernier chapitre des Défini- 
tions de Dawit’Anyalt; l'original arménien reste inédit, 
seule la dédicace est publiée dans les éd. de la corres- 
pondance; le texte commenté, qui figure parmi les 
œuvres de Grégoire de Nysse (PG 46, 541-542), est 
attribué par M. Richard à Jean de Césarée (6e s.; 
nouvelle éd. en CCG 1, 1977, p. 451-153. — d) Sur les 
dix canons (d’Eusèbe), attribué à Nersès par H. Kur- 
dian, avec des preuves sérieuses. — e) Sur divers écrits 
de Grégoire de Nysse, et\le Sermon sur la Nativité 
de Grégoire de Nazianze (PG 36, 312-333), à la de- 
mande de Vardan; de ces| derniers non conservés il 
reste peut-être quelques fracs dans les Lucmunk’ 
(Solutions) de Vardan lui/même (cf. Alishan, p. 263- 
265). 

5) Prière pour les 24 heures de la journée, précédée 
d’une brève exhortation; adoptée par le Bréviaire 
arménien pour les Complies et devenue la prière du 
soir des fidèles. 

En plus des livres liturgiques et euchologes, cette 
prière a été éditée et traduite de multiples fois : la 
1e éd. avec trad. ital. apparut en complément de la 
T'ult” Daësanc’ (Lettera dell’Amicitia et dell’Unione), 
Padoue, 1690; les éd. polyglottes se succèdent à Venise 
depuis 1780 jusqu’à celle de 41882. Autres trad. 
parfois avec l’arménien : polonaise, Varsovie, 1700; 
russe, St-Pétersbourg, 17867; suédoise, Venise, 1829; 
allemande, 4° éd., Vienne, 1861; en douze langues, 
Moscou, 1830. Dans la trad. lat. de Cappelletti, t.2, 
p. 171-175, la prière est précédée des Monita animabus 
utilia pro precibus, p. 169-171. Le texte arménien de 
l’exhortation a été édité en Pologne dans un Psautier 
de 1616 {cf Tazigian, col. 259). Nouvelle trad. italienne 
dans Preghiere armene, Milan, 1978, avec texte armé- 
nien, p. 64-80. 

6) Un petit traité inédit sur Les degrés de parenté et 
d’affinité en vue du mariage (Alishan, p. 266-268). Dans 
sa Lettre générale, Nersès prescrit l’empêchement au 
mariage jusqu’au quatrième degré de parenté. 


7) Travaux rédactionnels: a) révision des rubriques de: 


l'office jusqu’à none, suivant les traditions des monastères 
de Mak’enoc’k’ et T'’etenik’ (inédit); b) traductions du grec 
et du syriaque mises au point par Nersès : Panégyrique de 
Jean Chrysostome sur Grégoire l'Illuminateur (trad. lat., 
Venise, 1878); une homélie de Jacques de Sarûg, De crucifi- 
æione 5, cf. Assemani, t. 1, p. 325; texte arménien en Girk’ ew 
Car hogesak, recueil patristique, Constantinople, 1722 (6° ser- 
mon); c) Passion des Martyrs d'Anazarbe, traduite du grec, 
éd. Alishan, Vark’ ew Vkayabanut’iwnk srboc’ (Vies et Pas- 
sions...), t. 2, Venise, 1874; Passion de S. Serge et de son fils 
Martyros, traduite du syriaque. 

Il reste encore probablement des inédits à découvrir dans 
les mss (cf. l’allusion de Nersès, trad. Cappelletti, t. 1, p. 257). 


3. Le Pasteur. — Pour Snorhali, le contact direct 
entre le pasteur et le troupeau est à la base de toute 
l’action pastorale (cf. p. 95-96 du t. 4 de la trad. lat. de 
Cappelletti, que nous citons désormais, en indiquant 
le tome et la page). 

49 LE MAINTIEN DE L’UNITÉ DE L’ÉGuise est le devoir 
fondamental du pasteur. On comprend par là l’extrême 
sévérité de son langage, malgré la douceur de son 
caractère, contre ceux qui introduisent des scissions 
dans l’Église {t. 1, 137-139; t. 2, 205). Dans ces passages, 
Snorhali vise en particulier le schisme d’Altamar : 
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pour y apporter un remède Grigoris 111 avait convoqué 
au début de son ministère un grand Synode à Karmir 
Vank’ avec la participation, selon le témoignage de 
Snorhali, de 2 500 évêques, supérieurs, vardapets ou 
moines; mais le schisme persista. La même préoccupa- 
tion de l’unité est évidente dans ses démarches avec 
les Grecs : bien que convaincu de la possibilité et de la 
nécessité de l’union, il ne veut franchir aucun pas décisif 
sans consulter d’avance ses évêques et susciter en eux 
les mêmes convictions (t. 1, 232-233, 246-247; cf. PG 
133, 271). 

29 LE FONDEMENT DE CETTE UNITÉ est la vérité de 
la foi dont l’enseignement doit constituer la première 
activité pastorale (1, 99). Toutefois l’adhésion à Ja 
Parole doit se faire en pleine liberté. Nersès insiste 
avec vigueur sur ce point (1, 498-200, 270). 

39 La pédagogie de la PERSUASION est une des qualités 
essentielles du vrai pasteur, selon l’exemple du Christ. 
Cela n'exclut pas cependant une sévérité mitigée lors- 
qu’il est requis, toujours suivant le modèle du Seigneur 
qui se servit d’un « fouet de cordes » {1, 135). 

4° LE LUXE, les ornements superflus, les occupations 
mondaines comme le commerce ou l’emploi d'armes, 
les fonctions civiques ou laïques, les loisirs somptueux 
comme la chasse ou l’équitation, sont à exclure de la 
vie des clercs (1, 130-156). 

Cela n'empêche pas Snorhali d'approuver les prêtres 
qui durant une invasion prennent les armes avec leurs 
fidèles (cf. « Élégie sur Édesse », Érévan, 1973, v. 414; 


‘trad. Dulaurier, p. 253). 


5° Le pasteur ne devra rien exiger à titre de taxe 
pour les services cultuels, mais acceptera comme une: 
offrande à l’Église les donations faites de bon gré par 
ceux qui peuvent. Et cela pour trois raisons : la grâce 
dont il est ministre n’a pas de prix; un préjudice qui 
pourrait s’ensuivre pour la Parole de Dieu; la pensée des 
pauvres (4, 150, 275). 

60 LE soucr pes PAUvRES, des faibles, des inférieurs 
dans la hiérarchie sociale est constant chez Nersès. Il 
en parle souvent, maïs surtout ce qu’il écrit aux « Princes 
du monde » dans l’Épêtre Générale est un témoignage 
éloquent de sa haute sensibilité « sociale ». Il avait 
organisé lui-même une assistance pour les pauvres par 
les moyens du catholicossat, souvent en cachette 
(Hovsép'ianc’, col. 438). 

79 La sollicitude pastorale de Nersès trouva un champ 
privilégié dans la LITURGIE (cf. son activité d’hymno- 
graphe). Son idée maîtresse est de rendre plus accessible 
à l'intelligence des simples fidèles les textes et les rites 
liturgiques. Quelques-unes de ses compositions, entrées 
plus tard dans la liturgie officielle, ne furent conçues 
originairement que pour la piété populaire. Nersès 
déploya aussi une activité réformatrice, visant sur- 
tout à corriger l’usage répandu chez les Arméniens 
après la chute du royaume de célébrer les fonctions 
hors des églises ou sans vêtements liturgiques. Un 
autre domaine où se déploya le zèle réformateur de 
Nersès fut la discipline de la vie religieuse, en parti- 
culier la pratique de la pauvreté, de la stabilité monas- 
tique et de la vie communautaire. 

‘89 Parmi les PRESCRIPTIONS PRATIQUES, relevons les 
plus importantes : 


S’abstenir de baptiser les enfants de parents non chrétiens, 
malgré une coutume assez ancienne, si l’on n’a pas les garanties 
suffisantes qu’ils croîtront dans la foi chrétienne. Il admet 
cependant quelques exceptions, considérant l'éventualité de 
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mort en bas âge (1, 150s). Ne donner la communion qu’à qui 
s’est confessé (1, 145). Tous Les fidèles se confesseront au moins 
deux ou trois fois par an (1, 274). 

Que les évêques s’en tiennent avec la plus grande rigueur 
à l’ancienne discipline sur l’indissolubilité du Sacrement du 
mariage : « invicem ne disjungat (episcopus), nisi ob fornica- 
tionem, aut ob aliam ex iis causis, quae in.sanctorum Patrum 
canonibus scriptae sunt : quemadmodum audimus de qui- 
busdam Orientis episcopis, qui contemptis Dei legibus sepa- 
rant indiscriminatim ob parvam excaecantem mammonam » 
(4, 265). 

Tous les prêtres doivent avoir un minimum de formation 
liturgique et spirituelle. Aux jeunes prêtres qui deviennent 
veufs {tout le clergé séculier est marié) Nersès prescrit de choisir 
la vie monacale, sinon qu’ils renoncent au ministère en raison 
des dangers auxquels ils s’exposent au contact des femmes. Cela 
n’est pas exigé pourtant de ceux qui deviennent veufs à un âge 
avancé (1, 157). 


4. La Christologie. — La doctrine du Verbe In- 
carné est au centre de toutes les expositions théolo- 
giques de Nersès. Nous croyons que le fond de sa 
christologie, celui même de la doctrine traditionnelle 
dans l’Église arménienne, resta identique à travers 
toute sa vie. C'était la doctrine professant le même 
Christ, vrai Dieu et vrai homme sans division, confu- 
sion, diminution et altération; ou bien, dans la perspec- 
tive de la christologie descendante, le Christ Verbe 
éternel qui s’unit dans le temps une humanité parfaite. 
Cette foi fondamentale est exprimée par Nersès, selon 
la tradition prévalente au sein de l’Église arménienne, 
dans une terminologie cyrillienne ou pré-chalcédonienne. 
J1 faut ajouter que, jusqu’à ses discussions avec Théo- 
rianos, il pensait que les Grecs « divisionem (in Christo) 
opinantur » (Lettre à Jacques le syrien). Il le dit lui- 
même à l'Empereur en des termes explicites dans sa 
lettre après la première rencontre avec Théorianos : 
« mente sanati sumus.. Nos enim, quique ante nos 
fuerunt, aegroti mente eramus ob scandalum, quasi vos 
ex parte ad Nestorii opinionem inclinati fuissetis »; 
et il conclut : « fuitque firmatum, vos longe abesse a 
Nestorii divisione, nosque ab Eutichetis confusione » 
(1, 232). 

Il est à noter d’une part que ni les Arméniens, ni 
Snorhali lui-même, n’identifiaient tout à fait la chris- 
tologie « grecque » ou chalcédonienne avec le nesto- 
rianisme, mais ils y voyaient comme une tentation et 
un risque de cette doctrine. Nersès corrigea donc cette 
opinion sur la christologie dyophysite et c’est tout 
ce qu’il put concéder à Théorianos quant à la recon- 
naissance d’une « erreur » dans sa position antérieure. 
Il est vrai que l’« erreur » dont parle Théorianos con- 
cerne en quelque façon la christologie même de Nersès. 
Mais cela ne peut trouver aucun point d'appui dans 
J'analyse interne des écrits du Saint, tant antérieurs 
que postérieurs à ses dialogues avec le théologien grec. 
Cela peut s'expliquer quand même par une mésentente 
avec Théorianos, due à ses catégories théologiques et 
au caractère rédactionnel de la relation des colloques; 
en fait Snorhali acceptait à la fin des discussions de 
s'abstenir de l’emploi de la terminologie arménienne, 
seulement par amour de la concorde, sans cependant 
la rejeter ou la désapprouver absolument. Aussi il 
écrit à l'Empereur : « Quantum coarctari patietur 
antiqua Gentis nostrae consuetudo... vestram interim 
accipiemus; idque propter divinae caritatis communi- 
cationem, non autem quasi ex errore ad veritatem 
conversi » {1, 240; cf. Zekiyan, p. 28-82). 

Un aspect particulier de la christologie de Snorhali 
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est la question de P « incorruptibilité » (anapakanut’iwn) 
du corps du Christ. Nous croyons que le Saïnt a tenu, 
conformément par ailleurs à la tradition arménienne, 
une doctrine proche de celle de Julien d’Halicarnasse 
dont il a été affirmé : « Remises dans leur contexte, 
ces formules n’expriment rien de contraire à la foi » 
(R. Draguet, DTC, t. 7, col. 1938). Tout comme Julien, 

Snorhali aussi est conduit à soutenir l'incorruptibilité 
du corps du Christ par une idée de la « corruption » 
intimement liée au péché (1, 31, 81, 82, et surtout 84). 
Il ne considère pas la nature humaïne dans l’abstrait, 
pour en déterminer les exigences selon cet ordre théo- 
rique. Il la considère dans le concret, dans l’ordre de 
l’économie actuelle du salut. La corruption, qu’il en- 
tend comme la « nécessité » de la mort, des souffrances 
et des autres besoins naturels du corps « indépendam- 
ment » de la volonté de l’homme (1, 83, 90, 175-176), 
est une conséquence du péché propre à chaque individu 
(84). Cette « nécessité » ne pouvait donc exister dans 
le Christ; par suite, il a accepté « volontairement » les 
indigences de la nature, la passion et la mort. 


Snorhali, cependant, regarde Julien comme hétérodoxe (cf. 
Lettre à Michel le syrien). Gela s’explique par le fait que les 
Arméniens avaient, au 8° siècle, condamné Julien qu'ils 
considéraient comme un vrai «phantasiaste », maïs ils n’avaient 
pas cessé de tenir la doctrine de l’ «incorruptibilité», La distinc- 
tion que Snorhali pose sur ce point entre sa doctrine et celle de 
Julien paraît être plutôt verbale (1, 146). Une particularité 
terminologique de Nersès, est que le terme de l’acte d’assomp- 
tion est une nature pécheresse et corruptible, issue de la race 
d'Adam; mais à l’instant même de son union avec la divinité, 
elle devient impeccable et « incorruptible » (1, 31, 81, 175). 
Enfin, notre saint ne veut pas insister sur le terme, mais sur le 
concept de l’incorruptibilité. Si l’on appelle « corruption » les 
passions naturelles et irrépréhensibles telles que la faim, le 
sommeil, etc., soumises à la domination de la volonté, comme 
elles étaient dans le Christ, tout en restant naturelles, on peut 
et l’on doit alors affirmer la « corruption » en son corps (1, 
191). 


5. Prophète d'œcuménisme. — C'est surtout 
dans ses relations avec les Grecs en vue de l’union des 
Églises que Snorhali se révèle comme un vrai prophète 
d’œcuménisme. 

Nersès, lors de ses premiers contacts avec les Grecs, 
était sous l’impression des « mœurs belliqueuses » de 
ses adversaires qui les conduisaient à détruire les 
églises arméniennes, à renverser leurs autels et à des 
actes de cruauté ou des calomnies envers les clercs, 
etc. (Lettre à Manuel, 1, p. 199-200). De fait, la rivalité 
pluri-séculaire entre les deux nations, dont le prétexte 
était leur attitude différente vis-à-vis du Concile de 
Chalcédoine, mais qui s’enracinait d’une part dans les 
ambitions expansionnistes de Byzance, d’autre part 
dans l’attachement des Arméniens à leur patrimoine 
culturel coûte que coûte, s’était exacerbée violemment 
après la prise d’Ani, avec des scènes de cruauté de 
part et d'autre. | 

Mais tel était le zèle de Nersès pour dépasser cette 
situation malsaine, reconstruire l’unité des membres 
déchirés du Christ, qu'il fit à cet effet tout ce qui 
était en son pouvoir et d’une manière exemplaire. 
Cette disposition d’âme s’exprime dans ces paroles : 
« Nostra autem alacritas ad haec implenda tanta est, 
ut non solum viventes etsi infirmitate affecti, verum 
etiam e sepulchro, si fieri posset, Lazari instar, resur- 
gens post vocis divinae vocationem, sicut ille, venire- 
mus » (1, 196). De fait, si Nersès ne put pas conclure 
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Punion avec les Grecs, «il traça néanmoins des directives 
pour une union des Églises qui resteront toujours 
valides » (Ananian, BS, t. 2, col. 753). En voici les 
principales : 

a) L’union est une œuvre divine. La prière est la 
condition première et le meilleur moyen pour y arri- 
ver. 

b) L’unique chose essentielle requise pour l’union 
est la vérité de la foi unie à la charité. Toute différence 
de rites, de traditions, et même de formules dogma- 


tiques (lorsqu'elles expriment en substance la même 


foi), devient secondaire. 

c) Cependant, lorsque l’une des parties insiste sur 
quelque point que l’autre ne reconnaît pas nécessaire, 
celle-ci cherchera, autant que possible, à céder pour 
sauver la communion de la charité. Un critère à ne 
pas négliger ici est l'importance des difiérentes tradi- 
tions et la gradation de leur valeur de représentation. 
Nersès ne formule pas de principes pour Papplication 
de ce critère, mais nous pouvons saisir en général 
quelle était son échelle de valeurs par plusieurs traits. 


Ainsi il insiste d’un côté sur la célébration de la Messe sans 
mêler de l’eau au vin, tandis qu’il se montre tout à fait disposé 
à céder sur la date de Noël. En fait, tout en étant convaincu 
de la légitimité de ces deux traditions de l’Église arménienne, 
la célébration de Noël avec tout le monde chrétien lui parais- 
sait quelque chose de plus important, compte tenu aussi du 
scandale des non-chrétiens. 

D'ailleurs il ne manque pas de souligner le rôle de fac- 
teurs comme le temps, le tact, la patience. Une fois réalisée 
Punion, il sera plus facile d'introduire quelque modification, 
si cela est suggéré par des motifs valables. En d’autres mots, 
il ne faut pas forcer les temps et surtout ne pas prendre pour 
condition de l'union ce qui pourrait en être une éventuelle 
conséquence. 


d} L’union ne doit pas se faire au détriment de l’unité 
intérieure de chaque Église. Il faut déployer tous les 
efforts afin qu’elle soit une œuvre communautaire. 
Snorhali a pleine conscience qu’une union hâtive et 
isolée d’un groupe particulier risque d’avoir un résultat 
éphémère. La préparation psychologique des esprits 
est donc une condition indispensable. Le même principe 
vaut aussi pour les modifications rituelles ou disci- 
plinaires. 

e) Un des plus importants facteurs dans cette pré- 
paration psychologique est l’ouverture à la charité 
réciproque, en oubliant le passé. Charité qui doit 
s'étendre à tous les domaines de la convivence humaine. 

f) La charité et le respect mutuel sont aussi la loi 

‘fondamentale qui doit guider les pourparlers. L’éga- 
lité et la franchise dans le dialogue sont une condition 
essentielle pour arriver à une entente, même si l’une 
des parties est décidément supérieure à l’autre. Bien 
plus, une humilité spéciale est requise de celle-ci, afin 
que le plus faible ne se sente pas accablé par le prestige 
ou la grandeur de son partenaire. Les discussions ne 
doivent jamais être animées par le désir d’emporter 
une victoire, mais par une sincère disposition à se 
corriger, ayant pour critère unique l’humble recherche 
de la Parole du Christ. 

g) Enfin, l’union des Églises étant une œuvre divine, 
elle ne peut avoir d’autre motif que la charité chré- 
tienne et l’amour de la paix, soutenus par la conviction 
intérieure. Aucun intérêt politique ou considération 
humaine ne peuvent la conditionner : ce serait un renie- 
ment de la propre conscience proche de l’infidélité. 
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Cette exposition succincte des principes de Snorhali 
pour l’union des Églises en montre d’une part le carac- 
tère œcuménique; d'autre part, dans le contexte concret 
des problèmes à résoudre, ces principes révèlent des 
intuitions profondes et originales qui portent sur des 
questions délicates de la théologie : le rapport entre 
l'unité de l’Église et son expression visible, le principe 
de l’unité intérieure de l’Église, la substance des Sacre- 
ments et les différences dans leur célébration même en 
ce qui touche leur « matière et forme », l’égalité fon- 
damentale des rites et des Églises particulières, la 
tolérance, la signification des rites et de la discipline 
et leurs limites, le langage théologique et en particulier 
son caractère conventionnel. Dans toutes ces questions 
Snorhali élargit d'une manière étonnante les frontières 
de son époque. Il suffit de rappeler ici sa position théo- 
logique sur la Messe célébrée sans le mélange d’eau 
— comme chez les Arméniens — ou les autres diffé- 
rences dans la matière ou la forme des Sacrements 
chez les différentes Églises, en la comparant avec la 
théologie sacramentaire d’un saint Thomas. 

On pourrait en dire autant de l'attitude catégorique 
de Snorhali dans la question des Arewordik’, dont 
quelques-uns suspectaient fort la sincérité. Snorhali. 
répond : à nous de prêcher l'Évangile, « eligere vero 
et congregare bonos in vasa…, malos autem foras 
mittere ad justum Judicem spectat » (1, 270). Attitude 
très différente de la théorie du recours au bras séculier 
en faveur de la foi, soutenue même par saint Bernard. - 
Nous croyons qu’on ne saurait indiquer d’autre parallèle 
à l’esprit de Snorhali, à travers tout le moyen âge 
chrétien, que le Poverello d’Assise, avec cette différence 
que Snorhali est aussi un théologien et donne une fon- 
dation spéculative à son action pratique. 


Quant à Théorianos, il est sans doute un esprit ouvert, 
peut-être un des plus ouverts de son époque à Byzance, choisi 
exprès par Manuel pour une mission si délicate. Cette ouver- 
ture apparaît aussi dans son attitude envers les Latins (PG 99, 
1719; 133, 297). Mais cette disposition positive n’atteint pas 
Penvergure théologique de Nersès pour se débarasser de cer- 
taines restrictions rituelles et disciplinaires (cf. PG 133, 257, 
265, 268, 269) sans parler de l’attitude irréductible de Théo- 
rianos sur les formules dogmatiques. Mieux que comme « un 
prélude à l’æœcuménisme » sa position serait qualifiée comme un 
irénisme, remarquable cependant, et rare sans doute dans son 
environnement. . 

Snorhali considère l’union avec les Grecs comme un pas 
vers la reconstruction totale et désirée de l’unité de toutes les 
Églises, avec pour centre le siège de Rome (cf. Première Lettre 
à Manuel ; 1, 202). La « primauté » de ce siège est indiquée d’une 
manière plus détaillée dans l’Élégie sur Edesse : 

« Ô Rome, mère des cités, Splendide et vénérable, Toi le 
siège du grand Pierre, Le chef des Apôtres; Église inébranlable, 
Bâtie sur la pierre de Céphas, et contre laquelle ne prévau- 
dront jamais les portes de l'Enfer, Sceau de celui qui ouvre les 
cieux » (Recueil des historiens des Croisades, tome cité, p. 228). 


6. La spiritualité de Snorhali est en liaison in- 
time avec sa théologie et rayonne d’une expérience 
mystique. Le Mystère du Verbe Incarné est au centre 
de cette spiritualité comme de la théologie qui en 
découle. Dans ce mystère le regard de Snorhali s’en- 
fonce dans l’abîme de la kénose. C’est cet anéantisse- 
ment du Verbe qui l’obsède, le remplit d’épouvante 
mêlée d’une déférence immense et de stupeur : le fait 
que le Seigneur est devenu serviteur, l’Immuable 
devenu altérable, l’Immortel devenu mortel, l’Inéchan- 
geable vendu au prix de trente pièces d’argent. 
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Ces antithèses, comme plusieurs autres, remplissent 
d’un bout à l’autre la poésie sacrée de Snorhali. I1 se 
prosterne dans une adoration pleine de tendresse et 
d’admiration devant ce bouleversement incroyable de 
l’ordre de l’être. Bouleversement qui atteint le sommet 
dans la passion de Jésus, contemplée non seulement 
dans son dénouement de la croix et du tombeau, mais 
dans tous les détails des derniers jours du Sauveur 
qui en font le drame culminant de toute l’histoire 
humaine. En ce drame se déchaînent de la façon la 
plus frappante non seulement les antithèses qui font 
de l'Éternel le subjugué par le temps et la mort, mais 
encore celles où s’affrontent un par un les actes par 
lesquels l’homme s’est perdu et les actes correspondants 
du Sauveur revêtus de la force salvifique de sa Rédemp- 
tion. On peut dire que la typologie antithétique est 
un trait des plus caractéristiques de la conception 
Snorhalienne de l’œuvre du Salut. Aussi lorsqu'il 
recourt très souvent à la typologie de l’Ancienne Al- 
liance, ce qu’il en souligne davantage ce sont les 
aspects antithétiques de l’ancien et du nouveau, de 
l’ombre et de la lumière, du corporel et du spirituel. 


Cette expérience savoureuse du Mystère trouve une expres- 
sion des plus vibrantes et la plus achevée, peut-être, dans les 
Hymnes du Vendredi Saint, au début des Évangiles du Noc- 
turne et de l'Office après None (trad. A. Renoux, p. 104-114). 
Ils forment deux poèmes complets dont le premier suit Jésus 
du Lavement des Pieds au Cénacle jusqu’à la Crucifixion, et le 
second depuis les opprobres des soldats jusqu’à la sépulture. 
Ces poèmes, qui reprennent souvent, en les réélaborant, des 
passages de Ban Hawatoy et de Yisus Ordi, sont un chef- 
d'œuvre de la poésie religieuse et mystique. 


Snorhali vit le drame de l’abaissement du Verbe 
dans les dimensions historiques de l’économie du Salut. 
Et, dans ce cadre transcendant ou cosmique de l’œuvre 
divine, il se situe dans une relation personnelle en 
cœur à cœur avec Jésus souffrant et aimant. Sa voix 
s’élève, au milieu de ce chœur universel et en accord 
avec lui, dans un élan de dévotion intime et pénétrée 
des accents les plus personnels : « Mon cœur crie vers 
Toi, Verbe qui, dès le commencement, es avec le Père; 
Toi qui, pour les hommes, volontairement, as souffert 
tout cela » (strophe finale de l’hymne 2 (trad. Renoux, 
p- 114). Ou encore : « Jésus, Amour est ton nom, Presse 
par ton amour, Mon cœur de pierre » (chant Arawôt 
Lusoy). ) 

Cette intimité avec le Seigneur dans l’expérience du 
mystère du Salut, est nourrie par une rigoureuse ascèse 
personnelle pour imiter, dans les limites humaines, la 
kénose divine. Cet effort atteint à une ressemblance 
de l’humilité paradoxale du Sauveur dans une pra- 
tique ascétique que nous rapportons avec les paroles 
mêmes du biographe : 


« Nersès, aux nombreuses vertus qu’il possédait en cachette 
ou visiblement, ajouta encore ceci qu’il préparait lui-même 
chaque jour à manger pour les pauvres, aux temps de disette. 
Recveillant plusieurs pauvres, il leur fournissait la nourriture 
et lui, il se déguisait en inconnu. Au moment où les pauvres 
devaient partir, se jetant devant la porte il les adjurait en 
disant : Avant de sortir foulez ma tête et ma face, car je suis 
un grand pécheur et c’est la pénitence qu’on m'a infligée. Et 
plusieurs fois il se comportait ainsi, tandis que les autres 
lui foulaient le visage et disaient : Que Dieu veuille expier 
tes péchés et te remettre tes fautes. Ils disaient ainsi et ne le 
reconnaissaient pas » (Hovsëép'ianc’, col. 417 svv). Môme si 
Fon veut faire quelque réserve sur la fidélité littérale de ce 
récit, il garde une haute signification religieuse, comme les 


Fioretti de François d'Assise, nouveau signe d’une étonnante 
affinité spirituelle entre les deux saints. Pauvreté d'esprit 
dans le sens de cette humilité paradoxale qui rend l’homme à 
Dieu, comme l’expliquait Nersès dans son Commentaire sur 
Matthieu sur la béatitude des pauvres : 

« Quoniam vero impossibile est, Deo omnino assimilari, 
quomodo beatitudinis etiam participes erimus? Secundum 
excellentiorem naturam, numquam sane; sed secundum humi- 
litatem, qua propter nos humiliatus est, possibile est volentibus. 
Unde mïihi videtur, paupertatem spiritus ultraneam humili- 
tatem vocari, ad cujus exemplum est Christi humilitas » 
(2, 140). 


La douceur vient compléter les traïts essentiels de 
la spiritualité $norhalienne. La douceur, plutôt qu’une 
vertu particulière, devient l'optique même par laquelle 
la réalité de l’homme, mais aussi de la création tout 


entière, transparaît dans Pœuvre du Salut : optimisme 


chrétien foncier qui fait voir le bien même à travers 
le mal et espérer contre toute espérance dans sa victoire 
finale. Cet optimisme chrétien s'exprime avec une onc- 
tion particulière dans les Tropaires des Dimanches du 
Carême, où sous les images des allusions bibliques et 
des paraboles évangéliques se laissent deviner les 
souffrances de l’âme et du corps qui afiligeaient le 
cœur du saint patriarche et son troupeau. 


C’est dans cette perspective que se situe aussi ce témoi- 
gnage d’un autre biographe écrivant en 4278 : « Dans tous les 
jours de sa vie il ne s’est fâché contre personne. Et s’il arri- 
vait à quelqu’un de prononcer une parole ou de commettre une 
action dignes de colère, il ne s’excitait pas et ne montraït pas 
la colère, mais disait d’une voix paisible et très douce : « Ô 
lumière, si je n’épargnaïs pas moi-même, je me seraïs fâché 
contre toi » (Hovsép’ianc’, col. 427). Cette attitude est attes- 
tée aussi par un témoignage vivant dans la correspondance de 
Nersès dont nous restent trois pièces contre un insolent qui 
l’insultait et l’accusait d’être indigne de son siège. Nersès 
lui répond : 

« Quibus in responsum haec prius dico. O tu, ignoras mea 
multiplicia diversaque vitia in anima mea abscondita; unde, 
plusquam a te, a conscientia mea semper condemnor, angor, 
et perturbor » (1, 259), et lui propose : « Collige ... racemos 
armeniae Gentis, et omnes unanimiter Dei virum, qui Dei 
zelum zelare possit, eligant ... Et ego chirographum, Deo 
teste, praebeo, quatenus non discepto, neque objicio; sed ultro 
abrenuntio, magnaque laetitia, utpote a gravi onere liberatus; 
tibique ceu veraciter dilecto gratias ago » (4, 260). 


La douceur chrétienne devient ainsi comme un 
espace spirituel où se rencontrent l’ascèse christo- 
centrique et la vie d'union avec le Christ; elle incarne 
le mouvement de l'esprit qui dans la pauvreté de 
l’abaissement et du dépouillement s'ouvre aux rayons 
de la charité . | 

C’est dans ce milieu vital que trouvent leur sens et 
leur rapport les différents aspects de la vie chrétienne. 
La vie sacramentelle tout d’abord, qui découle directe- 
ment du mystère de la Croix : « Il meurt en notre 
nature, Dieu est proclamé immortel. Des deux ruis- 
seaux (coulant) de son côté, Il affermit son Église; 
Elle est purifiée avec l’eau, elle boit le sang, elle glorifie 
le Fils avec le Père » {trad. Renoux, p. 110-111). La 
vie sacramentelle introduit l’homme dans le mystère 
du Salut, elle insère l’Église dans la communion vivante 
avec son Sauveur; mais aussi elle relève en même temps 
d’une dimension d'intimité toute personnelle avec le 
Seigneur : « Daïigne avec la sainte Assemblée / Me 
rendre moi aussi participant à ta Table, / A ton Pain 
de Vie dont je suis affamé, / Et à ton Breuvage dont je 
suis altéré » (Jésus, fils Unique, SC 203, p. 176). On 
comprend par là l’assiduité de Snorhali à célébrer la 
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Messe, soulignée par Nersès de Lambron dans la Bio- 
graphie versifiée de son grand-oncle : chose peu com- 
mune dans l’Église arménienne de lep0g0s, hors des 
Messes de Requiem. 

La vie sacramentelle, comme toute la typologie dont 
est issue l’histoire du Salut, ouvre à la communion 
et à la fraternité humaine. Un aspect de cette commu- 
nion d’un relief singulier en Snorhali est le souvenir 
des morts, la piété à leur égard, attestés par les nom- 
breux tropaires et hymnes dont il enrichit l'Office de 
Requiem. Piété pour les défunts qui est inséparable 
du souvenir de la mort, du Juge terrible et glorieux, 
dans l’attente confiante de la Parousie. Dans le drame 
du Sauveur se dénoue donc le drame de l’homme. C’est 
dans les moments les plus critiques de ce double drame 
que la figure de la Mère Vierge, toujours discrètement 
présente, apparaît dans son éclat de tristesse et de 
gloire : « Elle versait des larmes dans sa douleur, debout 
près de la croix, la mère du Seigneur » (trad. Renoux, 
p. 410); et c’est elle que supplie Nersès pour l'instant 
suprême : « Ô Théotokos, inexperte de noces, / Épouse 
sur la terre consacrée au Ciel, / Quand tu siègeras 
comme la lumière / A la droite de ton Fils Unique, / 
Élève avec nous alors la même prière, / Que nous 
soyons sauvés du feu effroyable, / Que soyons rangés 
avec les chœurs des justes, / Pour chanter les louanges 
avec les chœurs célestes » (Tropaire du 6° Dimanche de 
Carême, dernière strophe). 

Ainsi ce saint « Gracieux », dans le merveilleux équi- 
libre de sa personnalité humaine et mystique, se pré- 
sente comme la réalisation d’une synthèse parfaite 
entre la grande tradition de spiritualité liturgique et 
ecclésiale, héritée des âges patristiques, et la dévotion 
fortement teintée d’eflusions personnelles qui se déve- 
loppait parallèlement dans le monde latin (cf. supra, 
art. Mékhitar, DS, t. 10, col. 919). 
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gieuse de l'Arménie, Paris, 1900, p. 239-253. — P. Chalandon, 
Les Comneène, t. 2, Paris, 1912, p. 654-659. — P. Tékéyan, 
Controverses christologiques en Arméno-Cilicie dans la seconde 
moitié du 12° siècle (1165-1198), OCA 124, Rome, 1939. — H. 
Thorossian, Histoire de la littérature arménienne, Paris, 1951, 
p. 432-137. — P. Dzoulikian, Deux évêques arméniens du 
12e siècle apologistes de l'union, dans Proche-Orient chrétien, 
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t. 44, 1961, p. 36-43. — J. Mécérian, Histoire et institutions de 
l'Église arménienne, Beyrouth, 1965, p. 178-179, 224-228, 
293, 306-309. — H. Bartikian, Les Arewordi... en Arménie et 
Mésopotamie et l’'Épître du catholicos Nersès le Gracieux, 
REArm, t. 5, 1968, p. 271-288 (trad. de l'original russe « Pro- 
che Orient hellénistique.. », Moscou, 1967, p. 102-112). — L. 
Zekiyan, Un prophète d'œcuménisme au 12e siècle. S. Nersès 
Snorhali en dialogue avec les Grecs, dans Études arméniennes en 
souvenir de Haïg Berbérian (sous presse). 

G. de Serpos, Compendio storico di memorie cronologiche 
concernenti la religione e la morale della nazione armena, t. 2, 
Venise, 1786, p. 63-85. — M. Gianascian, {nni Sacri..., cité 
supra, introd., p. IX-XXXI. 

A. Anninskij, Jstorija armjanskoj cerkoi.., KiSinev, 1900, 
p. 239-253. — N. Abegjan, Jstorija drepnearmjansikoj literatur, 
Érévan, 4975, p. 377-408 {trad. de l’ouvrage en arm., 2 vol., 
Érévan, 1944-1946). — K. V. Ajvazjan, Nerses Snorhali na 
russkom jazike, dans Banber Erevani Hamalsarani, 1974, n. 2 
(23), p. 106-116. 

3. Études en arménien (titres traduits en français). — 
E. Alishan, Snorhali et son temps, Venise, 1873. — A. Kalen- 
dérian, La question de l'union et Snorhali. Étude historico- 
critique, Marzouan (Marzivan, Turquie), 1940. — M. Ôrma- 
nian, Histoire de la Nation (arménienne), t. 4, Constantinople, 
1912, col. 1335-1446. —— E. Turian, La Dadudion dx Aysôr 
Anat ». Une réponse à la « Correspondance de « Biwzandion », 
dans Luys, N. S., t. 1, 1905, p. 761-764, 927-930, 4026-1028; 
reproduit en « Mer. Turian, 2° Snorhali », cité supra, p. 321- 
329 (l’auteur répond aux critiques faites à ses traductions). 

K. Kibarian, Histoire de la littérature arménienne, t. 1, 
Venise, 4944, p. 272-282 (bibliographie). — S. Sotomonyan, 
Snorhali, son époque et les questions religieuses de son temps, 
dans Efmiacin, t. 7, 1950, mai-juin, p. 23-26; juillet-août, 
P. 42-48 (publication incomplète de la thèse présentée à l’Aca- 
démie Geworgean d’ Ejmiacin en 1893 par le diacre Sotomo- 
nyan qui deviendra le célèbre compositeur et musicien Komi- 
tas). — P. Aynt'abyan, Les devinettes inédites de Nersès… 
ibidem, t. 8, 1951, n. 9-10, p. 61-64. — N. Der Nersessian, Le 
foi de nos ancêtres. S. Nersès le Gracieux, Baz, t. 114, 1953, 
p. 233-244; .… Messe de Requiem. 8. 5. Nersès.., t. 117, 1959, 
p. 187-189. — G. A. Hakobyan, Les devinettes inédites de Ner- 
sès.., dans Patma-banasirakan Handes, 1962, n. 4 (19), p. 105- 
114. 

Publications pour le 8e centenaire de la mort de Nersès 
(1173-1973). — Anapatakan, La vie, l’œuvre et la production 
littéraire de S. Nersès, Tabriz, 1973. — N. T’ahmizyan, N... 
compositeur et musicien, Érévan, 1973. — A. S. Mnac’akanyan, 
N. $., dans Patma-banasirakan Handes, 1973, n. & (63), p. 17- 
32. — Dans la revue Bazmavep : K. Kibarian, #5. N... le Catha- 
licos, t. 131, 1973, p. 412-418; H. Kurdian, Le commentaire des 
Canons des évangiles.., p. 419-429; S. Djemdjemian, La question 
de l'authenticité des hymnes... à la lumière des mss., p. 362- 
393; t. 432, 1974, p. 86-105; P. Ananian, S. N... catholicos des 
arméniens, t. 131, p. 326-361; t. 132, p. 229-258; t. 133, 1975, 
p. 348-364 (à suivre) — dans Efmiacin, t. 30, 1978, n. 12 : 8 
Aemian, Les traductions de $. en langues étrangères, p. 44-48; 
H. Anasyan, N... et le recueil « Lu racine de La foi », p. 83-92; 
N. Bôlarian, Les mss des œuvres. dans la Bibliothèque du cou- 
vent Saint-Jacques... à Jérusalem, p. 40-43; Z. der Hagobian 
Commentaire sur... Matthieu, p. 49-57; ... sur les Épitres 
catholiques, p. 57-60; À. Hatityan, S. N.. . et la question de 
l'union... p. 61-71; Zareh Vardapet, S. N... le musicien et les 
chants de la Messe, p. 479-483; A. Tayan, Les œuvres de N... 
en langues étrangères, t. 31, 4974, n. 7-8, p. 62-65; — dans 


Hask, t. 42, 1973 : A. K’eëisian, S... théologien, p. 486-490; 
N... le plus grand œcuméniste de l’Église arménienne... p. 502- 
511; À. Patmagrian, Les réformes musicales de N..., p. 491-498 


{reproduit du livre de l’auteur, « Le chant arménien à travers 
les siècles », Beyrouth, 1973, 1977); P. Eliayian, S. N... réfor- 
mateur, t. 53, 1974, p. 104-111. 

M. Djanachian, Les hymnes de S. N.., Venise, 1975 {étude 
littéraire). — Nersès Snorhali (recueil d'articles), Érévan, 
4997. — DS, t. 1, col. 891-872; t. 10, col. 1468. 


Boghos Levon ZEKIYAN. 
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NEUBERT (Émice), marianiste, 1878-1967. — 
Émile Nicolas Neubert, né à Ribeauvillé (Haut-Rhin) 
le 8 mai 1878, émit ses premiers vœux dans la Société 
de Marie le 15 septembre 1895, ses vœux définitifs le 
7 septembre 1902, et fut ordonné prêtre à Fribourg 
(Suisse) le 5 août 1906 par Mgr Jaquet. Il termina ses 
études littéraires, à Paris, par la licence ès lettres, en 
1903, et passa sa thèse de doctorat en théologie à 
Fribourg, en 1907 : Marie dans l’Église anténicéenne 
(Paris, 1908), travail préparé sous la direction de 
J.-P. Kirsch, professeur de patrologie, fut la première 
thèse patristique consacrée à Marie, présentée dans 
une faculté de théologie catholique. Ainsi commença 
la carrière de l’un des mariologues responsables des 
développements de cette branche de la théologie durant 
la première moitié du 20€ siècle. Un événement encore 
plus important pour la carrière du jeune prêtre fut la 
découverte de l'héritage spirituel de G.-J. Chaminade, 
fondateur de la Société de Marie (DS, t. 2, col. 454- 
459). En 1904, le P. Klobb, alors secrétaire du P. Simler, 
supérieur général, lui révéla la pensée du fondateur 
sur la nature originale de la Société de Marie : un 
esprit apostolique issu de la consécration à Marie qui 
unissait les membres de la Société à la mission aposto- 
lique de la Vierge, une alliance concrétisée par un 
quatrième vœu (de stabilité), et signifiée par le port 
d’un anneau (non selon un symbole d’ordre conjugal, 
mais comme « alliance » apostolique). Dans une lettre 
à un confrère américain (15 mars 1960). à la fin de sa 
carrière, Neubert écrivait que, depuis qu’il en eut 
connaissance, « cette idée a été constamment reprise 
dans toute ma prédication mariale et mes écrits ». 

Ses supérieurs l’envoyèrent dès la fin de son sémi- 
naire, en 1907, aux États-Unis où commença sa longue 
carrière de directeur spirituel : maître de novices, de 
scolastiques, aumônier.. Désormais, Neubert sera un 
« spirituel » qui veut former le Christ, par Marie, dans 
son apostolat direct comme dans ses écrits, et très 
spécialement auprès des membres des deux Sociétés 
religieuses fondées par Chaminade — les Filles de 
Marie Immaculée, la Société de Marie — et de leurs 
affiliés. Rentré en Europe en 1921, il fut supérieur au 
séminaire marianiste de Fribourg de 1923 à 1949. Il 
devint l’un des membres fondateurs de la Société fran- 
çaise d’études mariales (1935, à Paray-le-Monial). I} fut 
aussi membre du comité des congrès marials nationaux 
de France et de l’académie mariale internationale de 
Rome. Il collabora à ces activités jusqu’en 1961(congrès 
marial de Lisieux), date à laquelle l’âge le força à ré- 
duire son travail, mais non son apostolat de directeur 
spirituel et d'écrivain marial (en 1962, il. publiait son 
dernier livre : Sainte Thérèse de l’Enfant-Jésus et la 
Vierge, Paris-Colmar). Le 29 août 1967, à 89 ans, 
il mourut à Art-sur-Meurthe (près de Nancy}, où il 
s'était définitivement retiré en 1962. Le 7 mars 1966, 
Puniversité de Fribourg lui avait décerné encore un 
doctorat d’honneur, pour reconnaître une carrière bien 
remplie. 


La bibliographie de ses œuvres atteste une activité inces- 
sante (184 n. dans B. Wyder, cité infra). Mais la doctrine spi- 
rituelle de Neubert doit encore être analysée avec le matériel 
de ses nombreuses retraites et de ses lettres de direction. Ce 
travail reste à faire (comme aussi celui d’une biographie). On 
peut toutefois tenter une esquisse à partir des documents 
connus (publications; pièces d’archives de l'Administration 
générale des Marianistes à Rome, des administrations pro- 
vinciales de Paris, et de Cincinnati, Ohio). 


Mon idéal, Jésus Fils de Marie (Marseille, 1933) mit 
à la portée d’un large public le message spirituel de 
l’auteur, disciple de Chaminade et par suite de l’École 
française. On estime que plus d’un demi-million d’exem- 
plaires furent vendus (trad. en quelque 20: langues 
jusqu’en 1966 : éd. coréenne). La spiritualité de Neubert 
est une dévotion mariale christocentrique : 4) Il faut 
enraciner cette dévotion dans une solide doctrine : 
notre sainteté, c’est le Christ (1, ch. 1, 3); nous partici- 
pons donc à son amour pour sa Mère, à sa piété filiale 
envers Marie. — 2) Cet amour entraîne une correspon- 
dance filiale à l'amour de Marie pour nous ({rr1}, à son 
action maternelle dans la grâce pour nous transformer 
en Jésus. Le secret de la sainteté, du succès, c’est 
de ne jamais agir qu’au nom de Marie {nrr, 8), car elle 
est vraiment notre Mère pour cette vie de grâce (1, 4). 
— 8) Marie appelle à partager sa mission apostolique 
{(1v). Neubert utilise le terme « soldat » de Marie, qui 
a vieilli. Il voyait, comme Grignion de Montfort, un 
avenir de lutte : « on verra Satan broyé par le talon 
d’une Femme, comme il ne l’a jamais été ». 

Marie dans le dogme (Paris, 1933) développa les fon- 
dements doctrinaux de la dévotion. — Après la Vie de 
Marie (Mulhouse, 1936) et pour adapter cette spiri- 
tualité aux divers états de vie de ses dirigés, Neubert 
écrivit toute une série de livres; Marie et notre sacer- 
doce (Paris, 1952); Marie et la vie religieuse (Paris- 
Colmar, 1959); Marie et l’éducateur chrétien (Mulhouse, 
1960); Marie et la famille chrétienne (Paris-Colmar, 
1961). — L’union à Marie dans l’apostolat fut spéciale- 
ment étudiée dans La Reine des militants (Le Puy, 
1944) qui doit beaucoup à l’abbé R. Mougel, et dans 
La mission apostolique de Marie et la nôtre (Paris- 
Colmar, 1956). 


L’insistance sur une spiritualité d’amour inspira La vie 
d'union à Marie (Paris-Colmar, 1954) et L'âme de Jésus contem- 
plée avec Marie (1957, préface de J.-J. Weber). En 1954, il 
publia l’édition définitive de Notre don de Dieu (Tours), une 
œuvre de base pour la spiritualité de la Société de Marie. 
L'importance donnée à la maternité spirituelle de Marie appa- 
raît en tous ces livres; Neubert insiste sur notre relation filiale 
et donc notre amour envers la personne de Marie et non sur 
d’abstraites définitions (cf. Votre Mère. Pour la mieux con- 
naître, 1941). 

Les biographies de deux de ses dirigés montrent les -pro- 
fondeurs de sainteté que Neubert s’efforçait de révéler. Marie- 
Reine de Jésus, Fille de Marie, s'était offerte à Jésus comme 
victime pour les pécheurs avec Marie (t 1938; Une âme 
martiale victime. $. Marie-Reine de Jésus, Paris, 1956). L'abbé 
R. Mougel, après s’être dévoué à la J.0.C. suisse, s’offrit « en 
victime d'amour à Jésus, par Marie », et mourut en 1946 
offrant sa vie pour les jocistes (Apôtre de la Viergeet de la J.O.C., 
Paris, 1954). ‘ 

L. Gambero, Un maestro di vita spirituale: E. Neubert, 
dans Marianum, t. 30, 1968, p. 26-52. — Dans Ephemerides 
mariologicae, t. 17, 1967, p. 530-538 (notice et bibliographie). — 
B. Wyder, Bibliographie mariale marianiste, Brusasco, 1967, 
n. 882-1066. — G. M. Besutti, Bibliografia mariana, 5 vol., 
Rome, 1967-1972. | 

Théodore KoEHLeERr. 


NEUBURG (GaéTAN-ManRiE), théatin, f 1751. — 
Gaetano.Maria Neuburg fit profession chez les théatins 
de Prague le 19 mars 1691; il compléta ses études dans 
la maison de son ordre à Munich; celles-ci achevées 
(1698), il fut envoyé à Salzbourg, où il vécut jusqu’à 
sa mort, s’adonnant aux ministères sacerdotaux, sur- 
tout à la prédication. Il mourut, « chargé d’années et 
de mérites » (Vezzosi, p. 97), le 28 décembre 1751. 








j 
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Son œuvre imprimée, écrite en allemand malgré les 
titres en latin, est devenue rare; en voici la liste établie 
d’après Vezzosi : Horologium spirituale (Augsbourg, 


1742) : 24 sermons, dans le genre de la dévotion popu- 


laire de l’époque baroque; — Spiritualis Corona stella- 
rum ter duodecim (1718) : 36 sermons et 4 panégyriques; 
— Gloriosus Sanctorum triumphus (1729) : 30 sermons 
pour les fêtes des saints; — Suspiria animarum in 
Purgatorio detentarum (1729) : 24 sermons sur le Pur- 
gatoire, aspect dévotionnel cher aux théatins;, — 
Lux Evangelica (1729) : sermons pour tous les diman- 
ches de l’année. 


À cette série de sermons, Neuburg avait ajouté un ouvrage 
sur « La parfaite religieuse » (Munich, 1700) et des méditations 
sur la vie de saint André Avellin (Prague, 1716). 

Neuburg a vécu au milieu des querelles quiétiste et jansé- 
niste qui marquèrent un déclin dans les parutions spirituelles; 
il participe cependant au renouveau éphémère qui se manifesta 
en Allemagne du sud à son époque. Son ouvrage sur la vie reli- 
gieuse féminine annonce déjà quelque peu la Monaca Santa 
(Venise, 1761) d’Alphonse-Marie de Liguori. 

Archives générales des théatins, à Rome : Libri della Con- 
sulta, ms 43, f. 31; ms 44, f, 58. — A. F. Vezzosi, I Scrittori 
de” Cherici Regolari... Teatini, t. 2, Rome, 1780, p. 97-98. — 
DS, t. 6, col. 47; — t. 7, col. 760. 


Francesco ANDREU. 


NEUDECKER (Sicismonp), franciscain, 1664-1736. 
— Né à Geisenhausen en Bavière, le 21 octobre 1664, 
Sigismond Neudecker entra chez les frères mineurs de 
la province Saint-Antoine de Bavière le 7 novembre 
1683. Approuvé pour le ministère de la prédication et 
des confessions en 1694, il fut appelé la même année, 
en raison de son excellente culture, à enseigner tour 
à tour philosophie, théologie et droit canonique aux 
jeunes étudiants de sa province. Ses mérites d’ensei- 
gnant lui valurent en 1705 le titre de lecteur général 
et, en 1709, celui de lecteur jubilaire. Visiteur des 
provinces d'Autriche et de Bohème, il présida succes- 
sivement les chapitres de Klosterneuburg, le 23 no- 
vembre 1708, et de Prague, le 9 septembre 4710. La 
province de Bavière, dont il assuma trois fois le gou- 
vernement en qualité de Ministre provincial (1714- 
1717, 1723-1726 et 1732-1735), lui dut une nouvelle 
floraison. Outre la fondation de dix maisons, il envoya 
des missionnaires, en 1724, à Siebenbürgen en Trans- 
sylvanie et en Bulgarie. 


Il assura la formation religieuse et intellectuelle des novices 
et des jeunes étudiants en édictant, lors du chapitre de 1714, 
un ensemble de normes sous le titre : Methodus instruendi et 
educandi nostram Tuventutem religiosam (Protokollbuch, 1714- 
1717, p. 13-47). Le.nom de Neudecker est attaché aussi aux 
Statuts de la province promulgués en 1717 et à des œuvres de 
bienfaisance : il fonda un orphelinat à Freising et institua, 
sur le modèle des Monts de Piété d'Italie, le Liebesbund pour 
l’aide aux pauvres à Straubing en 1709, à Freising en 1709/10 
et à Berchtesgaden en 1713. Il mourut à Munich le 3 septembre 
1736. 

En tant que lecteur et responsable des études, Neudecker 
présida diverses soutenances de thèses dont les textes ont été 
édités entre 1696 et 1702. Il collabora, pour le tome 3, à l’édi- 
tion du Jus canonicum (Munich, 1700) de son confrère Anaclet 
Reiïffenstuel + 1703. 


Il est lui-même l’auteur de deux manuels de spiri- 
tualité à l’usage des jeunes religieux et des moniales. 
Le premier (Freising, 4720) porte le titre : Gottseliges 
Hand-Büchel christlicher Unterweiss- und Uebungen aus 
Gôtitlicher Schrift, Hl. Vätiern, vornehmsten Asceten oder 
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geistlichen Lehrern zusammengetragen, volume in-12° de 
7 fol. et 684 p. Le second (in-4° en deux parties, Munich, 
1738 et 1757) est intitulé Schola religiosa seu tractatus 
asceticus universalis, Specialiter pro instructione et educa- 
tione iuventutis religiosae in perfectione et vera vita 
religiosa (trad. allemande, Ingolstadt, 1740 et 1749- 
1751; Munich, 4902-1904 : Geistliche Lehr-Schuel, d. i. 
allgemeine Unterweisung der geistlich-Clôstertichen Ju- 
gend zu dem wahren Clôsterlichen-Tugendsamen leben). 
L’ouvrage, bien documenté, aborde des sujets propre- 
pent spirituels, comme la présence de Dieu, la con- 
formité à sa volonté, la mortification, la lecture spiri- 
tuelle, l’oraison vocale et la méditation, la perfection 
religieuse, etc. 


H. Sbaralea, Supplementum ad Scriptores, t. 3, Rome, 1936, 
p. 294. — P. Minges, Geschichte der Franziskaner in Bayern, 
Munich, 1896, p. 150-151, 156. — B. Lins, Das Totenbuch der 
bayerischen Franziskanerpravinz zum hl. Antonius von Padua 
von 1621 bis 1928, t. 2, Landshut, 1930, p. 129 (3 septembre); 
Geschichte der bayerischen Franziskanerprovinz zum Rl. Anto- 
nius von Padua von threr Gründung bis zur Säkularisation 1620- 
1802, t. 4, Munich, 1926, p. 101-1%4; Scriptores Provinciae 
Bavariae Fratrum Minorum, 1625-1803, Quaracchi, 1954, 
p. 84-85. — EC, t. 8, 1952, col. 1789. — LTK, t. 7, 4962, col. 
893-8984. 

DS, t. 4, col. 342: t. 5, col. 1400; t. 10, col. 1445. 


Clément ScHMITT. 


NEUFVILLE (François de), grandmontain, t 1596. 
— Né on ne sait quand, neveu de François de Neufville, 
abbé commendataire de Grandmont (de 1525 à 1561), 
notre François fut tonsuré en 1546 et fit profession à 
Grandmont en 1553. Le 18 mai 1561, son oncle ayant 
résigné en faveur de son neveu sa charge d’abbé, celui- 
ci lui succéda; Henri 111 ayant rendu à l’abbaye le droit 
d’élire son abbé (mai 1579), François de Neufville 
passa de l’abbatiat commendataire à l’abbatiat régulier 
et désormais Grandmont n’eut plus d’abbé commen- 
dataire. 


I fut très connu des rois Charles 1x et Henri 111, et résida 
souvent à la Cour; il participa à l’ambassade du cardinal 
de Lorraine à Venise et à Rome (1572). Il fut aussi l’un des 
délégués du Limousin aux États-généraux de Blois (1588). Après 
la mort d'Henri 111 (1589), il résida habituellement à Grand- 
mont; il y mourut le 10 mai 1596. 

On doit à Neufville : Concion de joie et action de grace pour 
la bienvenue du roy Henry w1 (à Grandmont), Limoges, H. 
Barbou, 1574 (cf. J.-Ch. Brunet, Manuel du libraire, 5e éd., 
t. 4, Paris, 1863, col. 34); — De l’origineet institution des festes… 
ecclesiastiques (Paris, J. Hulpeau, 1582, 117 Î.}; — Discours 
en forme de Dialogue, contenant un Abrégé familier de la Philo- 
sophie d’Aristote (Paris, Le Mangnier, 1584, 95 f.). 


C'est son Discours utile et nécessaire pour tous les 
estats, sur la pie des hommes illustres de la généalogie de 
N. S. Tesus Christ (Paris, G. Gorbin, 1577, 239 f.) qui 
donne une petite place à notre abbé dans l’histoire 
spirituelle. L’ouvrage fut réédité sous le titre Le triomphe 
et conduicte de l’ame, au vray chemin de Salut (Paris, 
©. de Varennes, 1597); seule la page de titre a changé; 
la typographie des 239 f. est la même que dans l’édition 
de 1577; le titre courant des deux éditions est « Le 
droguier de l’ame chrestienne », titre qu’on trouve chez 
certains bibliographes. 

L'ouvrage, assez décevant, suit la généalogie du 
Christ et utilise chacun de ses ancêtres pour mettre en 
lumière un point particulier de la doctrine catholique, 
d’une manière évidemment très artificielle; on trouve 
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des développements apologétiques et polémiques (contre 
les protestants du temps), mais aussi des considérations 
sur les mystères chrétiens, sur la vie monastique, 
sur les vertus théologales et morales, les sacrements, 
etc. L’ensemble est basé sur une lecture allégorisante, 
qui date, même à l’époque. 


Certains attribuent encore à notre grandmontain le Recueil 
de prières et méditations chrestiennes (Paris, Chaudière, 1578), 
que nous n’avons pas vu; d’autres l’attribuent à un certain 
Jean de Neufville (vg Du Verdier cité infra, t. 6, supplément, 
p. 136), auteur des Jn septem Davidis Psalmos... commentarit 
(Paris, 1556, 291 p.) et du De Pulchritudine animi.. in epi- 
cureos et atheos homines (Paris, 4556, 285 p.— Cf. Fr. Joukov- 
ski, dans Bibliothèque d'Humanisme et Renaissance, t. 41, 1979, 
p. 111-114). — Notons qu’un Jean de Neufville apparaît comme 
signataire dans un inventaire de reliques de Grandmont en date 
du 22 mai 1566 (cf. A. Lecler, cité infra, p. 368). 

Les Bibliothèques françaises de La Croix du Maine et de 
Du Verdier, éd. M. Rigoley de Juvigny, t. 3, Paris, 47792, 
p. 662. — A. Leclerc, Histoire de l’abbaye de Grandmont, dans 
Bulletin de la soc. archéologique et historique du Limousin, 
t. 59, 1909, p. 366-378. — DS, t. &, col. 1511-1512. 


André DERVILLE. 


NEUMARK {GEorcess), poète, 1621-1681. — Georg 
Neumark est né le 17 mars 1621 à Langensalza. De 
1630 à 1640, il fut élève des collèges de Schleusingen 
et de Gotha. Son projet d'étudier à l’université de 
Kôünigsberg échoua d’abord, car, alors qu’il s’y rendait, 
il fut détroussé de tout ce qu’il avait. Après d’assez brefs 
séjours dans différentes maisons hospitalières de l’Alle- 
magne du Nord, il passa l’hiver à Kiel dans un grand 
dénuement. Ayant trouvé au printemps de 1641 un 
poste de précepteur, il exprima sa reconnaissance à 
Dieu en composant le cantique « Wer nur den lieben 
Gott lässt walten » (Celui qui s’abandonne au bon 
Dieu). 

En 1648 il put commencer ses études de droit à 
Kônigsberg et se fit admettre comme poète et musicien 
dans le cercle littéraire de Simon Dach. S’étant misen 
quête d’un emploi tranquille dans son pays d’origine, il 
trouva en 4652 un poste de bibliothécaire à Weimar; 
il devint poète de la cour ducale et membre de la 
« Fruchtbringenden Gesellschaft ». Il mourut le 8 juillet 
1681. 

Les innombrables poèmes de circonstance de Neu- 
mark sont justement oubliés; de même ses travaux en 
faveur des sociétés linguistiques, typiques de son 
époque. Deux livres de prières, formés d'emprunts à 
des recueils d’autres auteurs, sont les seuls écrits spiri- 
tuels en prose de Neumark. 

Son cantique de reconnaissance confiante cité plus 
haut, dont la musique est aussi son œuvre, est resté 
jusqu’à nos jours en vivant usage. Les livres de chants 
en allemand des Églises protestantes et catholiques 
{Gotteslob, n. 295} l’ont conservé. 


E. E. Koch, Geschichte des Kirchenliedes, 3° 6d., t. 3, 1867, 
p. 410-420; t. 4, 1868, p. 146-147. — ADB,t. 23, 1886, p. 539- 
544. — K. Goedecke, Grundriss zur Geschichte der deutschen 
Dichtung, 2° éd., t. 3, Dresde, 1887, p. 74-77. — Realenzy- 
klopüdie für protestantische Theologie und Kirche, t. 13, 1903, 
p. 771. 

Handbuch zum Evang. Kirchengesangbuch, t. 2/1, 1957, 
p. 169-171. — RGG, t. 4, 1960, col. 4425. —— Die Musik in 
Geschichte und Gegenwart, Casse]-Bâle, t. 9, 1961, col. 1399- 
1401. 

E. Pasqué, dans Allgemeine Musikzeitung, 1864, p. 409- 


418, 425-429. — F. Kanauth, G. Neumark nach Leben und 
Dichien, Langensalza, 1881. -— G. Claussnitzer, G. N. (Disser- 
tation, Leipzig, 1924). | 

Sur le Lied « Wer nur den lieben Gott…»: R. Jauernig, dans 
Musik und Kirche, t. 21, 1951, p. 89-91; H. Holliger, dans Der 
evang. Kirchenchor, t. 64, 1959, p. 5-6; H. Friese, Wer nur den 
lieben Gott.…., Berlin (DDR), 4960. 


Frieder ScHuzz. 


NEUMAYR (François), jésuite, 1697-1765. — 
1. Vie. — 2. Œuvres. 

1. Vie. — Né à Munich, le 17 janvier 1697, François 
Neumayr commença ses classes au collège des jésuites 
de cette ville. Mais il en fut renvoyé, sans doute à cause 
de son caractère trop exubérant. Après trois ans d’études 
au couvent des chanoines de Saint-Augustin à Polling, 
il revint au collège des jésuites, et entra le 13 octobre 
1712 au noviciat de la Compagnie de Jésus. Ses études 
à Ingolstadt s’achevèrent par une soutenance publique. 
Il enseigna ensuite la rhétorique dans des collèges 
suisses et prononça ses derniers vœux le 2 février 1730. 

Ses premiers travaux apostoliques consistèrent en 
missions populaires dans la région de Salzbourg, puis 
il enseigna les belles-lettres à Munich pendant dix ans. 
E. M. Rivière, dans la préface de son édition de l’Zdea 
theologiae asceticae donne un ordre chronologique plus 
vraisemblable : 1731-1736, professeur de rhétorique, 
1736-1738, prédicateur de missions populaires, mais 
d’après quelles sources ? 

De 1739 à 1750, il dirigea la congrégation mariale de. 
Munich. En 17438, et de 1745 à 1747, on lui confia aussi 
la direction du collège et lycée. Puis de 1752 à 1763, 
il fut le prédicateur ordinaire de la cathédrale d’Augs- 
bourg, où son succès fut considérable. Un de ses ser- 
mons de controverse sur le probabilisme fut mis à 
l'Index à Rome. L'intervention du prince-électeur de 
Bavière fit adoucir la dureté de la condamnation 
romaine {29 mai 1760), lors de sa publication en Bavière 
le 4 juin 1760, surtout par crainte d’un soulèvement 
populaire en faveur d’un prédicateur aimé et apprécié 
(cf. B. Duhr, Geschichte der Jesuiten…, p. 126-128). 
Neumayr mourut à Augsbourg le 47 mai 1765. 


Le prémontré Sébastien Saïler prononça son oraison funè- 
bre: il avait déjà en 1762, pour le jubilé de Neumayr, publié 
une apologie de son ami, Frag: ob der... P. Fr. Neumayr.… 
ein wahrer Gesell Jesu seie? (74 p.), avec un « Arcus trium- 
phalis » lui décernant les plus beaux titres. Ses contemporains 
ont reconnu sa piété, sa connaissance approfondie de la théo- 
logie, le caractère personnel desa pensée. Par un labeur acharné, 
il a voulu rendre son savoir accessible au plus grand nombre, 
spécialement par la catéchèse, les exercices spirituels, le théàâ- 
tre religieux, la prédication et les ouvrages de théologie et 
d’ascétique. Son unique but fut celui d’Ignace de Loyola : 
« aider les âmes ». Le catalogue de ses œuvres éditées compte 
412 numéros. 


2. Œuvres (pour le détail des éditions, nous ren- 
voyons à la bibliographie de Sommervogel). — 1° Caté- 
chèse. — Aux yeux de Neumayr, c’est la « catéchèse » 
qui ouvre la voie à la piété et à la vie chrétienne; il 
propose une méthode dans sa Rhetorica catechica sive 
Methodus practica doctrinam christianam ad captum 
omnis aetatis insigni cum animarum fructu explanandi. 
(Augsbourg et Fribourg/Brisgau, 1766; trad. allem., 
4e éd., Augsbourg, 1780). On a dit que cet ouvrage 
était « la première méthodologie qui méritât vraiment 
ce nom » (cf. Duhr, p. 189). La catéchèse ainsi conçue 
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vise à une intelligence profonde de la doctrine et à sa 
pratique. 

En cette matière, on peut encore citer : Vucleus 
Christianismi seu fidei et morum principia olim tenerae 
juventuti in catechesi tradita nunc etiam adultis facta 
communia (Augsbourg, 1768, traduction de l’ouvrage 
allemand Æern des Christentums, Augsbourg, 1762; 
nombreuses rééditions jusqu’en 1891; trad. hongroise 
et italienne) et Religio prudentum. Opusculum paraene- 
ticum cum reflexionibus practicis de vita ex fide {Augs- 
bourg-Ingolstadt, 1764); dans cette œuvre, comme 
dans l’ensemble de la pensée de l’auteur et sa manière 
de l’exprimer, on sent l'influence du rationalisme du 
siècle des lumières pour lequel le point essentiel est 
l'aspect raisonnable de la vie et de l’action. 


Aux laïcs, il rend l’Écriture Sainte accessible dans Katk. 
Kirchenjahr oder die Erklärung der festägl. Evangelien des 
ganzen Jahres (Augsbourg-Munich, 1760; plusieurs rééd.) 
et Micae Evangelicae sive puncta meditationum in Evangelia 
(Munich, 47949; 5e éd. 1791; trad. allem. Vützliche Sammlung 
Brosamen, Augsbourg, 1770; rééd. par le dominicain A. Eisen- 
barth en 4771). — À propos des misères suscitées par les guer- 
res, il donne une Curatio melancoliae oder Gedult in Trübsa- 
len (Augsbourg, 1757). Vers la fin de sa vie, il écrivit Die Freude 
in Gott, livre de prières et de piété (10° éd. 1891); après sa mort, 
-1. Bonschab édita son Christlich zu leben und selig zu sterben 
(1767). 


29 Exercices spirituels. — Neumayr fit imprimer les 
retraites qu’il donnait à diverses catégories de retrai- 
tants : pour les prêtres, Gratia vocationis sacerdotalis 
(Munich, 1745; trad. Geistesübungen…, par A. Hefele, 
Ulm, 1856), complété par Vir apostolicus (Munich, 
1755), sorte de directoire sur la façon de remplir les 
fonctions sacerdotales, où l’on trouve, p. 124-129, une 
liste de livres devant figurer dans une bibliothèque de 
prêtres. — Pour les religieux : Via compendii ad per- 
fectionem, 1° partie, Meditationes (Augsbourg-Munich- 
Ingolstadt, 1757); 2° partie, Exzamina, Dissertationes, 
Considerationes, Instructiones (Augsbourg, 1770); c’est 
une retraite de huit jours qui suit d’assez près les 
Exercices ignatiens. — Pour congréganistes et personnes 
cultivées Triduum sacrum (Munich, 1740; 7e éd. 
Augsbourg, 1774). — Pour les étudiants, Via salutis, 
sive sacra exercitia juventutt litierariae accomodata 
(Augsbourg, 1770). 


Mentionnons encore : Sacrorum Exercitiorum (Augsbourg, 
1757); Wesenheit, Krafft und übung der Güttlichen Tugenden… 
(Ingolstadt-Augsbourg, 1749; encore édité à Augsbourg en 
1845); Exterminium acediae (Munich, 1755); Geistliche Einôde 
oder jahrlich Uebungen des Geistes, pour 8 à 10 jours, rédigés 
d’après Neumayr par G. P. Meyer (Augsbourg, 1768). 

Le petit livret d'examens de conscience, Vita reflexa (2e éd., 
Augsbourg, 1761, 28 p.), n’est qu’un extrait de la Via Com- 
pendii. Signalons aussi Ordo diurnus, pour la sanctification de 
la journée, publié avant 4749 (éd. allem. Heilige Lebensord- 
rung, Augsbourg, 4779; éd. française, 1763) et, dans le même 
but, mais écrit pour les membres de la congrégation mariale, 
Idea cultus mariani sodalitatibus Deiparae consecratis proprii 
(Munich, 1747). 


39 Prédication. — Neumayr, chaque dimanche et 
jour de fête, montait en chaire. Outre une cinquantaine 
de sermons de controverse contre les protestants et 
les « Frey-Denker » (libres-penseurs) commençant tous 
par « Frag: Ob...? » (Question : est-ce que...?) et qui 
furent réunis dans Heilige Streitreden übér wichtige 
Glaubensfragen (2 vol., Munich-Inglostadt, 1757-1760, 
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etc.), ont été publiés des recueils de sermons sur la 
contrition (Festum Lacrymarum, Augsbourg-Innsbruck, 
2e éd., 1764), sur la pénitence (Miserere Oder der 
fünfzigste Buss-Psalm, « ouvrage à avoir chez soi », 
Munich, 1745; 4e éd., 1763; rééd. par M. von Auer, 
Tübingen, 1852), sur la patience dans l’adversité (Augs- 
bourg, 1764), sur le Notre Père (Augsbourg, 1763), et 
sur le Rosaire (Ingolstadt, 1764, etc). Beaucoup de ces 
sermons sont froids et plutôt rationnels. 

49 Théâtre. — Pour les représentations théâtrales 
annuelles du collège des jésuites de Munich, Neumayr 
composa à partir de 1731 de nombreuses pièces de 
théâtre en latin à but ascétique, qui furent réunies en 
8 volumes : Theatrum asceticum sive meditationes sacrae 
(Munich, 1747 : six pièces jouées de 1739 à 1747); 
Theatrum asceticum sive Mundus in maligno positus 
avec la musique de Placide Camerloher (Munich, 1754 : 
trois pièces des années 1748-1750); Theatrum politicum 
sive Tragoediae ad commendationem virtutis et vitiorum 
detestationem (Augsbourg-Ingolstadt, 1760 : huit pièces 
des années 1732-1736). Toutes ces pièces présentent 
une forme originale de théâtre religieux à but caté- 
chétique, surtout celles qui s'adressent à la Congréga- 
tion mariale. 

Dans le premier volume, on relève les thèmes sui- 
vants : Augustinus (1739 : Idea perfectae conversionis), 
Devotio Mariana (1740 : Oratio et devotio Mariana), 
Jeroboam (1741 : Horror peccati), Timor Dei (1745), 
Spes (1746), Amor Dei (1747), un index propose d’uti- 
liser ces thèmes pendant les retraites de 3 et 8 jours. 


La structure de ces pièces était ingénieuse; elle présente 
cinq méditations, divisées en Argumentum et Praeludium 
et en deux points, entre lesquels s’intercalent un chœur et une 
mélodie (Aria). À son tour chaque point se compose de deux 
tableaux scéniques. La représentation, qui durait plusieurs 
heures, pouvait exercer une impression profonde sur les spec- 
tateurs de cette époque baroque. Plus encore que son compa- 
triote F. Lang (DS, t. 9, col. 202-203), Neumayr est sous l’in- 
fluence de la théorie dramatique des Corneille, Racine et 
Gottsched. Il interprète les trois unités de lieu, de temps et 
d’action plus strictement que Lang; voir aussi sur ce point 
son traité Jdea poeseos sive methodica institutio de praeceptis 
prazis et usu verbis ad ingeniorum cülturam animorum oblec- 
tationem ac morum doctrinam accomodata (Ingolstadt, 1751). 


5° Théologie et ascétique. — On a dit plus haut la 
mise à l’Index d’un sermon sur le probabilisme que 
Neumayr avait publié en latin, en 1759, Quaestio an 
probabilismus sive doctrina moralis benignior…. execra- 
tione sit digna? Contre ses adversaires, qui lui repro- 
chaient entre autres d’avoir traité ce thème dans la 
chaire chrétienne, Neumayr écrivit Notae theologicae 
pro tutela Probabilismi (Munich, 1760). Après la con- 
damnation, il se soumit et aurait fait cette réflexion : 
« Dieu sait bien pourquoi il a permis cela » (Kirchen- 
lexikon, t. 9, p. 189). 

Son Jdea Theologiae asceticae scientiarn sanctorum… 
exhibens (Augsbourg, 1784, 107 p.) fut éditée par 
Ch. Crauer, qui Pa aussi traduite en allemand (nom- 
breuses rééd.). L'auteur présente les principes uni- 
versels : fin de l’homme, puis les obstacles et les moyens 
pour y atteindre : on reconnaît là clairement l'influence 
du Fondement des Exercices de saint Ignace. Ensuite 
sont décrits brièvement les éléments essentiels des 
trois voies : purgative (ch. 2), illuminative (ch. 3 jet 
unitive (ch. 4). Puis viennent des règles d’action pour 
les trois états des commençants, de ceux qui progres- 
sent et des parfaits (ch. 5). 
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Par théologie ascétique, l’auteur entend la « scientia 
supernaturalis, animam dirigens ad summam perfec- 
tionem, cujus in hac vita est capax »:; elle comprend 
l'éthique de l’homme individuel et du citoyen, la 
catéchèse du chrétien et l’ascèse qui fait le saint; c’est 
pourquoi on l’appelle aussi « scientia sanctorum » ou 
« ars sanctitatis »; elle est science parce qu’elle procède 
par démonstration, elle est surnaturelle parce qu’elle 
fonde ses principes sur la Révélation (Préface). Comme 
on le voit, le mot ascèse prend chez Neumayr son 
maximum d’extension, elle englobe tout ce qui conduit 
à la perfection de l’homme et du chrétien; il distingue 
quatre ordres de perfection : naturel, acquis, par 
grâce et dans la gloire. [1 place dans la volonté et 
l’affectivité le moteur principal de la marche vers la 
perfection, parce que l’amour seul rend semblable : 
« amor similes aut invenit aut facit, non tam velut 
causa efficiens quam ut formalis ». A la base de tout 
son édifice, Neumayr place le désir de la béatitude, 
laquelle dépend de Dieu seul, mais le désir de cette 
béatitude doit néanmoins se vérifier et s’approfondir 
dans le service de Dieu. L’ouvrage est solide, sans 
développements fouillés et sans discussions d'opinions 
différentes de celles que prend l’auteur; il expose essen- 
tiellement une suite cohérente de principes, sans assez 
s’attarder aux aspects pratiques. 


L'éd. par E. M. Rivière (Paris, 1893), remplace le ch. 5 par 
deux appendices : « De virtutibus theologicis et moralibus » 
et « De unione caritatis cum Deo », extraits par le jésuite D. 
Gaye du Semitae perfectionis de 3. Dirckinck (DS, t. 3, col. 4000- 
1002) et de la Somme théologique de Thomas d'Aquin. L’ou- 
vrage a été traduit dans les principales langues européennes. 


Sommervogel, t. 5, col. 1654-1683; t. 9, col. 716. — C. V. 
Wentzhbach, Biographisches Lexikon des Kaiserthums Oes- 
terreich, t. 20, Vienne, 1869, col. 292. —… ADB, t. 23, 1886, 
col. 361-363 et 541. — Xirchenlexikon, 2e éd., t. 9, Fribourg/ 
Brisgau, 1895, col. 187-189; cf. t. 1, col. 1468 (art. Aszese) 
et t. 7, col. 278 (art. Æatechese). — H. Thoelen, Menolagium.….. 
der dt. Ordensprovinz der Gesellschaft Jesu, Roermond, 1901, 
p. 275 (bibl.). 

Hurter, t. 5, col. 235-237. — B. Duhr, Geschichte der Jesui- 
ten..,t. 4/2, Munich-Ratisbonne, 1928, p. 126 svv, 178 svv et 
tables. — L. Koch, Jesuiten-Lerikon, Paderborn, 1934, col. 
1287-1288. — W. Kosch, Das Kath. Deutschland, Augsbourg, 
4935, col. 3231. — LTK, t. 7, 1re éd., 1985, col. 515; 2e éd., 
1962, col. 914-915. 

H. Gumbel, Fr. N. Ein Beitrag zur Geschichte des latei- 
nischen Dramas im 18. Jahrhundert (Dissert., Münster, 1938). 
— J. de Guibert, La spiritualité de la Compagnie de Jésus, 
Rome, 1953, p. 420-421. — J.-M. Valentin, Le théatre des 
Jésuites dans les pays de langue allemande (1554-1680), 3 vol., 
Berne, 1978. 

DS, t. 1, col. 343; — t. 8, col. 1725; —- t. 4, col. 1540, 1544- 
1546, 1550; — t. 6, col. 27, 1165; — t. 7, col. 1250; — {. 8, col. 
1028, 1026, 1463; — t. 9, col. 202; — t. 10, col. 954. 


Constantin BECKER. 


NEUMEISTER (Erpmaxn), pasteur luthérien, 
1671-1756.— Erdmann Neumeister est né le 12 mai 1671 
à Uichteritz près de Weissenfels : son père était insti- 
tuteur de village. Après avoir achevé sa scolarité à 
Schulpforta, il étudia la théologie à Leipzig, y donna 
des cours sur l’art poétique et entra en 1697 au service 
de l'Église. Les différentes étapes de sa carrière le 
menèrent dans les communautés paroissiales de Bibra 
et de Eckartsberga, en Thuringe; il fut ensuite diacre 
et prédicateur à la cour de Weissenfels, finalement 


. prédicateur principal et surintendant à celle de Sorau 


(Niederlausitz), où il fit la connaissance du musicien 


compositeur G. Ph. Telemann. De 1715 jusqu’à sa 
mort, le 18 août 1756, il exerça la charge de pasteur 
principal à l’église Saint-Jacques de Hambourg. 

Neumeister fut connu comme un luthérien strict, 
adversaire du piétisme exalté, contre lequel il polémiqua 
dans de nombreux écrits. Son goût et ses dons pour la 
poésie sa manifestèrent dans une histoire de la litté- 
rature allemande (1694) et surtout par ses quelque 
sept cents cantiques dont quelques-uns se trouvent 
encore dans des livres de chants protestants. Ses deux 
recueils de sermons sur la prière, deux livres de prières 
et surtout le livre de communion plusieurs fois réédité 
ont exercé une réelle action sur la vie spirituelle de ses 
contemporains. 

Pour accroître la portée de ses prédications, Neu- 
meister prit l’habitude de rédiger des « Denkzettel », 
fiches-mementos largement diffusées qui donnaient le 
canevas du sujet traité en chaire. Neumeister s’était 
accoutumé également à exprimer poétiquement la 
substance du sermon prêché. Avec le temps il disposa 
ainsi de cinq cycles annuels de cantates spirituelles. 
En empruntant à l’opéra de son époque récitatif et 
aria, il supplanta les formes de motets en usage alors 
dans la musique d'église. Complétée par des versets 
de la Bible et des chants religieux, la cantate spirituelle 
trouva ainsi sa structure; J. S. Bach mit en musique 
cinq des cantates de Neumeister. Grâce à lui, cette 
forme de cantate a gardé jusqu’à nos jours son efficacité; 
elle permet l’expression d’une prière où s'associent, 
soutenues par la musique, proclamation du message, 
méditation et louange. 


Parmi les œuvres, citons : Der Zugang zum Gnadenstuhle 
Jesu Christi (1705), — Geisil. Cantaten (1705), — Priesterli- 


chen Lippen, das ist Sonntag — und Festpredigten durchs 


zange Jahr (1714), — Heilige Sonntagsarbeit (1716), — Geistl. 
Poesien (1717), — Evangelischer Nachklang (2 vol., 1718- 
1729), — Psalmen, Lobgesange und Geistl. Lieder, 1755, — etc. 
£. E. Koch, Geschichte des Kirchenliedes, 3e éd., t. 5, 1868, 
p. 371-381. — ADB, t. 23, 1886, p. 543-548. — K. Goedecke, 
Grundriss zur Geschichte der deutschen Dichtung, 2e éd., t. 8, 
1887, p. 314, 340. — Realenzyclopadie fér protestantische 
Theologie und Kirche, 3e éd., t. 13, 1903, p. 771-772. | 
Handbuch zum Evang. Kirchengesangbuch, t. 2/1, 1957, 
p. 226-227. — Evangelisches Kirchenlexikon, t. 2, 1958, col. 
1563. — RGG, t. 4, 1960, col. 1426. — Die Musik in Ge- 
schichte und Gegenwart, t. 9, Cassel-Bâle, 1961, col. 1401-1405. 
M. von Waldberg, E. Neumeister, Versuch einer Charatk- 
teristik, dans Germ.- roman. Monatsschrift, t. 2, 1910, p. 115- 
123. — P. Brausch, Die Kantate. Ein Beitrag zur Geschichte 
der deutschen Dichtungsgattungen (Dissertation, Heidelberg, 
1921, p. 51-84). — L. F. Tagliavini, Studi sui testi delle cantate 
sacre di J. S. Bach, Padoue-Cassel, 1956, p. 41-59. 


Frieder ScxuLz. 


NEUVILLE (Cnarces Frey DE), jésuite, 1693- 
17974. — Né à Coutances, le 22 novembre 1693, Charles 
Frey de Neuville entra dans la Compagnie de Jésus 
le 12 septembre 1710. Après six ans de régence, il 
étudia la théologie à Paris et fut ordonné prêtre en 
17238. Il enseignait la philosophie à Orléans quand ses 
talents oratoires le firent remarquer. Il fut dès lors 
appliqué à la prédication à Compiègne, à Alençon, 
enfin à Paris (1736), tantôt à la maison professe, tantôt 
au noviciat. 

.Désigné en 1737 pour prêcher l'Avent à la cour, il y 
fut apprécié à maintes reprises pendant vingt ans, 
soutenant les défenseurs de la bulle Unigenitus et invi- 
tant franchement Louis xv à la conversion. I] prêcha 
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également dans les principales chaires de 1a capitale. 
Quand fut fermée la maison professe en 1762, il finit 
par se retirer à Saint-Germain-en-Laye, protégé par le 
Dauphin. Exilé en Lorraine en 1764 comme ceux qui 
refusaient de renier leur appartenance à la Compagnie, 
il rentra en France lorsqu'un édit royal le permit 
l’année suivante et séjourna à Vernon, puis à Vitré, 
avant d’être à nouveau accueilli à Saint-Germain-en- 
Laye en 1769. C’est là qu’il revit ses sermons, assisté 
par Yves-Mathurin de Querbeuf, et qu’il mourut le 
.43 juillet 1774. 

En bonne place parmi les prédicateurs du second 
rang, à l’école de Bourdaloue, il connut une vogue 
supérieure à sa valeur réelle. Maïs sa connaissance du 
cœur humain et sa pratique du confessionnal enrichis- 
saient sa prédication et lui inspiraient des portraits 
qui piquaient l’attention. Son souci réel d’instruire et 
de porter à Dieu font qu’on lui pardonne sa grandilo- 
quence, de mode à cette époque. 


Les pères Y.-M. de Querbeuf et Mat tirèrent de ses papiers 
8 volumes de Sermons publiés à Paris en 1776 (rééd. 4727, 
1826; trad. en allemand, espagnol, italien, néerlandais, 
polonais). On y trouve une Retraite spirituelle où son éditeur 
ou lui-même ont introduit des passages tirés de CI. Judde. 
Le t. 57 des Orateurs sacrés de Migne contient les sermons de 
Ch. de Neuville, mais en tête de sa notice il faut lire Pierre 
Charles Frey de Neuville, et non Anne-Joseph-Claude. Une 
brochure apologétique Observations sur l’Institut de la Société 
des Jésuites, Avignon, 4761, attribuée à son frère Pierre- 
Claude Frey, a pour auteur Charles lui-même. 

Sommervogel, 5, 4687-1690; 42 (Rivière), n. 1822. — J. 
Bézy, Un prédicateur apostolique au 18e siècle, Paris, 1904. — 
À. Chérel, De Télémaque à Candide, Paris, 1933, p. 257-262. 
— Dictionnaire de biographie française, t. 14, col. 1255-1257. 


Hugues BEyYLaAnRD. 


NEUVILLETTE (MapELgiNe DE), laïque, 4610- 
4657. — Née à Paris en 4610, de Guy Robineau et de 
Marie de Mongorny, issue de deux familles de robe, 
Madeleine épousa le 19 février 1635 Christophe de 
Champagne, baron de Neuvillette. En 1640, elle perd 
sa mère, puis son mari tué au siège d'Arras. 


Entre ces deux décès, elle fit connaissance de Gaston de 
Renty et ce fut lui qui lui annonça la mort de son mari; on 
garde une lettre du 4 août 1640 où Renty console, d’une 
manière d’ailleurs assez pompeuse, la jeune veuve et l’appelle 
à la conversion. Renty reprend le 8 août le corps de cette 
lettre pour consoler la présidente de Castille qui vient de 
perdre un enfant. Sur les conseils de Renty, Madeleine décida 
de se consacrer tout à Dieu et prit le directeur qu’il lui indiqua; 
on en ignore le nom. D’autres lettres furent envoyées par 
Renty à Madeleine, mais elles n’ont pas été retrouvées. 


Dévote, charitable, en particulier pour les condamnés 
à mort, adonnée à loraison, Madeleine mena une 


existence sans grand relief jusqu’à sa mort à Parisle. 


40 avril 1657. Trois ans plus tard, Cyprien de la Nativité 
(DS, t. 2, col. 2669-2672) publiait le Receuil des vertus et 
des écrits de Madame... de Neuvillette (Paris, 1660, 1666). 
La première partie (éd. de 1660, p. 1-187) est un 
portrait spirituel où les détails concrets sont rares; 
la seconde partie (p. 195-520) reproduit 49 lettres 
adressées par Madeleine à son directeur {dont on ne 
- possède pas les réponses); la première semble datée 
de mai 1647. Bremond et, plus récemment, R. Tri- 
boulet ont souligné l'intérêt spirituel restreint de ces 
documents, Madeleine parle de sa vie intérieure avec 
grande abondance et trop de généralités. Notons qu’en 
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1673 l’anonyme Chemin asseuré et plus court pour 
aller au Ciel « par Mr D.T.P. M.S. » (Rennes) invoque 
Mr de Kériolet et Madeleine comme exemples de 
conversion d’une vie mondaine à une vie d’oraison 
(p. 77-79). 


H. Bremond, Histoire littéraire... t. 6, p. 387-390.-— G. de 
Renty, Correspondance, éd. R. Triboulet, coll. Bibliothèque 
européenne, Paris, 1978, p. 6, 64-66, 120, 926-929. 


André DERVILLE. 


NEWBOL'T (Wiciiam CHArLes Enmunp), prêtre 
anglican, 4844-1930. — 4. Vie. — 2. Écrits et doctrine 
spirituelle. 

4. Vie. — W.C.E. Newbolt naquit à Somerton 
(Somerset) en 1844. 11 fut formé à Uppingham School 
et grandement influencé par les principes éducatifs 
et chrétiens du directeur, Edward Thring. En 1863 il 
se rendit à Pembroke College, Oxford, pour y étudier 
les classiques, sans cependant acquérir grande com- 
pétence académique. Au cours de son séjour à Oxford, 
il fut affermi dans son attachement à la tradition 
catholique au sein de l’Église anglicane, tirant grand 
profit de l’enseignement de E.B. Pusey, H. P. Liddon 
et R. M. Benson. 

En 1868 il fut ordonné pour assurer un vicariat à 
Wantage (Berkshire), sous la direction de W. G.Butler, 
plus tard doyen de Lincoln. Butler acquit un grand 
respect pour son vicaire et Newbolt lui-même, sans 
aucun doute, put aussi beaucoup apprendre du zèle 
pastoral de Butler, qui fit de Wantage un modèle de 
paroisse tractarienne. En 1870 Newbolt fut présenté 
pour un bénéfice, celui de Dymock (Gloucestershire), 
par Frederick Lygon, comte Beauchamp, l’un des 
principaux soutiens laïcs du renouveau catholique dans 
J’Anglicanisme. Sept années plus tard, le même Lygon 
le présentait pour la paroisse de Malvern Link (Worces- 
tershire), où il assura le ministère de 1878 à 1888, date 
à laquelle il devint Principal au collège théologique 
de Ely. 

Deux ans plus tard, en 1890, il fut nommé chanoine 
à la cathédrale Saint-Paul de Londres, à la place laissée 
vacante par H. P. Liddon, 18 Premier Ministre ayant 
reçu assurance du frère de Liddon que ce dernier avait 
désiré voir Newbolt lui succéder. Liddon avait exercé 
à Saint-Paul un rôle important de prédicateur. New- 
bolt fit de même, sans toutefois le brillant intellectuel 
de son prédécesseur. Il imita également Liddon dans 
son activité de directeur spirituel, notamment auprès 
du clergé. D'abord sous le doyen Church, puis sous le 
doyen Gregory, il s’appliqua à assurer la réputation de 
Saint-Paul pour le soin et le respect du culte, sujet fré- 
quent de ses multiples allocutions et sermons. 


Dans sa vie personnelle, il fut éprouvé par la maladie men- 
tale de sa femme, Fanny Charlotte Wren; ils s'étaient mariés 
en 1870 et elle souffrit de ce mal durant ses trente dernières 
années, jusqu’à sa mort en 1923. Newbolt lui-même mourut 
en 1930. 


2. ÉCRITS ET DOCTRINE SPIRITUELLE. — Newbolt a 
écrit une cinquantaine de livres ou de brochures et 
publié des discours, presque tout l’a été à partir de 
son entrée en fonction à Londres. Les plus importants 
sont les suivants : 

Speculum sacerdotum (Londres, 1894); The Gospel of 
Experience (1896); Priestly Ideals (1898); The Spiritual 
Letters of Edward Bouverie Pusey (éd. avec J. O. Johns- 


CL 





163 NEWBOLT — NEWMAN 164 


ton, 1898); Religion (1899); Priestly Blemishes (1902); 
The Holy Eucharist (1903); The Sacrament of the Altar 
(1908). 

Il était spécialement attentif à la vie spirituelle du 
clergé, dirigeait des retraites annuelles pour les prêtres 
et en recevait beaucoup pour la confession. Dans 
Speculum Sacerdotum, il traite des principes de la 
spiritualité sacerdotale et du souci pastoral dans une 
série de méditations sur 2 Cor. 6, & svv; il reprit et 
développa le même thème dans Priestly Ideals et 
Priestiy Blemishes. I1 inculquait une haute conception 
du devoir pastoral et de la discipline intérieure, comme 
lui-même l’avait appris de W. J. Butler, et une solide 
dévotion sacramentelle, centrée sur l’Eucharistie, insis- 
tant sur la respectueuse et fréquente réception de la 
communion, préparée à intervalles réguliers par le 
jeûne et la confession. Il encourageait l’habitude de la 
méditation et tenait pour importantes les retraites. 
Pour lui « l’essence du Catholicisme était l’obéissance 
à l'autorité », tandis que « l’essence du Protestantisme 
était le jugement privé ». 


Il avait estime et grand respect pour le Book of Common 
Prayer et blâmait tout ensemble pour leur mépris des lois et 
leur étrangeté certains adhérents du mouvement ritualiste, 
les suspectant de substituer à la sainteté personnelle les céré- 
monies extérieures. Il admirait chez les premiers Tractariens 
leur grande piété et leur science, et la sobriété de leur culte. 


‘Newbolt rappelait à ceux de ses lecteurs qui appartenaient au 


clergé l'importance de la récitation régulière de l’office du jour, 
de prières privées plus spontanées, et la nécessité d’une vie 
disciplinée. Le portrait de Newbolt lui-même comme pasteur 
ressort de ses ouvrages de direction pour le clergé : il y montre 
comment le vraï pasteur sait unir ensemble fermeté et douceur. 
L’urgence d’une prédication de haut niveau est sans cesse 
inculquée et Newbolt lui-même, dit-on, était « un prédicateur 
à l'aise, au parler facile et travaillé ». 


Dans le domaine théologique, comme Liddon, il 
resta conservateur, sans souci réel d’aborder au plan 
social ou intellectuel, les problèmes du jour. Le ton 
de ses sermons était pieux, exhortateur, moralisant à 
Poccasion,; il visait à fournir les bases de la vie inté- 
rieure, mais sans analyse approfondie du point de vue 
psychologique. Sa préoccupation catéchétique se mani- 
feste dans la fondation en 1893 de la « St. Paul’s Lecture 
Society » qui édita (par Darwell Stone) pour laïcs pieux 
la collection The Oxford Library of Practical Theology; 
Newbolt y donna un volume : Religion (1899). 


Voir, de Newbolt lui-même, Years that are Past (1921). — 
DNB, 1922-1930, 1937, p. 631-632. — J. H. L. Morrell, The 
Heart of a Priest (introduction et extraits), 1958. — DS, t. 1, 
col. 669. 


Geoffrey RowELL. 


NEWMAN (Jonn-HEnry), cardinal, 4801-1890. — 
1. Famille et personnalité. — 2. Vie, œuvres et doctrine. 

Il est difficile de présenter la vie de Newman et son 
apport à l’histoire de la spiritualité dans un article 
de Dictionnaire. D’autre part, la publication déjà très 
avancée de ses Letters and Diaries permet de voir sa 
personnalité sous un nouveau jour. Nous présenterons 
d’abord ce nouveau visage de Newman, avant de suivre 
le cours de sa vie et de son œuvre, en y insérant quel- 
ques aspects de sa spiritualité. 

4. Famille et personnalité. — 19 L’HISTOIRE DE 
LA FAMILLE de Newman au 18e siècle n’a été élucidée 


que récemment {S. O’Faolain, Newman’s Way, 1952, 
p. 1-19, p. 280). 


Ses ancêtres ont vécu à Swaffham Bulbeck (Cambridge- 
shire); ils étaient cultivateurs ou tailleurs, de condition modeste 
et plutôt pauvre; on n’a trouvé aucune preuve d’une tradition 
locale selon laquelle certains membres de la famille seraient 
d’origine étrangère. Un premier John Newman s'établit à 
Londres peu avant 4763; devenu « coffee-man » {patron d’un 
café), il put faire donner à son fils John et à sa fille Élisabeth, 
père et tante de John-Henry, une instruction convenable. 
Le père de Newman débuta, semble-t-il, comme clerc dans une 
banque et devint ensuite associé dans une autre. Mais celle-ci 
dut fermer ses portes en 1816 et, après divers insuccès en 
affaires, John Newman fut déclaré en faillite (1821); il mourut 
en 1824, âgé de cinquante-sept ans. 

John-Henry exigea que linfortune de son père ne fût 
jamais rendue publique: il écrivit sur le dossier de l’affaire la 
mention « tout à fait secret ». On ne sait s’il connut quelque 
chose de son grand-père, mort en 1799, l’année même du 
mariage de ses parents. 


Le père de John-Henry était un anglican traditionnel. 
Sa mère, Jemima Fourdrinier, anglicane également, 
appartenait à une famille huguenote de fabricants de 
papier fort à l’aise, qui comptait dans son ascendance 
au 46° siècle un amiral français devenu vicomte. Pieuse, 
très instruite pour l’époque, de nature équilibrée malgré 
une certaine fragilité nerveuse, elle mourut en 1836 
âgée de soixante-trois ans. Aîné des enfants, John- 
Henry, né à Londres le 21 février 1801, tenait plus de 
sa mère que de son père. 

Le deuxième fils, Charles-Robert, renonça très vite 
au christianisme; il était d’un caractère si étrange qu’il 
fut à deux reprises soumis à un examen médical en vue 
d’un internement légal; John-Henry a laissé un long 
rapport à son sujet. Francis-William, quelque peu 
excentrique lui aussi, fut un brillant scholer et réussit 
dans le monde; il devint unitarien {membre d’une des 
sectes refusant le dogme de la Trinité). Parmi les filles, 
Harriett rompit avec son frère quand celui-ci manifesta 
sa sympathie pour Rome; Jemima resta en assez 
bons termes avec lui; Mary mourut à dix-neuf ans 
(1828). La grand’mère paternelle, chez qui John-Henry 
passa deux ou trois années de son enfance, assura les 
bases de son éducation religieuse : « Combien je lui 
suis redevable » (Letters and Diaries — LD, t. 1, p. 233); 
« Combien elle m’aimait » (Autobiographical Writings 
— AW, p. 205; cf. LD, t. 1, p. 232, n. 1). Au temps de 
sa jeunesse, la famille de Newman était heureuse et 
unie; lui-même ne manqua jamais de respect ou d’affec- 
tion envers les siens. 

20 EsQuUISSE DE SA PERSONNALITÉ. — Newman fait 
penser à saint Paul, avec quelques traits de Wellington 
ou de Jules César. Après sa première conversion à 
quinze ans, sa vie s’orienta d’après trois principes : 
foi au surnaturel et amour de Dieu, profondeur d'in- 
tuition, force de la volonté. Il y eut dès lors chez lui un 
fonds d'inspiration catholique qui se développa assez 
rapidement pour prendre ces traits caractéristiques : 
importance du baptême et de l’eucharistie, incluant 
l’idée de sacrifice et de présence réelle, mais sans admettre 
la transsubstantiation, dans toute la mesure permise 
à un anglican, amour de l'Église et haine du schisme, 
volonté de ne rien faire sans son évêque, zèle des âmes, 
profond respect pour Dieu et Les choses saintes, amour 
de la pureté, attirance pour les Pères de l’Église. 

Les qualités principales de son caractère étaient la 
hardiesse dans les projets et l’énergie pour les mettre 
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en œuvre. Homme d’action, il appliqua le plus souvent 
cette énergie à des réalisations efficaces. Simple prêtre 
de paroisse, anglican ou catholique, il fonda une uni- 
versité et une public school (cf. infra); il bâtit ou aida 
à construire cinq églises et fit le projet d’une sixième; 
il publia trente-six ouvrages et laissa inédits trois 
cents sermons, des lettres et des Diaries qui devaient 
remplir trente et un volumes. Comme leader du mou- 
vement d'Oxford (cf. DS, t. 1, col. 649-654,. 667-670; 
voir aussi les art. Faber, Keble, Manning), il modela 
son pays entre 1833 et 1841; il tenta d’en attribuer le 
mérite à Keble (1792-1866; DS, t. 8, col. 1692-1694), 
mais on ne peut en cela le prendre au sérieux. Devenu 
catholique, il triompha de l'hostilité de ses compa- 
triotes entre 1845 et 1864; l’Apologia pro vita sua 
(1864) rendit l’Angleterre protestante fière de lui. 

Sa tournure d'esprit était fortement réaliste et per- 
sonnelle. Naturellement porté à l’optimisme, il fut dans 
ses dernières années affecté par l'opposition qu’il ren- 
contra. Son attitude n’avait rien d’autoritaire, et, une 
fois devenu « fellow » d’Oriel (1822), il ne nourrit plus 
aucune ambition personnelle. Dans les affaires publiques, 
il sollicitait volontiers des conseils et il les suivait; 
dans les questions plus personnelles, il manqua le plus 
souvent de bons conseillers. Avec ses amis intimes, et 
parfois dans les controverses, il manifestait un humour 
qui pouvait devenir mordant : on le voit surtout dans 
ses Lectures on the present position of Catholies (1854) 
et dans les préliminaires (supprimés plus tard) de 
lApologia. Sa connaissance des langues classiques était 
solide; il était bien doué pour les mathématiques et 
quelque peu pour la musique. Cavalier expérimenté et 
marcheur infatigable, il était solidement bâti, malgré 
des épaules étroites. 

Un des termes le plus souvent employés à propos de 
Newman est celui de « sensitivité » (sensiioity); cette 
expression a introduit de graves incompréhensions 
dans les biographies, aussi vaut-il mieux la proscrire 
absolument. Le qualificatif « presque féminin » (almost 
feminine) est tout aussi déplacé : le seul trait quasi- 
féminin chez lui est une attention excessive aux détails, 
spécialement quand il parle de lui-même. 


Îl y avait néanmoins un certain défaut dans la personnalité 
de Newman : quand il se trouvait en butte à la contradiction, 
il perdait sa sérénité et pouvait devenir son pire ennemi. Ce 
sont ces réactions excessives qui lui ont attiré des critiques 
parfois sévères et que l’on a mises au compte de la sensiti- 
vity, dans un sens plus ou moins favorable, chez les auteurs 
catholiques. Mais le mot est trop imprécis pour être éclairant. 
Les exemples allégués suggèrent plutôt un manque d’assu- 
rance, ou un souci excessif d’auto-défense. Quelles qu’en 
‘soient les causes, il est certain que sa compréhension des 
hommes et de lui-même était limitée. En ce domaine, les 
récits qu'il a laissés dans ses lettres, ses notes, son Journal, 
son Autobiographical Memoir, quand on les analyse avec soin, 
révèlent une certaine dose de subjectivité (cf. infra). 


Ainsi à propos de son « échec universitaire », lors de 
l'examen de graduation à Oxford (1820), les raisons 
qu’il donne pour n’avoir pas obtenu la distinction 
(honours) ne sont pas convaincantes. De même dans la 
tutorship quarrel (1828-1830), provoquée par son projet 
de réorganisation des études (cf. infra), le motif pastoral 
qu’il met en avant l’entraîna à défendre sa position 
avec des arguments douteux. Dans les démêlés avec 
Faber (1855; cf. DS, t. 5, col. 6-7), et avec l’Oratoire 
de Londres (1884), il n’est pas surprenant qu’il ait 
mal évalué les situations. En 1855, les convertis anglais 
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et la Propagande de Rome n’arrivaient pas à se com- 
prendre; en outre, l’Oratoire était, pour les évêques 
anglais, une institution nouvelle et qui leur semblait 
étrange. Newman disait aussi : « Je ne puis avoir 
confiance dans le Père Faber » (LD, t. 47, p. 27); mais 
alors, pourquoi lui écrivait-il? En 1884, lorsque les 
oratoriens de Londres l’invitèrent pour l'inauguration 
de leur église, le défaut de sérénité dont il fit preuve 
n’est pas en sa faveur. 

Pour comprendre ses différends avec Nicholas Wise- 
man (1802-1865), cardinal et archevêque de West- 
minster en 1850, il faut savoir que celui-ci était un 
homme de bonne volonté évidente, mais que, dominé 
par une seule idée : l’Église, il était peu sensible aux 
problèmes de personnes; en outre, dès 1859, sa santé 
s’était altérée. L'opposition des ultramontains, — 
Manning (1808-1892; DS, t. 10, col. 222-227), W. C. 
Ward (1812-1882), H. Vaughan (1832-1908, cardinal 
et archevêque de Westminster après Manning) —, était 
d’ordre idéologique. Dans de telles circonstances, 
Newman risquait de céder à la panique; en bien des 
cas, il manqua de prudence dans le choix de ses corres- 
pondants. 

Les jugements sévères qu’il formule ici ou à posent 
des questions plus sérieuses. Ils ont contribué à rabaïsser 
aux yeux d’un grand nombre Faber et plusieurs car- 
dinaux. Newman savait que ses journaux intimes et 
ses lettres seraient un jour publiés; il n’a pas rétracté 
cependant des termes démesurés comme « injustice.…., 
cruelty » (AW, p. 260). En dépit de ses protestations, 
le ton et la logique de ses formules impliquent un 
grief de malveiïllance et ont été compris de la sorte 
par de nombreux lecteurs. La totale incohérence de 
cette attitude avec l’ensemble de la vie de Newman 
conduit à conclure finalement que, lorsqu'il fut en 
butte à la contradiction, il glissa de quelques pas dans 
la pénombre, au-delà des bornes de la raison. 

À l'inverse, certains comportements qui lui ont été 
reprochés étaient bien réfléchis-et;-dans le climat de 
Fépoque, parfaitement défendables. Ainsi sa manière 
de traiter Ch. Kingsley dans les préliminaires de 
l’Apologia (cf. introd.-de M. J. Svaglic à son édition, 
et celle de M. Nédoncelle à l’éd. française, Textes 
newmaniens — TN v, Paris, 1967, p. 57-65), ou les 
« libéraux » d'Oxford, et encore sa virulence (fierceness) 
à l'égard de l’Église anglicane. 


Que Newman ait passé toute sa vie sans prendre conscience 
de ce défaut n’a rien de surprenant au 19e siècle. Pour le cor- 
riger, il eñt fallu recourir soit à la psychothérapie, soit à la 
direction spirituelle; or, il n’eut jamais à sa portée, comme 
confesseurs ou amis intimes, des hommes d’autorité, de com- 
pétence et de discernement suffisant pour lui venir en aide. 
C’est le duc de Norfolk qui le comprit le mieux, maïs il était 
trop jeune et Newman vieillissant. Il est certain que ces taches 
sombres étaient inconscientes, et donc, on peut le croire, 
en-deçà de la culpabilité. Si ce jugement est exact, il est per- 
mis, au plan strictement humain, de mettre entre parenthèses 
ces lacunes, après les avoir reconnues, quitte à ne pas oublier 
qu’elles furent pour lui un fardeau de surcroît. 


2. Vie, œuvre et doctrine. — 4° PÉRIODE AN- 
GLICANE.— 1) Enfance et jeunesse. — « Je fus accoutumé 
dès mon enfance à trouver une grande joie dans la 
lecture de la Bible » {(Apologia, p. 1; pagination de 
l'édition standard). Mis en pension dans une école pri- 
vée dès l’âge de sept ans, John-Henry s’y trouva 
très à l’aise : le règlement n’était pas sévère. 
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Au plan de sa vie spirituelle, aucune influence ne peut 
être comparée à celle de sa première conversion à l’âge 
de quinze ans (il l’a datée du 1€T août au 21 décembre 
4816} : « Ta grâce merveiïlleuse me retourna complète- 
ment, alors que je ressemblais plus à un démon qu’à 
un mauvais garçon... Elle me donna ce que, avec ton 
aide, je n’ai jamais perdu » (1859; AW, p. 250). Ses 
fautes avaient été surtout d’orgueil intellectuel : « Y 
eut-il adolescence aussi impie que quelques années de 
la mienne? Ne t’ai-je pas mis au défi de faire ce qui est 
pour toi le pire? Ah! comme j’ai lutté pour me dégager 
de toi, mais tu es le plus fort et tu l’as emporté » (vers 
4855; Meditations and Devotions, p. 552); et il affirme 
avoir été « impur » (p. 410). Tout cela, il l’a rappelé 
brièvement et en termes semblables à maintes reprises; 
il rédigea même un long compte rendu qu’il détruisit 
plus tard. Il faut ici noter que Newman a conservé 
délibérément tout ce qu’il a conservé; lorsqu'il a 
détruit quelque document important, il l’a dit et en 
a donné la raison, ou du moins laissé de claires indica- 
tions à ce sujet. 

Cette conversion se fit, pour des raisons de circon- 
stance, dans un climat « évangélique » (régénération 
non par le baptême mais par conversion intérieure; 
cf. DS, t. 1, col. 665-666), teinté de calvinisme. Jusqu’en 
1824, Newman se dépeignit lui-même comme calviniste. 
De ces deux influences, dans la mesure où elles étaient 
erronées, il se dégagea peu à peu à l’instigation de ses 
collègues, et surtout par son expérience pastorale et 
sa réflexion personnelle. Le point essentiel de cette 
conversion fut un « changement de pensée », une illumi- 
nation et une conviction intellectuelles : 


« Je tombai sous influence d’un credo bien défini et reçus 
en mon intelligence des impressions du dogme qui, grâce à 
Dieu, ne se sont jamais effacées ni obscurcies » (A pologia, p. 4). 
Ces « impressions du dogme » portaient, à l’époque, sur la 
Trinité, l’Incarnation, la Prédestination, et la doctrine luthé- 
rienne de « l’appréhension du Christ » (cf. art. Luther, DS, t.9, 
col. 1233-1234). « Les trois premières, qui sont doctrines de la 
religion catholique..., ne se sont pas effacées; elles sont restées 
indélébiles à travers tous mes changements d’opinion » (1876; 
AW, p. 81). 


En ce sens, cette première conversion fut un retour 
à la Bible et au christianisme de son enfance. Nous 
pouvons encore avec lui rappeler avec respect les 
auteurs protestants qui l'ont influencé, notamment 
Thomas Scott, Philip Doddridge, William Beveridge, 
et aussi son guide spirituel durant la conversion, « cet 
excellent homme, le Rév. Walter Mayers » (Apologia, 
P. 4). 

._ De nombreux témoignages indirects et quelques 
brèves attestations personnelles autorisent à conclure 
que cette conversion, pro humana fragilitate, fut totale 
et définitive. Malgré les excès du nouveau converti, 
dus à la tension nerveuse de son tempérament, — « J’ai 
un très mauvais Caractère, je suis vaniteux, arrogant, 
colérique et passionné » (1821; AW, p. 174) —, la grâce 
travaillait à le changer pleinement. Le 12 mars 1822, 
il écrivait à sa mère : 


« Croyez-moi..., ces opinions ne sont ni nouvelles ni super- 
ficielles. Si elles me rendaient mélancolique, morose, sévère, 
distant, secret, maussade, elles pourraient à bon droit être sujet 
d'inquiétude; mais si, et c’est, je crois, la vérité, je reste tou- 
jours gai, sià la maison je suis toujours disposé, empressé 
à me joindre à tout divertissement, si je ne suis pas assombri 
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par la tristesse, si mes méditations ne me rendent ni absent 
d'esprit, ni moins apte à l’action, dans ce cas mes principes 
sont peut-être de nature à attirer Pattention, à rendre per- 
plexes ceux qui les remarquent, maïs on ne peut leur imputer 
des conséquences pratiques mauvaises ». Se regardant lui- 
même à la lumière de ces principes, il ajoutait pourtant : « je 
frémis à ma propre vue » (LD, t. 1, p. 124-125). 


2) Activités à Oxford. — Le 8 juin 1817, Newman 
vint résider au Trinity College d'Oxford, et y conquit 
ses grades en décembre 1820, mais sans distinction. 
Il était en principe destiné à une carrière dans le droit, 
mais son choix fut différent, comme il le note lui-même 
à la date du 11 janvier 1822 : « Mon père … déclara 
que je devais décider ce que je comptais faire. Je fis 
donc mon choix; je résolus d’être d’Église. Dieu mercil 
c’est ce pour quoi j'avais prié » (AW, p. 180). Le 12 avril 
suivant, il fut élu « fellow » d’Oriel, situation qui lui 
assurait l’aisance financière; il conserva cette fonction 
jusqu’au 3 octobre 1845. 


Ordonné diacre le 13 juin 1824, Newman devint 
immédiatement « curate » (vicaire) à l’église St Clement 
d'Oxford; il a relevé en détail dans ses Diaries le zèle 
apostolique et l’activité débordante qu’il y déploya. 
Ordonné prêtre le 29 mai 1825, il résigna sa charge à 
St Clement le 21 février 4826 pour devenir « tutor » à 
Oriel, fonction qu’il exerça durant environ cinq ans. 
Il choisit ce poste surtout à cause des activités pasto- 
rales qu’il lui offrait, mais il dut s’en retirer peu à peu 
lorque le prévot d’Oriel (Edward Hawkins) refusa 
d’accepter la réorganisation des cours que Newman 
estimait nécessaire pour connaître ses élèves individuel- 
lement et de manière intime. En raison de sa person- 
nalité, on aurait pu s’attendre à le voir donner le meilleur 
de lui-même comme guide spirituel des étudiants, et 
lui-même y comptait. Mais son succès fut limité; une 
des raisons de cet échec fut l’absence pratique de 
confession sacramentelle et de principes d’ascèse dans 
l'Église anglicane. 

Du 14 mars 1828 au 19 septembre 1843, Newman 
fut « vicar » (curé) de St Mary the Virgin, l’église de 
l'Université à Oxford. Il s’occupait principalement de 
la paroisse, qui incluait Littlemore (où il bâtit une 
église en 1836), mais de nombreux membres de l’Uni- 
versité venaient entendre ses. prédications. Sur ses 
sermons universitaires, Cf. infra. 


En 1832, il fut invité par son ami Hurrell Froude à 
l'accompagner, lui et son père l’archidiacre Froude, 
dans un voyage autour de la Méditerranée (décem- 
bre 1832 à juillet 14833). Ce fut un épisode important, 
en raison de l’effet qu’il produisit sur son esprit : « Car 
c’est toi qui apaises le cœur, toi, Église de Rome » 
(1833; Verses on various occasions, p. 153), Il n’aurait 
pu écrire cette phrase s’il n'avait pas vu Rome, car 
son imagination était auparavant marquée par l’image 
traditionnelle dans la Réforme du pape comme « anti- 
christ » et de Rome comme « corrompue » (cf. Apologia, 
p. 52-55). 


Newman ne prit contact qu’avec un petit nombre de catho- 
liques, soit au cours de ce voyage soit plus tard. C’est en ce 
sens qu’il put écrire (1860) : « Ce ne sont pas les catholiques 
qui nous ont faits catholiques »; et il ajoutait : « C’est Oxford 
qui nous a faits catholiques » (LD, t. 19, p. 352). Comment 
cela? D’abord en lui fournissant les moyens d’une étude scien- 
tifique des Pères de l’Église, dont il avait fait le projet dès 
1826 et qu’il inaugura en 1828; ensuite (1841) en écartant le 
type de christianisme qu’il âvait cru trouver chez les Pères. 
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Jusqu’en 1839, sa pensée fut dominée par la théorie 
de la Via media : l’Église anglicane, étant « catholique » 
mais non « catholique romaine », représente une « voie 
moyenne » entre la Réforme et Rome. Au cours de 
l'automne 1839, il lut l’article de Wiseman sur les 
donatistes dans la Dublin Review {août 1839), lecture 
qui fit naître en lui l’idée que « l’Église de Rome se 
trouvera avoir raison, après tout» (Apologia, p. 118). 
Dès lors, pour une courte période, il remplaça la théorie 
de la Via media par la théorie des branches de l'Église 
{branch theory). Oxford écarta celle-ci en rejetant le 
Tract 90 où Newman s'était efforcé de « déprotestan- 
tiser » les Trente-neuf Articles; il en tira la conclusion 
que l'Église anglicane n'était même pas une branche 
de l'Église catholique. 

Comment en donner la preuve, puisque l’Église post- 
tridentine semblait si différente de l’Église apostolique ? 
La réponse à cette question, élaborée dans la prière 
et le calme de Littlemore, est à chercher dans l’Essay 
on development of Christian Doctrine (1846; trad. fran- 
çaise, TN rv, 1964), traité qui n’est ni définitif, ni seule- 
ment dialectique, mais bien pratique : il expose une 
réponse qui l'avait satisfait lui-même, et que d’autres 
pourraient développer. Dès 1833, il avait affirmé sa 
maîtrise en ce domaine en publiant The Arians of the 
Fourth Century. « Ce ne sont pas les catholiques qui 
nous ont faits catholiques » : cette affirmation n’a rien 
de surprenant si l’on songe que, jusqu’en 1845, une de 
ses plus grandes difficultés fut qu’il avait trouvé de 
la sainteté dans l’Église anglicane mais n’avait guère 
eu l’occasion de la découvrir dans l’Église catholique. 

8) L'histoire du mouvement tractarien est bien connue. 
Newman est l’auteur d'environ vingt-huit des quatre- 
vingt-dix Tracts for the Times; les premiers, très brefs, 
sont spécialement révélateurs par leur spontanéité, 
leur insistance pressante, et leur esprit catholique; on 
les accusa de « papisme » {popery}), et Newman en prit 
occasion pour mettre en garde contre cette fausse inter- 
prétation. Les sujets principaux abordés par les Tracts 
concernaient la succession apostolique, le baptême et 
l’eucharistie comme source de grâce ex opere operato, le 
péché de schisme, l'indépendance de l’Église, face à un 
parlement semi-chrétien et des évêques serviles, en ce 
qui concerne sa liturgie, ses dogmes, sa discipline et 
son gouvernement, la valeur de la pénitence et du 
jeûne, la continuité de Ia foi et de la pratique avec 
l’Église primitive : en un mot, la Via media. 


Le Tract 75 (1836) a pour titre : « Du Bréviaire romain 
comme incorporant la substance des services cultuels de 
l'Église Catholique » (en anglais « the Church Catholic » : 
inversion qui met l’adjectif après le nom est suggérée par cette 
théorie). 


&) La prière de Newman durant ces années (matin et 
soir) était basée sur la lectio divina (cf. DS, t. 9, col. 470- 
510) et le Book of Common Prayer anglican, avec des 
prières d’intercession pour de longues listes de personnes 
et de groupes, ou pour obtenir telle ou telle vertu. 
Depuis son enfance, il avait acquis une profonde connais- 
sance de la Bible (cf. supra), et il en savait par cœur 
une bonne partie. « J’étudierai ma Bible au moins une 
heure par jour... Je ferai de mon mieux pour écarter 
toute distraction durant mes prières » (1822; AW, 
p. 186). Les listes d’intercessions ont été conservées, 
et Newman devenu catholique continuera d’en faire 
usage, en les revisant périodiquement. Il existe aussi 
une collection manuscrite de prières, composées en 
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partie par lui-même; les premières d’entre elles sont 
des effusions d'inspiration biblique, avec un souffle de 
tendre piété, il continue d’en réciter quelques-unes 
après sa conversion. À plusieurs reprises, il note son 
habitude de prier en marchant seul. Il fit l'expérience 
des difficultés ordinaires : « Je suis négligent dans la 
prière privée et la lecture des Écritures. Je lutte réelle- 
ment contre ce défaut, mais comme c'est difficile! » - 
(1827 : AW, p. 210). 


À St Mary, il introduisit en 1830 des offices pour les fêtes 
des saints; en 1834, un service quotidien de prières; en 1837, 
la célébration hebdomadaire de l’eucharistie {jusque-là seu- 
lement tous les mois et aux grandes fêtes). « J’avais une vraie 
dévotion envers la Bienheureuse Vierge, je vivais dans son 
Collège, je servais à son autel et j'avais accordé une grande 
importance à sa Pureté immaculée dans l’un de mes premiers 
sermons » (Apologia, p. 165; cf. Parochial Sermons, t. 2, p. 127- 
138, en 1832). 


Newman fut-il un mystique? Si l’on entend par là le 
sentiment intime de la présence de Dieu, il fut mystique 
toute sa vie. On peut même ajouter qu'il vécut inten- 
sément le sens du « mystère » tel que l’entendaient les 
Pères (cf. art. Mystère, t. 10, col. 1861-1874), spéciale- 
ment dans sa manière de comprendre la liturgie. Si 
l’on prend le mot « mystique » au sens de grâces extra- 
ordinaires dans la prière, Newman n’a laissé aucun 
témoignage qui permette de trancher la question. 
Interrogé, vers 1860, sur saint Jean de la Croix, il 
répondit qu’il ne l'avait jamais lu et que l’Jmitation 
du Christ suffisait à ses besoins. Très anglais sous cet 
aspect, il était sobre en matière d'émotions. Il écrit en 
parlant de lui-même à la troisième personne : « Les... 
singularités du mouvement évangélique n’ont jamais été 
dans son tempérament, encore qu’il se fût imaginé les 
avoir. La dévotion émotive et fiévreuse de ce mouve- 
ment et ses expressions tumultueuses étaient étrangères 
à sa nature, manifestement déficiente en sens contraire, 
incapable qu’elle était, d’une certaine manière et pour 
ainsi dire physiquement, d'enthousiasme, si légitime et 
si réservé qu’il fût » (1876; AW, p. 82). 

Il est vrai que, jetant un regard en arrière vers sa 
vie anglicane où il avait ressenti, sans le savoir, 
l’exil du cœur, il écrivait : « Je sentais ma religion 
morne, mais non pas ma vie »; il ajoutait en parlant 
de sa vie catholique : « Je sentais ma vie morne, mais 
non pas ma religion » (AW, p. 254); mais ces phrases 
datent d’une heure sombre (1863), avant l’Apologia. 
Nous pouvons mettre en contraste quelques lignes des 
Difficulties of Anglicans (1850; t. 2, p. 81-82) : « Puis-je 
effacer de ma mémoire, ou désirer effacer, ces heureuses 
matinées du dimanche, où je célébrais selon votre rite 
de communion dans mon église de St Mary? »; et 
aussi ces lignes plus tardives (1877) mais faisant allu- 
sion au même contexte : « Mais l’Église d'Angleterre 
comme telle n’entre pas dans mes souvenirs les plus 
chers » (Archives de l’Oratoire, Birmingham, A.46.8). 
En 1836, il avait découvert le Bréviaire romain, et 
l’année suivante, il commença de le réciter en partie, 
omettant l’invocation des saints, comme non autorisée 
pour un anglican. Dès la même époque, il note un 
jeûne régulier. 

En avril 14843, il découvrit les Exercices spirituels de 
saint Ignace; très frappé par cet exemple de sainteté 
proche du concile de Trente, il commença de faire les 
Exercices une ou deux fois dans l’année (plus tard, il 
en vint à les considérer comme peu adaptés à l’Ora- 
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toire; voir P. Murray, Newman the Oratorian, p.212 svv). 

Certains ont vu dans ses notes spirituelles de 1816- 
1845, avec leurs sévères accusations contre lui-même 
et les mentions trop appuyées du jeûne, des documents 
incompréhensibles; d’autres y ont vu la délicatesse de 
conscience des saints. Ce regard pénétrant sur lui- 
même était affaire de tempérament; il fut fortement 
favorisé par le fait que, tout au long de sa vie, Newman 
n'eut jamais de supérieur religieux ou de directeur 
spirituel capable de répondre à ses plus grands besoins. 
Il semble n’avoir jamais remarqué cette lacune. 


Il peut paraître surprenant qu’il n’ait pas songé à faire 
revivre la confession quasi-sacramentelle autorisée par le 
Prayer Book. C'est seulement en des cas très rares que les 
anglicans songeaïent à confesser leurs fautes à un directeur 
spirituel, mais, à l'exception de Pusey, ils restaient tout à fait 
dans le vague en ce qui concerne l’absolution; en 1838, New- 
man en ignorait le rôle. En 1843, faisant pour la première fois 
les Exercices, il n'éprouva nullement le désir d’une confession 
générale à un membre de son Église; il n’avait pas non plus 
« une pleine foi dans le pouvoir d’absoudre de notre Église ». 
Pourtant, le 8 septembre de la même année, il note pour la 
première fois dans son Journal : « confessé à Pusey ». 


5) Newman prédicateur. — Pratique en tout, Newman 
se demandait d’abord : de quoi cet auditoire a-t-il le 
plus besoin? Ceci explique ses choix : un sermon doit 
porter sur un seul point, même si celui-ci est souligné 
de façon disproportionnée. Le but visé n’était pas 
« satisfaction » des auditeurs, mais bien « sainteté » 
(AW, p. 172). Il écrit à propos du premier volume des 
Parochial Sermons : « La raison pour laquelle je me suis 
arrêté à ce dernier sujet {le repentir) a été ma conviction 
que nous avons besoin de la loi non de l’évangile en 
notre époque; nous avons besoin d’être réveillés; nous 
avons besoin de voir nettement placés devant nous 
les appels du devoir et les exigences précises de l’obéis- 
sance » (4 février 1835). Mais en même temps il donnait 
autre chose : une vue d’ensemble, d’une profondeur 
théologique étonnante, sur les mystères de la Rédemp- 
tion, la présence du Christ dans l’Église et leucharistie, 
lPaction de l'Esprit Saint; tout cela dans le cadre de 
l’année liturgique, qu’il avait assidûment médité. Pour 
lui, le mystère pascal était central. 

Les descriptions de l’action de la grâce dans les 
âmes (voir aussi les Lectures on Justification, 1838) 
sont manifestement autobiographiques. Dès les années 
1830, il préchait la doctrine de la grâce incréée, bien 
avant qu’elle ne fût redécouverte par les théologiens 
catholiques. Il y a, dans ses lettres et ses notes spiri- 
tuelles, des indices qu'il considérait presque comme 
un devoir de dire au monde, aussi bien qu’à quelques 
personnes, quanta fecit animae meae. Il avait néanmoins 
une humble idée de sa prédication : « Je reconnais que 
mes sermons ne sont pas de nature à exercer de Fin- 
fluence.. C’est comme prêtre que je devrais avoir de 
l'influence » — c’est-à-dire en attirant les gens au 
culte public et à l’eucharistie. Il ajoutait : « Puisque 
l’ordre divinement établi (des sacrements) est (hélas!) 
trop pauvrement développé parmi nous, rien d’éton- 
nant que je paraisse froid et sans influence » (même 
lettre). On a dit à juste titre que Newman n’était pas 
orateur, mais il avait un art parfait de la rhétorique. 
Sa première manière a été souvent décrite : élocution 
rapide et distincte, longs silences, beauté du langage, 
sincérité indéniable; cette manière grave et même 
austère laissait deviner des réserves de force et rendait 
d'autant plus poignante l'émotion soudaine. Les ser- 
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mons catholiques sont moins denses quant à la pensée 
parce qu’il savait ce qu’il pouvait tenir pour admis; 
on y voit aussi davantage la marque de l’humilité. 
Anglican, il lisait ses sermons selon la coutume; catho- 
lique, il disait «lire n’est pas prêcher » (/dea of a Univer- 
sity, p. 424); son contact avec les auditeurs était ‘alors 
direct, et sa manière n’était plus austère. 

Pendant la période anglicane Newman publia 
Parochial and plain sermons, 8 vol., 1834-1843; Sermons 
on subjects of the day, 1843; Fifteen sermons preached 
before the university of Oxford, 1843 (trad. française, 
Sermons universitaires, TN 1, 1955). 


Les sermons universitaires sont une anticipation de l’Essay 
in aid of a grammar of assent (1870). Newman y montre que 
la raison peut être non seulement explicite mais aussi impli- 
cite : « Tous les hommes ont une raison, mais tous ne peuvent 
pas donner une raison » (University sermons, p. 259). Tout 
raisonnement part de principes premiers que l’on ne peut 
démontrer. L'orientation que prend d’emblée la raison, et que 
chacun regarde comme une probabilité préalable, est affaire 
de dispositions morales : la conscience exige que l’on suive 
toute lumière, fût-elle faible, dans une affaire aussi importante 
que la religion. Newman admit devant Wilfrid Ward qu'il 
n'était pas entièrement satisfait de la théorie exposée dans la 
Grammar of assent; peut-être y manquait-il surtout l’idée de 
dynamisme, qui a été fortement développée depuis lors. IL 
basait toute son apologétique sur un point de vue réaliste, sur 
la façon dont l'esprit humain travaille de facto, considérant cela 
comme un aspect de la providence divine à l'égard de l’homme. 
Cette approche de sens commun Favait frappé dans l’article 
de Wiseman sur le donatisme, lui suggérant l’idée que la Via 
Media était une religion artificielle. 


6) Newman et ses amis. — Isolé par ses talents et 
l’ampleur de ses vues, Newman appréciait ses amis en 
raison de l’encouragement et de la collaboration qu’ils 
lui apportaient, en raison d'échanges spirituels et comme 
occasions d’une influence pastorale. Tels furent dans 
les premiers temps J. W. Bowden, Frederic Rogers 
(plus tard Lord Blachford), Hurrell Froude, Henry 
Wilberforce, et d’autres moins intimes; dans les der- 
nières années J. R. Hope (plus tard Hope-Scott}, 
Edward Bellasis, et surtout Ambrose St John. Comme 
« tutor » d’Oriel, il eût souhaité faire des étudiants ses 
amis et même ses fils spirituels. A cette époque et 
plus tard, des hommes judicieux reconnurent son génie 
et sa personnalité séduisante, Keble et Pusey entre 
autres, mais leur mariage les éloigna quelque peu de 
lui. 

Néanmoins, les mots de l’Apologia (p. 15) : « Ce 
n’est pas moi qui cherchais des amis, mais les amis qui 
me cherchaient », posent des questions à la fois psycho- 
logiques et concrètes. La plupart de ses amis le furent 
à distance : R. W.Church, Hope-Scott, Lord Coleridge, 
l’évêque Clifford, Miss Holmes, Emily Bowles, Lord 
Blachford, Lord Emly (William Monsell), le duc de 
Norfolk (d’abord son élève à l’Oratory School}, Mr et 
Mrs William Froude, et plusieurs autres de condition 
modeste. Newman était affectueux, et il avait de bons 
amis, à la fois hommes et femmes; le soupçon exprimé 
en certains milieux qu’il aurait été trop affectueux ne 
survivra pas à la publication de ses lettres. 

7) Newman et les affaires politiques. — L'Église 
d’Angleterre étant « établie par la loi », Newman dut 
s’intéresser aux questions politiques, et même plus que 
la plupart des hommes d’Église car il avait une idée 
plus claire de la révélation. Son ennemi fut le Zibéra- 
lisme, et son incidence profonde sur la religion : la 
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répugnance à se laisser enseigner par Dieu. Et comme 
l’idée de la révélation s’était affaiblie dans l’angli- 
canisme, des hommes d’Église respectés sous d’autres 
aspects, comme Hampden, Arnold, Whately, furent 
l’objet de ses attaques, parfois très vives, en tant que 
libéraux. Ils étaient tels en effet, maïs la différence 
entre eux et maints autres n’était qu’une affaire de 
degré. Le libéralisme politique (la liberté de l’individu) 
lui était d’ailleurs suspect, pour des raisons analogues 
et à cause des effets regrettables qu’il avait eus récem- 
ment en France. Pourtant, Newman n'était pas favo- 
rable au « désétablissement » de l’Église, sinon comme 
une solution extrême. En 1833, il l’envisagea comme 
une possibilité, l’année précédente en effet, les whigs 
libéraux, — qu’il dénonçait dans ses lettres avec une 
extrême vigueur, jusqu’à les appeler « vermine » —, 
avaient supprimé dix évêchés en Irlande, et les évêques 
anglaïs avaient dû finalement se soumettre, contraints 
par le roi et le parlement. 


L'existence des classes sociales, patrons et inférieurs, ensei- 
gnants et enseignés, était pour Newman un aspect de l’ordre 
divin des choses, et dans le Reform Act de 18382, il vit un danger 
pour la religion. Dans le même sens, il déplorait la généralisa- 
tion de l'instruction et la multiplication d’une littérature de 
bas étage pour satisfaire les besoïins d’un nombre croissant de 
lecteurs. Il considérait l’assistance aux pauvres comme affaire 
de charité privée tout autant que de dispositions légales. Lui- 
même entendait distribuer le dixième ou le sixième de son 
revenu, mais en y incluant de généreuses donations pour la 
construction de nouvelles églises ou pour des besoins sem- 
blables. Il désapprouvait les sociétés de tempérance parce 
qu’elles favorisaient la tendance à se justifier soi-même, et il 
lui arrivait de donner du vin aux malades pauvres. Son sens 
aigu du christianisme comme religion enseignante et sa fonc- 
tion d'enseignant le rendaient sans doute trop craintif devant 
les changements de l’ordre établi et dénué de sympathie pour 
la démocratie. 


20 PÉRIODE CATHOLIQUE. — 1) La conversion. — 
Après les années de vie retirée à Littlemore (1842- 
1845), avec quelques compagnons, Newman ne connut 
aucune illumination extraordinaire, mais seulement la 
conviction croissante qu’il n’y avait pour lui d’autre 
alternative que de se faire catholique. Le passionniste 
Dominique Barberi (maintenant bienheureux) fut 
appelé à Littlemore au soir du 8 octobre 1845; dans 
la nuit, Newman commença de lui faire sa confession, 
qu’il acheva le lendemain, et il fut reçu dans l’Église. 
Sous linfluence du mouvement tractarien, quelques 
convertis l’avaient déjà devancé; après 1845, à Oxford, 
à Cambridge et dans tout le pays, ils firent l'effet 
d’une foule; toutes proportions gardées cependant, ils 
ne furent pas tellement nombreux : Keble, Pusey, les 
évêques, les professeurs restèrent inébranlés. 

2) Épreuves diverses. — Après quelques mois d’accli- 
matation à Old Oscott (Maryvale) près de Birmingham, 
sous la conduite de Wiseman, Newman fit six mois de 
théologie à Rome où il fut ordonné prêtre le 30 mai 1847. 
Il considérait alors les ordinations anglicanes comme 
valides, mais on lui donna l’assurance que sa réordi- 
nation était faite sous condition. Plus tard il mit en 
doute son ordination anglicane pour une raison pra- 
tique : le respect insuffisant dont l’Église d'Angleterre 
témoignait à l'égard de l’eucharistie. Après mûre déli- 
bération, il choisit d'entrer dans la congrégation de 
l’Oratoire, suivant une suggestion de Wiseman, et il 
reçut un bref du pape pour instaurer l’Oratoire en 
Angleterre, ce qu’il fit le 1e février 1848 après un 
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court noviciat chez les oratoriens de Rome. Le bre, 
fixait Birmingham comme premier lieu de fondationf 
comme Newman l’avait suggéré au Préfet de la Propa- 
gande, bien qu’il en connût les inconvénients : « Londres 
est un centre, Oxford est un centre, Birmingham n’est 
nullemeñt un centre » (LD, t. 11, p. 30). 

Après un peu plus d’un an, sa communauté de 
dix-huit membres (incluant le groupe de Faber) sc 
divisa : la moitié d’entre eux allèrent à Londres avee 
Faber comme recteur, puis formèrent un Oratoire 
indépendant dès le 9 octobre 1850 (cf. art. Faber, DS, 
t. 5, col. 4-7). Ainsi Newman fut bien le fondateur 
juridique de l’Oratoire londonien, mais Faber en fut 
le fondateur réel; ce groupe connut une pleine réussite. 


La robustesse de santé physique et mentale de Newman 
apparaît bien en 1851-1853 dans l'affaire Achilli (Hyacinthe 
Achilli, dominicain passé au protestantisme, emprisonné à 
Rome pour inconduite, avait trouvé refuge en Angleterre où 
il menait une violente cam pagne contre les catholiquesromains). 
Newman dut soutenir un procès en diffamation pour avoir 
révélé les écarts de ce prêtre apostat. Durant cette période 
d’extrême anxiété, qui coïncidait avec les débuts de son action 
pour l’Université d'Irlande, bien que passible de prison, il 
domina complètement la situation, répétant sans se lasser 
que seule la prière pouvait le sauver. Elle le sauva en effet : 
au lendemain de la sentence (une amende pour la forme), le 
Times et la majorité des anglais se rangèrent de son côté. 
En cette circonstance et en d’autres moments de dures épreuves, 
Newman trouvait sa plus grande consolation dans le Saint- 
Sacrement. 


Du point de vue religieux, Newman était tout à-fait 
bien préparé à vivre dans l’Église catholique; il l’était 
moins pour affronter le monde humain qu’il allait y 
trouver. Il avait été l’homme le plus éminent dans 
l'Église anglicane; il ne tenait à présent qu’une petite 
place dans un vaste ensemble, isolé, vulnérable, comp- 
tant très peu d’amis aux postes importants. Il avait 
déploré la passivité des évêques anglicans; il se trouvait 
maintenant face à d’autres évêques qui, pour des 
raisons d’idées ou de politique, exerçaient leur pouvoir 
avec autoritarisme et sans égards pour les personnes. 
C’est seuleñent après un certain temps qu’il perçut 
cette situation. Il atteignit néanmoins sa pleine stature 
comme recteur, et pratiquement fondateur, de l’Uni- 
versité d'Irlande. On y disait de lui : « Sa gaieté répand 
la bonne humeur, comme un rayon de soleil la lumière » 
(LD, t. 17, p. xvi). Son activité trouva son expression 
littéraire dans The Idea of a University (1858, dans sa 
forme définitive; trad. française, TN vi, 1968). A son 
retour à Birmingham en 1858, il fut profondément 
consterné par la manière d’agir à son égard des arche- 
vêques de Dublin et Tuam, Cullen et MacHale; dans 
la suite, il ne fut plus tout à fait le même homme. 

Les années 1858-1867 ne furent pas des plus heu- 
reuses. Newman aspirait à réformer l'Église, et sans 
délai. Finalement, il accomplit sans doute tout ce 
qu'un homme pouvait faire dans ces circonstances, 
et il l’accomplit en restant fidèle à lui-même et à sa 
conscience. Il reste qu’il mit les défauts de lesprit 
du temps, du système romain (la Propagande), et de 
l'erreur humaine tout court, au compte de quelques 
personnalités sur lesquelles il émit des jugements que 
l'historien a le devoir de mettre en question (cf. supra). 
Dans sa façon d’agir envers ses adversaires, il manqua 
souvent de simple bon sens, il évalua les situations 
de manière erronée et devint comme obsédé par le 
soupçon. Lui donner tort n’est pas donner raison à 
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ses opposants. Néanmoins, si l’on reconnaît qu’il sui- 
vait sa conscience, on doit le reconnaître tout autant 
pour Faber et les membres de son Oratoire, pour 
Wiseman, Manning, Ward et Vaughan. 

Newman en fait était porté, selon son expression, 
à « préférer l'excellence intellectuelle à l'excellence 
morale » (Apologia, p. 14). Même si l’on ne peut, dans 
les cas cités, justifier ses paroles et ses actes, il est 
possible de les expliquer. Au cœur de son intuition, 
intelligence et volonté ne faisaient qu’un. Lorsque ses 
vues sur l’Église se trouvaient contestées, ou ses mobiles 
faussement interprétés, sans doute se concentrait-il 
avec une intensité renouvelée sur son intuition, jusqu’à 
ce qu’elle devint éblouissante comme un soleil, au point 
de laveugler sur tout le reste plutôt que de le lui 
faire voir. Dès 1826, il parlait de l’excès de travail 
qui entraînait « une déchirure ou un éclatement (c'est 
lui qui souligne) des membranes du cerveau et des 
vaisseaux du cœur » {LD, t. 4, p. 309). On peut voir 
là avec vraisemblance une prédisposition naturelle à 
des tensions de l’esprit moins faciles à réparer que celles 
d'ordre physique. 


De surcroît, en 1859 Newman fut dénoncé à Rome comme 
hérétique pour son article du Rambler (juillet 1859), On consul- 
ting the faithful in matters of doctrine. Comme on pouvait le 
prévoir, il fut pris de panique, mais on n’a aucune preuve 
d'intention malveïllante à son sujet. La même année il ouvrit 
l’Oratory School, où le duc de Norfolk fut envoyé en 1861 : 
telle fut la réponse silencieuse de la duchesse de Norfolk 
aux « racontars » (swhisperings) de Faber dans le West End 
(quartier aristocratique de Londres). Les laïcs anglais, et 
d’abord ceux de Londres, purent juger par eux-mêmes des 
deux hommes, comme ils le firent plus tard au temps de 
Manning : lorsqu’en avril 1867 l’orthodoxie de Newman fut à 
nouveau attaquée dans le Weekly Register, ils signèrent et 
publièrent une attestation de pleine confiance en lui. 


8) De l’Apologia à la Grammar of assent, — À la fin 
de l’année 1863, Newman lut les quelques lignes de 
Charles Kingsley (celui-ci l’accusait d’enseigner que la 
véracité n’est pas une vertu nécessaire au clergé catho- 
lique) qui furent à l’origine de l’Apologia pro vita sua 
(1864; éd. critique de M. J. Svaglic, 4967; trad. française, 
TN v, 1966). Non seulement la majorité des catholiques, 
mais encore une grande partie des protestants d’Angle- 
terre, accueillirent avec faveur cet ouvrage et, il est 
à peine exagéré de le dire, firent à Newman une place 
dans leur cœur. À cet effet contribuèrent aussi les 
vers de 1833, Lead, kindly Light, qui étaient devenus 
une hymne protestante populaire. Déjà des anglicans 
avaient renoué avec lui des liens d'amitié, ainsi Keble, 
W. J. Copeland, Richard Church, Frederic Rogers. 
Tout cela était boisson amère pour les ultramontains, 
qui redoublèrent d'efforts contre lui. La Propagande, 
sous l'influence de Manning, s’opposa à sa présence 
à Oxford en 1864 et 1866; en fait il n’avait pas souhaité 
s’y rendre en 1866, et plus tard il considéra cette exclu- 
sive comme providentielle. Son dernier mot sur Ulla- 
thorne, son évêque et répondant, « c’est un couard » 
(LD, t. 23, p. 296), vient de la zone ténébreuse de son 
esprit. En 1867, une délégation à Rome de deux mem- 
bres de sa communauté fit beaucoup pour éclairer la 
Propagande et Pie 1x sur les événements des années 
précédentes. 

Le premier concile du Vatican et l’infaillibilité ponti- 
ficale ne firent pas difficulté pour Newman du point 
de vue doctrinal; il avait admis l’infaillibilité dès les 
premiers temps de sa conversion. Néanmoins, il se 
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rangea parmi les « non-opportunistes » pour les raisons 
alléguées par d’autres théologiens, et surtout parce 
qu’il avait conscience du malaise que cette définition 
causerait à certains catholiques qui étaient ses amis. 
Manning, lui, n'avait aucune sympathie pour les hési- 
tants; avec eux, Newman se montrait à la fois calme 
et ferme. Mais la situation lui arracha, à l’époque et 
plus tard, quelques mots attristés. En outre, il pensait 
que la définition ne servirait pas en définitive à accroître 
le pouvoir du pape, mais plutôt à l’amoindrir; de 
même il doutait que la définition de l’Immaculée 
Conception pût accroître la dévotion mariale. 

En 1874, il acheva de tranquilliser catholiques et 
protestants anglais au sujet de l’infaillibilité en écrivant 
À Letter to the Duke of Norfolk on the occasion of Mr Glad- 
stone’s recent expostulation (trad. française, TN vu, 
1970), insérée plus tard dans le second volume des 
Difficulties of Anglicans (1876). ù 

Il ne faudrait pas croire pourtant que ces années-là 
furent pour Newman constamment assombries; ses 
lettres montrent clairement que, dans la vie quoti- 
dienne, il gardait son vieil entrain, et même son humour. 

L'année 1870 fut aussi celle de la publication de 
An Essay in aid of a grammar of assent (trad. française, 
TN vu, 1975) : c’est une justification de la foi reli- 
gieuse de l’homme moyen et une contribution de valeur 
à une philosophie réaliste et concrète. La première 
partie montre que l’on peut croire ce qu’on ne réussit 
pas à comprendre entièrement; la seconde que l’on 
peut tenir pour certain ce qu’on ne réussit pas à prouver 
de manière absolue. . 

4) Les dernières années. — En 1874, Newman 
commença à rédiger son Autobiographical Memoir 
{trad. française dans Écrits autobiographiques, TN u, 
4956), destiné à Ambrose St John pour le cas où 
celui-ci serait son biographe. Mais St John mourut 
en 1875 et ce fut Anne Mozley qui l’utilisa, revu en 1876, 
pour son édition d’un choix de lettres de la période 
anglicane (Letters and Correspondence..., 2 vol., Londres, 
1891, 1911). Le Memoir va seulement jusqu’à l’année 
4833. Sa valeur historique est très réduite. Faits, juge- 
ments, cohérence, style, tout y soulève des problèmes. 
Pour dire vrai, le principe « Newman suiipsius inter- 
pres » n’est pas admissible. 

La popularité de Newman auprès du peuple anglais 
en général allait toujours croissant. On le disait « plus 
anglais que les anglais » (G. Talbot à Manning, 
20 février 1866; cité dans E. $. Purcell, Life of card. 
Manning, t. 2, Londres, 1896, p. 323). En 1875, un 
anglican lui écrivait : 


« Je ne connais dans l’histoire anglaise rien de compa- 
rable-au changement profond qui s’est produit dans l’opinion 
publique en Angleterre à votre sujet. À une réception, à 
laquelle je me suis trouvé présent quelques jours après la 
parution de votre Letter to the duke of Norfoik, un ultramontain 
exprima le vœu que votre brochure fût mise à l’Index; sur 
quoi un protestant tout à fait convaincu rétorqua que « Rome 
n’oserait pas infliger un tel affront à l'Angleterre » (LD, t. 27, 
P: 240, n. 2). 


En 1878, Newman fut nommé fellow honoraire de 
Trinity, son premier collège. On pourrait presque dire 
que c’est l’Angleterre tout entière qui le fit cardinal. 
Léon x1rr, qui s’était intéressé à lui avant d’être pape, 
accueillit favorablement la délégation conduite par le 
duc de Norfolk à la fin de l’année 1878 et apprit ainsi 
que son élévation au cardinalat serait applaudie en 
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Angleterre; c’est ce qui arriva quand Newman reçut 
le chapeau rouge le 45 mai 1879. Il mourut onze ans 
plus tard à Edgbaston, le 11 août 1890, passant ainsi 
« des ombres et des images à la lumière » (ex umbris 
et imaginibus in veritatem), selon la formule qu’il avait 
choisie lui-même pour son épitaphe. 

5) La spiritualité de Newman, à partir de 1847, fut 
purement oratorienne dans son inspiration et dans sa 
règle de vie. Il avait une grande dévotion à saint 
Philippe Néri (1515-1595), en qui il voyait son propre 
idéal d’influence personnelle et directe par la sainteté, 
tel qu’il l’avait proposé dans le cinquième Sermon 
universitaire (1832), comme la manière voulue par 
Dieu pour propager la vérité religieuse (en commentant 
Hébr. 11, 34). Les difficultés théoriques et pratiques 
rencontrées dans la fondation et le développement de 
l’Oratoire sont exposées dans les discours adressés à 
sa communauté, rassemblés maintenant dans Wew- 
man the Oratorian (1969, « Chapter Addresses »). Les 
lecteurs auront peut-être l'impression qu’il poussait 
parfois avec trop d’insistance de bonnes idées. 

Dans la vocation oratorienne telle que Newman 
l’adapta aux conditions propres à l’Angleterre, diverses 
orientations étaient possibles : la première, exclusi- 
vement paroissiale, fut choisie par Faber; la seconde 
envisageait en outre un apostolat intellectuel. Dans 
la pensée de Newman, celle-ci n’était pas moins pasto- 
rale; elle l’était même plus en Angleterre, où le besoin 
s’en faisait davantage sentir. Il élargit quelque peu 
la tradition intellectuelle de l’Oratoire pour y inclure 
l'éducation, que, dès ses débuts à Oxford, il avait 
senti être dans sa ligne. La formation du clergé restant 
une possibilité théorique mais non réalisable, il s’assigna 
comme but de donner aux laïcs une formation intellec- 
tuelle en rapport avec leur foi. 


L'Université d’Irlande n’était pas une solution pour l’An- 
gleterre, car les catholiques anglais n’acceptaient pas de s’y 
rendre. Créer son équivalent en Angleterre était tout aussi 
impensable, en partie pour les mêmes raisons. Newman en 
vint à opter pour la solution qui devait finalement être offi- 
ciellement acceptée peu après sa mort : permettre aux catho- 
liques d'accéder aux universités séculières en créant à côté 
une forte aumônerie catholique. 


L’exemple donné par l’Oratory School contribua à 
relever le niveau des études dans les établissements 
catholiques de même ordre. En 1922, cette école fut 
transférée à Reading (Berkshire), et en 1940 cessa 
d’être sous le contrôle de l’Oratoire. 

Pour connaître la vie spirituelle de Newman devenu 
catholique, la lecture des Meditations and Devotions 
(publiées après sa mort en 1893) s’impose : ce sont 
des méditations brèves et simples sur la doctrine chré- 
tienne, la Passion du Christ, la Vierge Marie, accom- 
pagnées de litanies ou d’autres courtes prières. Plus 
proche des anciens catholiques anglais, Newman n’avait 
aucun goût pour les dévotions « à l'italienne » (Jtalia- 
nate) introduites par Faber. La Letter to Pusey (1865; 
dans Düifficulties of Anglicans, t. 2; trad. française, 
Paris, 4908, œuvre de L.-H. Cottineau osb) est un très 
bel exposé de la meilleure théologie mariale. Paul et 
les Pères de l’Église furent ses saints préférés dès les 
premières années; un portrait de François de Sales 
dominait son autel de cardinal. 

Dépouillée de la beauté du langage, de l'intuition 
psychologique et de la ferveur des écrits, une vue 
sommaire de la spiritualité de Newman peut paraître 
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décevante : il est si ordinaire, universel, équilibré, 
pratique. Il n’écrivit jamais un traité spécifique de 
spiritualité, et on ne peut l’imaginer occupé à un tel 
ouvrage. [1 avait horreur des « mots sans portée », 
de « jouer avec des instruments tranchants », d’ « en- 
seigner sans pratique » (cf. Parochial sermons, t. 5, 
sermon 3; t. 1, s. 10), et il détestait les abstractions. 
Ses sermons furent écrits pour des auditoires qui lui 
étaient familiers. De même, il n’aimait pas donner des 
conseils spirituels à des personnes qu’il ne connaissait 
pas bien; pourtant, ceux qu’on trouve dans ses lettres, 
surtout au cours des dernières années et pour des 
personnes de conditions très variées, sont de tout point 
admirables. 

Mais on peut dire aussi que les œuvres de Newman, 
surtout les principales (ÿ compris l’Apologia, l’Essay 
on development et la Grammar of assent), laissent affleu- 
rer l'intensité de sa vie intérieure et la profondeur de 
sa prière, et cela non seulement par la beauté émou- 
vante du style, mais encore par les témoignages auto- 
biographiques, explicites ou implicites, qu’elles trans- 
mettent. Sa spiritualité est à chercher moins dans le 
contenu de ses œuvres que dans leur forme, c’est-à-dire 
dans la vigueur intellectuelle et la force affective qui 
les caractérisent. Newman parle tout ensemble à l’esprit 
et au cœur, et cela parce que son œuvre est toujours, 
plus ou moins, l'expression de sa propre vie. Voir par 
exemple J. Honoré, Jtinéraire spirituel de N., et les 
ouvrages plus anciens de H. Bremond et L. Bouyer, 
qui ont cherché dans son œuvre, avec la doctrine, 
l’histoire d’une âme (cf. bibliographie). 

L'originalité consiste soit dans la découverte du 
neuf, soit dans la synthèse de l’ancien, dans les deux 
cas, elle peut produire des œuvres de génie; Newman 
excelle en ces deux genres, maïs sa spiritualité relève 
du second : elle n’est qu’une synthèse du nouveau 
Testament. Le reproche qu’on fait à certains de ses 
sermons d’être trop sévères vient de ce qu’on ne tient 
pas assez compte des circonstances, de la méthode du 
prédicateur : un sermon était équilibré par un autre. 


_De même le sentiment que tout est « vanité des vanités » 


était équilibré par une vue « sacramentelle » du monde 
(cf. par exemple, Parochial Sermons, t. 3, s. 9; t. 8, 
s. 11). 


6) La théologie de Newman est avant tout celle des Pères 
grecs. Il n'avait rien lu de Platon et assez peu de saint Augus- 
tin; il n’était pas entré profondément dans la pensée de saint 
Thomas et n’avait pas de dons pour la métaphysique. Il fit 
l'acquisition des œuvres de Robert Bellarmin en 1836 et les 
utilisa largement pour la question de la justification et la théo- 
logie de la Réforme, en morale, il estimait Alphonse de 
Liguori (cf. DS, t. 4, col. 387-389}. En philosophie, mis à part sa 
théorie originale et féconde de l’assentiment religieux, il est 
surtout connu par sa preuve de Dieu à partir de la conscience, 
qui reçut une large audience. Sa philosophie de l’éducation 
eut aussi une grande influence : développement de l’intel- 
ligence conçue comme un bien en soi, autonomie de chaque 
discipline en son domaine, mixité des hautes classes à décider 
selon les circonstances. Pour la soumission due aux supérieurs, 
son exemple est lumineux : dans les situations les plus diffi- 
ciles, il ne faillit jamais à l’ohéissance. 


7) Influence. — En Europe, l'intérêt pour l’œuvre 
de Newman, d’abord épisodique et parfois orienté vers 
des interprétations subjectives, est désormais large- 
ment affirmé et fondé sur des études sérieuses. Les 
rencontres internationales ou interconfessionnelles con- 
sacrées à sa personne et à son œuvre deviennent main- 
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tenant fréquentes. En Amérique, ses œuvres furent 
immédiatement accueillies avec faveur; parmi les 
meilleures études à son sujet, plusieurs sont l’œuvre 
d'auteurs américains {sur le « Newman Apostolate » 
en Amérique, cf. C. Albright, dans NCE, t. 10, 1967, 
p. 420-424). 

L'influence directe ou indirecte de la pensée de New- 
man sur le second concile du Vatican est indéniable, 
encore qu'il soit difficile de l’évaluer avec précision. 
Les faiblesses de l’Église au 19 siècle furent surtout 
d'ordre psychologique et social, et le renouveau du 209 
en ces domaines a montré qu’une réforme était indis- 
pensable. Mais il est bien vrai que les idées directrices 
de Newman ont été endossées par les Pères du Concile : 
le juste équilibre entre le pape et les évêques, la totalité 
de l'Église incluant les laïcs comme gardiens de la 
tradition, la conscience reconnue comme voix de Dieu 
et fondement de la foi, le rôle des facteurs subjectifs 
dans la foi et la connaissance, la nécessité de montrer 
au monde un Christ attirant, la dimension historique 
en théologie, le retour à la Bible, le respect des per- 
sonnes, l’exercice plus souple de l’autorité, in dubris 
libertas, l’irréductibilité du Peuple de Dieu à l'Église 
et aux seuls baptisés, la priorité des existences sur les 
essences et de la parole vivifiante sur les formules. 

Newman s’est révélé un point de ralliement privi- 
légié dans le dialogue œcuménique. Il était suffisamment 
intéressé à l’Église orientale pour traduire dans la 
Lettre à Pusey de nombreux textes empruntés aux 
livres de prière (ÆEuchologion, Pentecostarion) utilisés 
dans l’Église orthodoxe, et pour éditer à 81 ans le gros 
ouvrage de William Palmer, Notes on a visit to the 
© Russian Church (1882). 


Si le modernisme (cf. DS, t. 10, col. 1424) ou d’autres 
erreurs doctrinales ont pu invoquer le patronage de 
Newman, cela est dû à une seule cause : l'ignorance 
de sa vie personnelle. La publication des Lettres, qui 
sera bientôt achevée, permet de tracer, pour la première 
fois, un portrait plus équilibré. 

La cause de béatification de Newman a été intro- 
duite le 17 juin 1958. . 


Newman a beaucoup publié, et ses œuvres principales ont 
été traduites en diverses langues; en outre sa pensée a fait 
lobjet de nombreuses études. Une bibliographie étendue et 
mise à jour périodiquement a été publiée dans la coll. New- 
man Studien, t. 1-10, Nüremberg, 1948-1978; voir aussi les 
bulletins newmaniens de B.-D. Dupuy (RSPT, t. 45, 1961, 
p. 125-176; t. 56, 1972, p. 78-125) et de J. Artz (dans Theo- 
logische Quartalschrift, t. 150, 1970, p. 239-255; t. 454, 1974, 
p. 166-179, 228-245; t. 157, 1977, p. 119-139; t. 160, 1980, 
p. 213-221). — V. F. Blehl, J. H. N.: À bibliographical cata- 
logue of his Writings, Charlotesville, 1978, inventaire des 
écrits publiés durant sa vie et après sa mort. 


Éditions. — L'édition standard, Cardinal Newman's 
Works, 37 vol., Londres, 1868-1879, a été plusieurs fois rétm- 
primée; dernière réimpression, Westminster, Maryland, 1966- 
4977. — Collected Works, 25 vol., New York, 1890-1927. 

Œuvres ou recueils posthumes : Autobiographical Writings, 
éd. H. Tristram, Londres, 1956 (trad. partielle, TN 11, Paris, 
1956; trad. allemande, Stuttgart, 1959). — IV. the Oratorian: 
his unpublished Oratory papers, éd. P. Murray, Dublin, 1969 
(avec un essai sur Newman the priest). — The philosophical 
Notebook, éd. E. Sillem, 2 vol., Louvain, 1969-1970. — The 
theological papers of J. H. N., éd. M. de Achaval et T. D. 
Holmes, t. 1-2, Oxford, 1976, 1979; t. 3 en préparation. — Early 
anglican Sermons, en préparation. — The Letters and Dia- 
ries of J.H.N., éd. C.S. Dessain, t. 11-31, Oxford, 1961-1976 
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(période catholique); £. 1-4, éd. I. T. Ker et Th. Gornall, 
1977-1980; t. 5-10 en préparation. 

Éd. critiques, Apologia Pro Vita Sua, éd. M. J. Svaglic, 
Oxford, 1967. — The Idea of a University, éd. I. T. Ker, Oxford, 
1976. ; 

Traduction allemande : Ausgewählie Werke, 9 vol., Mayence, 
1951-1976. — Trad. française : coll. Textes newmaniens, 8 vol., 
Paris, 1955-1976. — Œuvres philosophiques, trad. $. Janké- 
lévitch, introd. M. Nédoncelle, Paris, 1945. 


Biographies. — Il n’existe pas de biographie quasi défi- 
nitive; nous signalons seulement les plus importantes. W. 
Ward, The Life of J. H. card. N., Londres, 1912. — Maisie 
Ward, Young Mr N., (jusqu’en 1845), Londres, 1952. — S. 
O’Faolain, Newman’s Way, (jusqu’en 1845), Londres, 1952. — 
M. Trevor, N. The Pillar of the Cloud; N. Light in Winter, 
2 vol., Londres, 1961. — GC. S. Dessain, J. H. N., Londres, 
1966. — H. Bremond, N. Essai de biographie psychologique, 
Paris, 1906 (voir aussi la préface de Bremond à la trad. par- 
tielle des Méditations et Dévotions, Paris, 1905, et trois volumes 
d’extraits commentés, Paris, 1905-1906). — L. Bouyer, N., 
sa vie, sa spiritualité, Paris, 1952; trad. anglaïse, Londres, 
1958. — L. Cognet, NW. et la recherche de la vérité, Paris, 1967. 
— P. Chiminelli, J. H. N. L'annunciatore della « seconda pri- 
mavera ».., Modène, 1964. 


Philosophie. Théologie. — M. Nédoncelle, La philosophie 
religieuse de N., Strasbourg, 1946. — J. Seynaeve, Cardinal 
Newman’s Doctrine on Holy Scripture.. Louvain, 1953 (résumé 
dans DBS, t. 6, 1960, col. 427-474). — J.-H. Walgrave, N., 
le développement du dogme, Tournai-Paris, 1957. — Th. L. 
Sheridan, NW. on justification, New York, 1967; trad. française, 
Paris, 1968. — J.-G. Saint-Arnaud, N. et l’incroyance, Paris- 
Tournai, 4972. — Th. J. Norris, N. and his theological Method. 
A Guide for the Theologian Today, Leyde, 1977.— P. Gauthier, 
La théologie à l’Université pour J. H. N., dans Bulletin de 
littérature ecclésiastique, t. 80, 1979, p. 29-48. ‘ 


Église et tradition. — D. Gorce, IV. et les Pères, Bruges- 
Paris, 1934, 1947. — J. H. N. Die Kirche (textes traduits et 
présentés par ©. Karrer), 2 vol., Einsiedeln, 1945; trad. fran- 
çaise, Pensées sur l’Église, coll. Unam Sanctam 30, Paris, 
1956. — O. Chadwick, From Bossuet 10 Newman, Cambridge, 
1957 (cf. H. A. Meynell, dans Journal of Theological Studies, 
t. 30, 1979, p. 138-152). — G. Biemer, Ueberlieferung und 
Offenbarung. Die Lehre von der Tradition nach J. H. N., Fri- 
bourg-en-Brisgau, 1961; trad. anglaise, NV. and Tradition, 
Londres, 1961. — J. Stern, Bible et tradition chez N. Aux ori- 
gines de la théorie du développement, coll. Théologie 72, Paris, 
4967. — J. Coulson, N. and the Common Tradition. À Study 
of the Language of Church and Society, Oxford, 1970. — P. 
Misner, Papacy and Development, N. and the Primacy of the 
Pope, Leyde, 1976. — CG. S. Dessain, Card. Newman and the 
Eastern Tradition, dans Downside Review, t. 94, 1976, p. 83- 
98. — K. Bucher, Charism and Institution. The Functions of 
the Church in the Catholic Life and Writings of... N., Louvain, 
1977 (thèse). 


Œcuménisme. — N. Schiffers, Die Einheit der Kirche nach 
J. H. N., Düsseldorf, 1956. — W. Becker, N. als ‘kumenische 
Gestat, dans Newman Studien, t. 3, 1957, p. 248-268. — C.S. 
Dessain, Card. N. and Ecumenism, dans The Clergy Review, 
1965, p. 419-137, 489-206. — G. Rombold, J. H. N. Weg- 
bereiter des Konzils, dans Theologisch-praktische Quartal- 
schrift, t. 113, 1965, p. 132-144. 


Doctrine mariale, — Fr. J. Friedel, The Mariology of N., 
New York, 1928. — P. Chiminelli, Maria nella vita e nel pen- 
siera di... N., dans Studium, 1939, p. 285-298. — Fr. H. Davis, 
Doctrina mariana Cardinalis N., dans Maria alma ‘socia 
Christi, t. 11, Rome, 1952, p. 233-243; La mariologie de N., 
dans Maria, éd. H. du Manoir, t. 3, Paris, 1954, p. 533-552 
(bibliographie). — H. du Manoir, La nouvelle Ëve chez N., 
dans Bulletin de la Société française d’études mariales, t. 14, 
1956, p. 67-85. — J. O’Connell, The Mariology of card. N. in 
the Light of his Eirenicon Controversy, thèse, Rome, 1961. — 
G. Velocci, La mariologia del N., dans Divinitas, t. 11, 1967, 
p. 1021-1046. — M.-M. Olive, ?Un petit traité de mariologie 
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selon les Pères... : la « Lettre à Pusey ».…, dans De primordiis 
cultus mariani, t. 3, Rome, 1970, p. 303-832. — C. S. Dessain, 
Card. Newman’s Teaching about the Blessed Virgin ea 
coll. Mother of Jesus 11, Lonüres, 1974. 


Spiritualité. — L. F. Barmann, The Spiritual Teaching of 
Ms Early Sermans, dans Downside Review, t. 80, 1962, p. 226- 
242. — G. Velocci, N. mistico, Rome, 1964; L’esperienza mis- 
tica in J. H. N., dans Rivista di vita spirituale, t. 73, 1979, 
p. 293-304. — H. Dittrich, Realisierung des Glaubens. Grund- 
züge christlicher Lebensgestaltung nach J. H. N., Munich, 
1966. — H. Graef, God and Myself. The Spirituality of J. H.N., 
Londres, 1967; trad. allemande, Francfort, 1967. — J. Honoré, 
Itinéraire spirituel de N., Paris, 1967. — G. Dolan, The Gift 
of the Spirit according to J. H. N., dans Franciscan Studies, 
t. 30, 1970, p. 77-130. — P. Boyce, Christian perfection in the 
writings of J. H. N., dans Ephemerides carmeliticae, t. 24, 
1973, p. 215-290; The challenge of Sanctity. À Study on the 
Christian perfection in the writings of... N., Rome, 1974. —F. 
Frost, Le personnalisme dans l'itinéraire théologique et spiri- 
tuel de N., dans Mélanges de science religieuse, t. 32, 1975, 
p. 57-70. — $S. Karotemprel, Experience of God according 
to Cardinal Newman, extrait de thèse de l’'Univ. Grégorienne, 
Rome, 1977. — P. Masson, L'Esprit saint dans l’œuvre du 
Card. Newman, thèse de l’Univ. du Latran, Rome, 1978. — 
P. Boyce, J. H. Newman: The Birth and Pursuit of an Ideal of 
Holiness, dans Ephemerides carmeliticae, t. 30, 1979, p. 292- 
348. 

Voir aussi : J. H. Newman. Mélanges pour le centenaire du 
cardinalat, éd. par M. K. Strolz, Rome, 1979. 

Influence. — W. Becker, N. in Deutschland, dans Newman 
Studien, t. 2, 1954, p. 284-306. — Ph. P. Callaghan, N. and 
Neswmanism in France, 1898-1908, thèse ronéotypée, Institut 
catholique de Paris, 1965. 

DTC, t. 41, 1931, col. 327-398 (H. Tristram et F. Bacchus); 
Tables, col. 3301-3307. — EC, t. 8, 1952, col. 1800-1806 (A. 
Piolanti). — LTK, t. 7, 1962, col. 932-936 {(W. Becker}. — 
NCGE, t. 10, 1967, p. 412-424 (J. P. Whalen, F. X. Connolly, 
G. Albright}. — Encyclopedia Universalis, t. 41, Paris, 1968, 
p. 780-781 (B.-D. Dupuy). — Cross-Livingstone, p. 965-966. 

Le DS mentionne fréquemment Newman; retenons : t. 4, 
col. 433-436 {sens ecclésial de N.), 1783 (Êve et Marie); — t.5, 
col. 3-10 (F. W. Faber), 129 (L. Félix-Faure-Goyau), 1538-39 
(R. H. Froude); — &. 8, col. 1692-94 (J. Keble}; — t. 10, col. 
223-224 :{H. KE. Manning}, 472-473 (Marie). 


Thomas GoRNALL. 


NEYLA (Francisco AscENsIôn), mercédaire, 1637- 
1703. — 1. Vie. — 9. Écrits. 

1. Vie. — Francisco Ascensiôn Neyla naquit à Sara- 
gosse, au faubourg de l’« Arrabal », en 1637. Il prit 
lhabit de l’ordre de la Merci au Real Convento de 
San Läzaro de sa ville natale, le 11 mai 1648, à l’âge 
de onze ans, et y fit profession le 22 maï 1655. Il obtint 
le titre de docteur en théologie de l’université de Sara: 
gosse et celui de « Maestro de Nümero » dans la pro- 
vince aragonaise de son ordre, fut qualificateur du 
Saint-Office, théologien de la nonciature d’Espagne et 
examinateur synodal au diocèse de Saragosse. Dans 
son ordre, il remplit diverses fonctions : directeur des 
études au collège de San Pedro Nolasco à Saragosse 
et au Real Convento de San Lâzaro, commandeur des 
couvents de Estella, Calatayud et Saragosse, définiteur 
et électeur général. Il fut nommé « premier rédempteur » 
au chapitre de Huesca en 1692 et, à travers des diff- 
cultés sans nombre, assura le rachat à Alger de 
82 captifs. — II s’adonna à la prédication avec une 
véritable ardeur apostolique; les églises de Saragosse, 
Barcelone, Huesca, Pampelune, Barbastro et Daroca 
gardèrent, le souvenir de son zèle, de son exemple et 
de son action bienfaisante. Il mourut à Saragosse le 
9 novembre 1703. 
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2. ÊcriTs. — La doctrine spirituelle de Neyla, prédi- 
cateur et écrivain, est centrée sur la dévotion à la 
Vierge Marie, dont il exalta les privilèges et les gloires, 
comme le montrent les deux principaux ouvrages qu’il 
publia : Oraciôn panegirica & la pureza de la Virgen 
Maria (Saragosse, 1668) et Gloriosa fecundidad de Maria 
en el campo de la Iglesia Catélica. Descripciôn de las 
excelencias del Real Convento de San Lézaro (Barcelone, 
1698). Le premier ouvrage expose la Conception très 
pure de Marie; le second est un hommage de gratitude 
à Notre-Dame pour avoir fondé l’ordre de la Merci et 
plus précisément le couvent de San Läzaro qui a été 
illustré par de nombreux religieux, dont l’auteur pré- 
sente des biographies succinctes. 


Autres ouvrages : Trabajos del Cautiverio y excelencias 
de la Redenciôn, Saragosse, 1681; — Oraciôn fünebre por la 
reina doña Maria Luisa de Borbôn, 1689; — Alfa y Omega 
sacros. Discursos evangélicos, morales y panegiricos, 1691; 
— Acto de contriciôn que compuso el mercedario fr. Fernando 
de Santiago, 1698; — Vida de D. Sancho de Aragôn, hijo del 
rey D. Jaime 1 y arzobispo de Toledo, Barcelone, 1698. — Neyla 
laissa manuscrits un bon nombre de sermons au couvent de 
San Läzaro, d’où ils disparurent en 1835. 

F. de Latassa, Biblioteca... de escritores aragoneses, À. 1, 
Saragosse, 1884, p. 155-156. — Biografia eclesiästica com- 
pleta, t. 14, Madrid, 1862, p. 1121-1122. — G. Placer, Biblio- 
grafiä mercedaria, t. 2, Madrid, 4968, p. 390-394. — DS, t. 10, 
col. 4035. 

Juan DEVESA. 


1. NICÉPHORE (sainr), patriarche de Constanti- 
nople, 758/59-828/29. — 4. Vie. — 92, Écrits. — 3. 
Appréciation générale. 

4. Vie. — La vie de Nicéphore a été écrite par un 
contemporain (BHG, n. 1335), le grammairien et hagio- 
graphe Ignace (plus tard métropolite de Nicée}, alors 
qu’il était diacre et skeuophylax de Sainte-Sophie 
{voir W. Wolska-Conus, « De quibusdam Ignatiis », 
dans Travaux et mémoires — TM, t. 4, 1970, p. 329- 
351). Y sont insérés de longs discours et des dialogues 
prêtés au patriarche, courageux défenseur de l’icono- 
philie. Mais avant tout, le biographe, en réponse à ceux 


T qui critiquaient son brusque passage de la condition 


laïque à l’épiscopat, veut montrer comment Nicé- 
phore « s’établit lui-même sur le fondement de la vertu 
et garda en son cœur des montées » (PG 100, 49b; 
cf. 60a) par la pratique de l’ascétisme. 

Nicéphore naquit à Constantinople en 758/759. 
Son père, Théodore, secrétaire impérial, préféra rece- 
voir « les stigmates du Christ » plutôt que de trahir les 
images (48c) et mourut en exil vers 767. Eudocie, sa 
mère, après l’avoir élevé, entra dans « le stade de la 
palestre ascétique » (49a) et mourut moniale, après 806. 
Secrétaire impérial lui aussi (vers 780), Nicéphore 
travailla sous la dépendance de Taraise, bientôt patriar- 
che (784). En cette qualité il prit part au second concile 
de Nicée (787). 

Le souci de son salut, un irrésistible attrait pour « la 
solitude de la bien-aimée hèsychia » (53c) et, peut-être, 
une certaine disgrâce (en 797?) l’incitérent à se retirer, 
tel Élie au Carmel, sur une hauteur sauvage de la 
Propontide, au- dessus de Chrysopolis, et à y fonder un 
monastère où il pratiqua, sans revêtir canoniquement 
l’habit des cénobites, l’ascétisme et les vœux de reli- 
gion, jusqu’à parvenir à l’apatheia (53c-60d). 

L'empereur, sans doute Nicéphore 1 (802-811), le 
rappela dans la capitale et lui confia la direction du 
grand asile des pauvres, 
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À la mort de Taraise (18 février 806), le basileus le 
choisit comme patriarche. C’est alors seulement que 
Nicéphore échangea « l’habit laïque contre la politeia 
angélique des moines » (68a), le 5 avril 806, au monas- 
tère des Saints-Serge-et-Bacchus. Après avoir reçu le 
diaconat et la prêtrise (9 et 10 avril), il fut ordonné 
évêque à Sainte-Sophie, le jour de Pâques (12 avril). 


Le nouveau patriarche s’attaqua avec succès à la répression 
des hérésies (« Juifs déicides », « radotages des Phrygiens et 
rêves des Manichéens », 69c) et entreprit la réforme monastique, 
en particulier par l’abolition des monastères doubles (694-72; 
cf. DS, t. 10, col. 1604). Le biographe a soin de taire la rigueur 
extrême, en certains cas la peine de mort, que Nicéphore pré- 
conisait contre les Pauliciens — il s’agit d’eux surtout — et 
que d’autres sources nous révèlent (voir P. Lemerle, His- 
toire des Pauliciens d'Asie mineure d'après les Sources grecques, 
TM, t. 5, 1971, p. 81-82). Ii passe aussi sous silence la pénible 
controverse avec les chefs stoudites. En effet, Platon et ses 
neveux Théodore et Joseph (de Thessalonique) avaient mani- 
festé, lors de l'élection du « laïc » Nicéphore, un tel méconten- 
tement que l’empereur avait dû les emprisonner pendant vingt- 
quatre jours (Théodore Stoudite, Éloge de saint Platon 34-35: 
PG 99, 837 bc). La tension s’aggrava lorsque le prêtre Joseph, 
coupable d’avoir béni le mariage adultère de Constantin vi, 
fut rétabli par Nicéphore (vers juin 806}, mesure de clémence 
révoquée seulement six ans plus tard (Grumel, Regestes, n. 377, 
387). 


Un autre conflit surgit en décembre 814, lorsque le 
nouvel empereur Léon v l’Arménien ordonna au patriar- 
che de soustraire les images sacrées à la dévotion popu- 
laire. Nicéphore refusa. Pour prévenir de plus graves 
désordres, il accepta d'abandonner son siège qui fut 
occupé par Théodore Mélissénos Kassiteras (f vers 
janvier 821). En mars 815, Nicéphore prenait le chemin 
de l'exil. Après un arrêt au monastère Ta Agathou 
qu’il avait fondé, il fut définitivement interné dans une 
autre de ses fondations, la monè de Saint-Théodore, 
située plus loin sur le Bosphore. 

À l’avènement de Michel 11 (25 décembre 820), les 
iconophiles furent rappelés d’exil. Comme il avait 
repoussé le compromis impérial qui exigeait de sacri- 
fier Nicée 11, Nicéphore ne put rentrer à Constanti- 
nople et sur son siège, alors vacant, monta l’iconomaque 
Antoine Kassimatas (janvier 821-janvier 837). C’est à 
Saint-Théodore qu’il mourut, un 2 juin (828 ou 829), 
jour où l’Église byzantine a inscrit sa mémoire; elle 
l’honore aussi le 143 mars, en souvenir de son exil et du 
transfert de son corps, en 847, de Sainte-Sophie aux 
Saints-Apôtres (BHG, n. 1336-1337). Le martyro- 
loge romain a retenu cette dernière date. 

2. Écrits. — L'œuvre de Nicéphore est principa- 
lement consacrée à la défense du culte des saintes 
images (cf. DS, t. 7, col. 1509-1511, 1514-1516). 


1° Antérieurement au second iconoclasme, peut-être même 
avant Nicée 11, il avait composé une Historia syntomè ou 
Breviarium qui relate les événements historiques, de 602 à 
769, et fait de Nicéphore, avec Théophane le confesseur, un 
des plus importants historiens des 7e-8e siècles (PG 100, 876- 
994; meilleure éd. par C. de Boor, Nicephori Constantinopo- 
litani opuscula historica, Leipzig, 1880, p. 3-77). 

29 Sa lettre « enthronistique » ou synodale au pape Léon 111 
(fin 811) expose, après un long préambule autobiographique, le 
dogme trinitaire et christologique dans une profession de foi 
que le pape est prié, au besoin, de compléter fraternellement par 
« l'autorité de sa vie » et son « charisme » personnel pour que 
« l'unité et la concorde dans la foi » soient consacrées par « le 
lien de l’agapè » (Grumel, Regestes 382). 
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30 Apologeticus minor (titre d’éditeur) ou « Apolo- 
getikos en faveur de l’Église catholique à propos du 
nouveau schisme à cause des images sacrées », écrit peu 
après décembre 814 pour défendre Nicée 11 et tenter de 
persuader Léon l’Arménien de renoncer à sa politique 
iconomaque (PG 100, 833-850). 

&° De Magnete (titre factice) ou « Jugement ou éclair- 
cissement, donné par les défenseurs du dogme ortho- 
doxe de l’Église, des citations invoquées à tort contre 
les images sacrées » Extraits de‘ l’Apokritikon de 
Macaire Magnès (cf. DS, t. 10, col. 13-17) en vue de 
démontrer que la commission impériale chargée, en 
814, de constituer un florilège iconomaque a invoqué à 
tort cet écrit. Date probablement de 814-815 (éd. 
Pitra, dans Spicilegium Solesmense, t. 1, Paris, 1852; 
réédit. Graz, 1959, p. 302-335). 

59 Apologeticus major ou « Discours sur l’irrépro- 
chable et pure foi des chrétiens et contre ceux qui 
croient qu’elle est idolâtre »; retrace l’histoire de l'ico- 
noclasme à partir de Léon l’Isaurien et repousse l’ac- 
cusation d’idolâtrie portée contre le culte des images 
{PG 100, 533-832). 

69 Trois Antirrhetika où « Réfutation et renverse- 
ment des vains radotages lancés par ignorance et 
impiété par l’impie Mamônas contre l’incarnation 
salvifique du Dieu-Verbe » Monument polémique 
dirigé (entre 816-820) contre Constantin v Copronyme 
(Mamônas) dont l’iconomachie est assimilée à l’hérésie 
arienne (PG 100, 205-533). 

79 Contra Eusebium et Epiphanidem ou « Réfuta- 
tion (’Avriopnots xal d&vaoxeuñ) des discours d’Eu- 
sèbe et d'Épiphanidès qui radotent contre l’Incarna- 
tion du Christ notre Sauveur ». Cet ouvrage vise les 
citations patristiques déployées par le florilège de 
« Mamônas » en faveur de sa croisade iconoclaste. 
L'autorité d’Eusèbe de Césarée est théologiquement 
sans valeur (il était arien); sa doctrine de l’Incarna- 
tion est d’ailleurs contredite par les autres Pères aux- 
quels se réfère ledit florilège. Quant aux textes attri- 
bués par celui-ci à Épiphane de Salamine, ils sont 
inauthentiques ou appartiennent à un certain Épi- 
phanidès. Les deux parties qui composent cet écrit ont 
été éditées comme œuvres distinctes par Pitra, Spicil. 
Solesm., t. 4, p. 371-503, et t. 4, p. 292-380. 

8 Contre les iconomaques ou « Contre ceux qui appel- 
lent idole l’image et la représentation de Dieu ». Traité 
plus simple et plus direct à lusage des iconodoules 
(Pitra, chidem, t. 4, p. 233-291). — 99 Les très intran- 
sigeants « Douze chapitres contre les iconomaques » 
datent vraisemblablement du premier trimestre de 821. 
Éd. par A. Mai, Spicilegium Romanum, t. 10, 1, Rome, 
1844, p. 152-156, et (mieux) par A. Papadopoulos- 
Kerameus, ‘Avékexta lepocoAumrixc orayuoñoyluc, t. 1, 
Saint-Pétersbourg, 1891, p. 454-460; cf. V. Grumel, dans 
Revue des études byzantines, t. 17, 1959, p. 127-135. 

100 Refutatio et eversio où « Réfutation et renverse- 
ment de l’Horos illégal, vague et vraiment faux, pro- 
mulgué par des hommes qui ont abandonné l’Église 
catholique et apostolique et adhéré à une pensée étran- 
gère pour détruire l’économie salvifique du Verbe 
de Dieu ». Apologie dirigée (entre 820 et 828) contre la 
proclamation dogmatique du concile iconoclaste de 
815 et contre son florilège. Encore inédite; son contenu 
est résumé par P. J. Alexander (The Patriarch, p. 180- 
182, 242-262) qui annonce une édition; citations tex- 
tuelles dans P. O’Connell, The ecclesiology.., cf. biblio- 
graphie ënfra. 
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419 La campagne, appuyée par un recueil documentaire, 
que Nicéphore mena contre les cohabitations suspectes sug- 
gère de voir en lui l’auteur du Corpus asceticum constitué 
d'extraits chrysostomiens dirigés contre cet abus (J. Dumor- 
tier, L'auteur présumé du Corpus Asceticum de saint Jean Chry- 
sostome, dans Journal of theological studies, t. 6, 1957, p. 99- 
402). 

12° La tradition manuscrite attribue à Nicéphore, patriar- 
che de Constantinople, une collection d’ordonnances, de 
canons disciplinaires et de réponses canoniques sur divers sujets 
(culte, morale, vie monastique). Tous ces actes sont douteux. 
Ignace ne souffle mot d’une telle activité et les témoins sont 
assez tardifs (Grumel, Regestes, n. 404-407). On retiendra ce- 
pendant un décret disciplinaire concernant le jeûne des mercre- 
di et vendredi de la semaine de la tyrophagie {(ibidem, n. 403). 

13° Au moment des adieux à Sainte-Sophie, Ignace met sur 
les lèvres du patriarche une téuchante prière (PG 100, 129c- 
133a). — L’homélie sur les trois saints Hiérarques est consi- 
dérée comme apocryphe (BHG, n. 748), la fête n'ayant été 
instituée qu’au 11° siècle. 


3. APPRÉCIATION GÉNÉRALE. — Nicéphore de Cons- 
tantinople inaugure, avec saint Théodore Stoudite, la 
période « scolastique » de l’iconologie, en ce sens que, 
pressé par l’argumentation de ses adversaires, il utilise 
en faveur de l’iconodoulie les catégories d’Aristote et sa 
théorie sur l’eikôn et ses rapports avec l’archétype, 
sans jamais cependant nommer le philosophe antique. 
« Peut-être, tenait-il à donner à ses écrits une forme 
d’universelle apodicticité tout en évitant de se ren- 
dre trop visiblement tributaire d’un auteur païen » 
(Baudinet, La relation, p. 86). Pourtant, même si 
elle met puissamment en œuvre les ressources de la 
dialectique, la rigoureuse apologétique de Nicéphore, 
d’ailleurs dépendante de celle de ses devanciers ico- 
nodoules (DS, t. 7, col. 1513-1516), n’est jamais un pur 
jeu de l’esprit, une simple jonglerie d’intellectuel. 

Sa plume, si vigoureuse soit-elle, ne puise pas d’abord 
sa verve dans l’animosité du hiérarque évincé de son 
« trône » et goûtant l’amertume de l'exil. Il reste avant 
tout le pasteur qui a payé de sa personne pour sauve- 
garder la pureté de la foi et préserver ce qu’il croit être 
la réalité de l’Incarnation. Car « qui refuse l’image 
refuse l’économie » ne cesse-t-il de répéter (39 fois 
dans le 127 Antirrhétikon, cf. Baudinet, p. 93). En effet, 
depuis la kénose du Verbe en Jésus-Christ, la Divinité 
a cessé d’être incirconscrite et il est devenu possible et 
salutaire de la représenter picturalement, les images 
actualisant et sacramentalisant en quelque sorte ce 
mystère, en tant que manifestations de la philan- 
thropie divine (Antirrhetikon 11, 2; PG 100, 356a). De 
même que la Parole de Dieu est matérialisée dans les 
lettres du texte sacré, ainsi les icônes sont des symboles 
de foi qui parlent à Dieu et aux hommes (PG 100, 
880bd; Spic. Solesm., t. 4, p..313-314). 

A l’encontre des iconomaques pour qui seule l’Eu- 

charistie (et l’empereur imitateur de Dieu!) traduisait 
la présence visible de Dieu parmi les hommes, Nicé- 
*phore voyait dans l’image du Christ le regard de Dieu 
posé sur le contemplateur (Baudinet, p. 97), un Dieu 
revêtu de notre pauvreté et fait obéissant jusqu’à la 
mort (PG 100, 781c, 804c). Il savait justifier les images 
des saints par la mimèsis tou Christou : « cœurs purs », 
incarnation des béatitudes, « limpides miroirs de Dieu », 
« blessés par l’agapè pour le Christ » qui ont marché 
sur ses traces et porté leur croix à sa suite, qui vivent 
encore aujourd’hui « dans la main de Dieu », lui offrent 
nos demandes pour la rémission de nos péchés et l’ac- 
croissement de notre foi (478-480c, 101d-1024d). 
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De même les anges, êtres spirituels, « liturges de la 
première lumière » (769b, 353b), aèdes qui contemplent. 
la face du Seigneur et communient directement à lui, 
conversant avec cette familiarité (parrèsia) née de leur 
perfection (108d), transmettent aux hommes les mes- 
sages divins, présentent à Dieu leurs prières. Com- 
ment leurs images seraient-elles sans âme et insensibles ? 
Cf. les textes relevés par Giannopoulos, cité infra. 

Un esthète, sans doute, doublé d’un dialecticien 
amant de la rigueur et de la méthode; avant tout un 
homologète, un confesseur de la foi qui, même après sa 
promotion patriarcale et les avatars de sa démission, 
resta, à l'exemple d’Élie et de Jean-Baptiste, un « ami 
de la solitude et de l’hésychia » (152a), un « pur temple de 
Dieu et des choses divines » (162c) : elle n’est pas sur- 
faite la haute estime qu’ignace et Théophane lui 
prêtent de la vie monastique. D'où les invectives de 
Nicéphore contre Constantin v, contempteur de L’ «ha- 
bit angélique », tortionnaire des moines (Spicil. Solesm., 
t. 1, p. 377), qui « maudit l’enkrateia, l'humilité, la dou- 
ceur, l’hésychon, la patience, la solitude, la fuite du 
monde et des mondanités » (PG 100, 516d-524). 

Enfin Nicéphore sait, au fil de ses raisonnements et de 
ses estocades, s’enthousiasmer pour la vie nouvelle 
infusée par.le baptême (628-629), chanter la beauté de 
l'Église, nouvel Israël, Jérusalem céleste, montagne 
de Dieu, bercail du Christ, route royale du salut et 
lieu de la révélation divine, déplorer la blessure que 
les iconoclastes infligent au corps du Christ, séparés 
qu’ils en sont par leur rejet de la communion ecclésiale; 
celle-ci est œuvre de l'Esprit saint qui maintient les 
croyants dans l'unité de la foi, par la fidélité à la tra- 
dition apostolique et à l’enseignement des conciles 
universels, et grâce à la concorde des patriarches, du 
premier surtout et du deuxième, à savoir l’évêque 
de Rome dont la primauté est moins juridictionnelle 
que charismatique, et de son frère, l’évêque de Cons- 
tantinople, la nouvelle Rome (O’Connell, The eccle- 
siology, p. 65-194). 


P. J. Alexander, The patriarch Nicephorus of Constantinople. 
Ecclesiatical policy and image worship in the Byzantine empire, 
Oxford, 1958. — H.-G. Beck, p. 489-491. — BS, t. 9, 4967, col. 
871-884 (D. Stiernon). — P. Lemerle, Le premier humanisme 
byzantin, Paris, 1971, p. 99-102, 130-135. — P. O’Connell, 
The ecclesiology of St Nicephorus 1 (758-828), patriarch ‘of 
Constantinople. Pentarchy and primacy, Rome, 1972. — B. N. 
Giannopoulos, « L'enseignement sur les anges du patriarche. 
Nicéphore 1 » (en grec), dans OcoAoyla , t. 44, 4973, p. 312- 
838. — Chr. von Schônborn, L’icône du Christ. Fondements 
théologiques. .…, 2e éd., Fribourg /Suisse, 1976, p. 203-217. 
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22. — R. Janin, Les églises et les monastères des grands centres 
byzantins, Paris, 1975, p. 23, 27. — J. J. Travis, The Role of 
pairiarch Nicephorus (4.D. 758-828), archbischop of Constan- 
tinople, in the iconoclastic cantroversy (Thèse dactyl.), Iliff, 
1977. — G. Dumeige, Nicée 11, Paris, 1978, p. 166-170 et pas- 
sim. — Marie-José Baudinet, La relation iconique à Byzance 
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totélisme, dans Les études philosophiques, t. 33, 1978, p. 85- 
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Philosophisch-ästhetischen Aspekte des byzantinischen Bilder- 
streites, dans Duocopla, t. 8-9, 1978-1979, p. 341-353. — J. L. 
Van Dieten, Nikephoros vor K..., dans Biographisches Lexi- 
kon zur Geschichte Südosteuropas, t. 3, Munich, 1979, p. 318- 
319. 
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2. NICÉPHORE BLEMMYDËS, écrivain by- 


zantin et fondateur monastique (1197/98-1272). — 


4. Autobiographie. — 2. Autres écrits. 

4. AUTOBIOGRAPHIE. — fn 1264-1265, Nicéphore 
Blemmydès {dans les mss, plus souvent Blemmidès) 
a consigné, en deux logot complémentaires intitulés 
Atfynou ueptxh (récit partiel), les principaux événe- 
ments de sa vie (éd. Heïisenberg, citée infra). Un des 
thèmes dominants de cette autobiographie conçue 
comme une autodéfense est la tumultueuse recherche 
de l’hésychia. 


Nicéphore commença à dresser sa « stèle d’homologia », qui 
n’est pas un monument d’humilité, en mai 1264 (titre du pre- 
mier logos), à soixante-six ans accomplis (p. 4). Sa naïssance se 
place donc dans la seconde moitié de 1197. Byzance est sa 
patrie {p. 55). Fils d’un médecin (p. 3), il était le deuxième d’une 
famille de cinq enfants (p. 53). L’occupation latine de Cons- 
tantinople (avril 4204) l’oblige à passer en Bithynie (p. 55). 
Pendant quatre ans, il étudie à Prousias (Brousse) « l’art de la 
grammaire » {p. 55; cf. p. 6), ayant comme « mystagogue » 
Monastèriôtès, plus tard métropolite d’Éphèse (p. 15). Vers 
4209, il va poursuivre son instruction à Nicée, alors capitale 
de l’empire (p. 55; cf. p. 2). En logique, il suit les cours de 
Dèmètrios Karykès, hypathos des philosophes et grand logo- 
riaste (p. 55). À dix-sept ans (1213 /14), il se rend à Smyrne, 
dans l'entourage du métropolite Nicolas, et il est bien connu 
du clergé (p. 12). Pendant sept ans (1213 /14-1219 /20), il y 
étudie et pratique la médecine {p. 3}. A vingt ans passés (p. 3), 
la grâce l'empêche de sombrer dans « l’abîme de perdition » 
où l’entraînait une « folle » relation (l’amante de son ami) qui 
durait depuis trois ans (p. 3-4; cf. p. 4). Il manquait alors de 
nepsis et de protection (p. 2). Il a donc étudié pendant seize 
ans (1205-1220), mais se trouve sans guide pour accéder au 
niveau supérieur (p. 2-3). 


Providentiellement arraché à Smyrne, le voici amené 
« pour peu de temps » à la cour impériale (p. 4). Puis 
il prend le risque de passer en Troade, alors sous domi- 
nation latine, et achève à Skamandros (aujourd’hui 
Akkôy Yakasi, à 2 km d’Ézine) sa formation philoso- 
phique et scientifique à l’école d’un certain Prodromos 
(p. 4-6; cf. p. 55). A son retour à Nymphée (p. 6) où 
l'empereur Jean Batatzès avait fixé sa résidence (p. 7), 
Nicéphore se plonge éperdûment dans l’étude des 
Livres saints. Quitte à sacrifier son repos nocturne, 
il avait toujours uni la science sacrée à la culture 
profane, sachant bien que « la réflexion théologique 
illumine l'esprit et discipline les mœurs » (p. 6). Revenu à 
Smyrne, il y rencontre le basileus qu’il accompagne au 
palais (p. 55). Pour évaluer ses capacités oratoires, 
l'empereur le fait examiner par Dèmètrios Karykès 
qui propose à son ancien éiève de commenter le début 
du psautier (Ps. 1, 1). L’exposé tourne à la confusion de 
lexaminateur (p. 55-95). 

Batatzès voulant le retenir à son service, Nicéphore 
s'enfuit du palais et se donne à l’Église (p. 60). Il a 
maintenant achevé sa vingtième année (1223 /24) et 
peut réaliser son rêve d’antan. À Nicée, il est agrégé 
au clergé patriarcal (p. 6-7). Germain 51 l’établit lec- 
teur (vers le 10 décembre 1223), l’ordonne diacre 
(Noël) et lui confie, à l’Épiphanie (1224), la charge de 
logothète (p. 7). L’ensemble du clergé, jaloux de cette 
promotion, est bientôt monté contre le dauphin du 
patriarche. On l’accuse des plus graves désordres. A 
la demande de Germain, Blemmydès accepte de se 
livrer à l’anathème. La scène pathétique de Noël 
(1425?) se retourne finalement contre ses calomnia- 
teurs qui cependant ne désarmeront jamais (p. 7-13). 
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Le patriarche lui accorde à nouveau sa confiance. Comme il 
doit s’absenter pour s’occuper des « Manichéens » (Pauliciens), 
il remet à son logothète le soin de régler certaines affaires du 
diocèse (p. 16). Par d’heureuses médiations Nicéphore s'efforce 
de tempérer le sévère gouvernement et les brutalités des archon- 
tes. Sa modération lui vaut d’être victime d’un attentat (p. 17). 
Chargé d’administrer l’éparchie vacante de Nymphée (cf. Lau- 
rent, Regestes, n. 1245; en 1227 ou peu après), il s'emploie 
notamment à ramener un moine apostat (p. 19). 


Cette activité, jointe à la persistance des calomnies, 
lui pèse bientôt. Il aspire au repos des études et se 
retire à Lesbos (p. 21). Sous peine. de censures, le patriar- 
che le rappelle à Nicée (p. 21; cf. Laurent, Regestes, 
n. 1246; en 1227-1230) où il reprend son ministère. 
Un temps assez long se passe. Germain 11 ne s’oppose 
plus de front au désir de l’hèsychion bion, mais essaie 
d’en détourner Nicéphore en exploitant la séduction 
de la carriera. Peine perdue. Considérant les éventuelles 
promotions comme « une ombre fugitive » (p. 22) et les 
« succès humains comme un rêve », Blemmydès décide 
de « renoncer pleinement à la cléricature » et de « rom- 
pre totalement avec le monde » (p. 22, 60). 

Vers 1230-1231, il prend la route monastique du 
Latros. Il fixe sa retraite (p. 5), sans se faire moine, aux 
Deux-Monts (Janin, p. 23). Manassès, métropolite 
d’Éphèse, le prend bientôt à son service et lui donne, 
pour deux ans, l’habit monastique (p. 22, 60). Ensuite, 
poussé par le désir de vénérer les Lieux saints, Nicé- 
phore s’embarque, avec la permission de son évêque 
(p. 61), pour l’île de Rhodes (automne 4232 ou 1233) 
où le retient le césar Gabalas en dissidence avec l’em- 
pire de Nicée. Il séjourne dans un des plus célèbres 
monastères du mont Artamytès où « nuit et jour » 
il dévore les livres de la riche bibliothèque sans négliger 
les exercices monastiques (p. 62). 

En 1233, les soldats de Jean Batatzès venus réduire 
l’autonomie rhodienne l’arrachent à ses études, inter- 
rompant du même coup le pèlerinage en Palestine. 
Nicéphore rentre à Éphèse (p. 62-63). Germain n1 le 
convoque bientôt à MNicée-Nymphée pour être le 
principal porte-parole de l’orthodoxie dans le débat 
avec les légats du pape sur la procession du Saint- 
Esprit (p. 63-70), en janvier et avril-mai 1234 (Laurent, 
Regestes, n. 1267-1268). Blemmydès revient ensuite à 
Éphèse et s’engage définitivement dans l’état monas- 
tique en recevant, sans changer de nom, le « parfait 
habit » (p. 22, 70) en l’église Saint-Sauveur. Il est 
ordonné prêtre, huit jours plus tard, en la cathédrale 
Saint-Jean. Il a maintenant trente-huit ans (1235) 
et a passé plus de dix ans dans la cléricature (p. 22, 70). 

L'amour de la solitude le pousse vers le mont Ida 
(p. 23), mais le métropolite d’Éphèse le ramène en ville 
où il l’exhorte à trouver « l’hésychia désirée » (p. 23). 
Nicéphore croit enfin réaliser ses rêves (p. 24) aux 
portes d’Éphèse dans le phrontistérion (école monas- 
tique) Paxamidion (p. 23) où ils ne sont que trois : 
un « enfant », Pierre, que Nicéphore initie à la vie reli- 
gieuse, et Cosmas, un vagabond qu’il a recueilli mais 
qui faillit l’égorger un peu plus tard (p. 25-27). Nicé- 
phore lintroduit finalement dans un monastère voisin, 
(Saint-Grégoire) le Thaumaturge (p. 27) où lui-même, 
par décision épiscopale, sera transféré un peu plus tard 
et dont il assumera la direction (p. 33). : 

Après la mort de ses parents, qu’il a préféré ne pas 
voir et dont il a rejeté l’héritage (p. 71-72), « convoi- 
tant la santification corporelle et spirituelle qui rayonne 
des Lieux saints » (p. 28), Blemmydès réalise enfin le 
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pèlerinage à Jérusalem, alors (1237) au pouvoir de 
« Rome » (p. 27-28);.il revient, par le même bateau, à 
son phrontistèrion où il se consacre « à l’hésychia et 
aux études », surtout sacrées (p. 29). 


En 1238 (cf. PG 140, 4072cd : éclipse solaire du 8 décembre 
1238 ou du 8 juin 1289), Batatzès lui impose cinq élèves à ins- 
truire en logique (p. 29). Un de ceux-ci, Georges Acropolites, 
assure que toute la jeunesse de ce temps tenait Blemmydès 
pour le prince des philosophes (Chronikè, 32; PG 140, 1056d- 
1057a). Deux autres lui causent de très sérieux ennuis (p. 29, 
32), d’où l’interdiction faite à Nicéphore par le nouveau métro- 
polite d’Éphèse, Constantin de Claudiopolis, de résider sur 
son territoire (p. 30-33). Blemmydès se retire donc « à Samos, 
dans la grotte de Pythagore » (p. 33). Mécontent de cet ostra- 
cisme, l’empereur réintègre l’exilé dans ses responsabilités 
abbatiales (p. 33, 35; Düôlger, Regesten, n. 1760a, 1764, vers 
1288). 

Vers 1239, à la veille d’un voyage « dans les régions occi- 
dentales », voyage retardé par de nouvelles mesures policières 
et sa relégation au Galèsion (p. 34; cf. Janin, p. 247-248), 
Nicéphore obtient de l’empereur de nouvelles garanties concer- 
nant la direction du phrontistèrion (de Paxamadion?) et du 
monastère du Thaumaturge (p. 35). Au cours de cette expédi- 
tion (Athos, Thessalonique, Larissa) destinée à recueillir et à 
copier des livres (p. 35, 37, 72), il refuse l’archevêché d’Ochrida, 
vacant depuis la mort, après 1235, de Dèmètrios Chomatianos 
{p. 36-37); à Thessalonique, il échappe « miraculeusement » à 
un accident mortel où il voit une machination diabolique (p. 37- 
88). 


Il rentre à la cour. Il est très lié au fils de l’empereur, 
Théodore Laskaris (p. 38), dont il fut le professeur. En 
été 1240 (Revue des études byzantines = REB, t. 27, 
1969, p. 187), Germain 11, moribond, interrogé par 
Batatzès sur la succession patriarcale, propose Nicé- 
phore. Le basileus objecte l’hostilité que celui-ci sus- 
cite par son intransigeance sur les droits de Dieu, il 
lui préfère Méthode (p. 39), « très peu de temps » patriar- 
che (p. 74). 

En août-octobre 1243 (REB, 1969, p. 138-139), 
après une vacance de trois ans, le patriarcat est confié 
à Manuel 11. Blemmydès n’accepte même pas d’être son 
« pédagogue », « nouveauté » qui lui aurait procuré des 
« troubles inutiles » (p. 38-39). Il préfère poursuivre ses 
travaux dans l’hèsychia du Thaumaturge (p. 39) en 
attendant mieux. 


En effet, « souhaitant vivement construire un asile d’hèsy- 
chia » et ayant trouvé une terre dans les Ëmathia, il y établit 
son hèsychastérion, tout en continuant de résider au Thau- 
maturge et de diriger ce monastère (p. 72-73), dont il verra la 
propriété accaparée par l’archonte d'Éphèse (p. 91-92). Vers 
la fin, semble-t-il, des travaux de construction de l’askèterion 
qui se prolongèrent pendant sept ans et neuf mois (p. 74; 
1282-1249), se produisit un épisode révélateur de la rigueur 
morale de Nicéphore : l’humiliation infligée à la favorite de 
l’empereur (p. 39-40; cf. p. 74), incident auquel, pour justifier 
sa conduite, il consacre une circulaire (cf. infra). 


Bientôt après (printemps 1250) arrivent à Nymphée 
{(p. 75) les légats du pape venus « dialoguer au sujet du 
dogme et du sacrifice » (p. 40), c’est-à-dire de la pro- 
cession du Saint-Esprit et du pain azyme. Blemmydès 
assiste à la séance. La disgrâce encourue à la suite de 
l'incident évoqué le condamne au silence. Mais le pro- 
fond mutisme des interlocuteurs grecs devant la décla- 
ration latine touchant la procession per Filium force 
l’empereur à appeler Nicéphore à la rescousse pour 
défendre la doctrine orthodoxe (p. 75-80). Constatant 
un atermoiement analogue de la hiérarchie, ce dernier 
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intervient aussi, mais spontanément, dans la discussion 
avec des « Giliciens » (Arméniens théopaschites) sur la 
portée doctrinale du Trisagion, la matière du sacri- 
fice (pain azyme et vin mêlé d’eau) et la présence 
eucharistique (p. 81-83). 

Ces victorieuses interventions le réconcilient avec le 
basileus, dont il refuse toutefois la substantielle récom- 
pense (p. 41). L’autobiographie parle ensuite des dif- 
ficultés que lui créa son apologie du Dia tou hyiou, 
dans un panégyrique de Jean l’Évangéliste (cf. infra). 
Convoqué à Nicée devant le synode patriarcal, il y 
défend sa cause avec succès (p. 83-87). 

A l’automne 1254 meurent, à quelques jours d’inter- 
valle, le patriarche Manuel 11 et l’empereur Jean Batat- 
zès à qui succède son fils Théodore Laskaris. Pour la 
succession de Manuel, selon Nicéphore, l'accord quasi 
unanime se fait sur son propre nom. Le synode n’at-- 
tend plus que le consentement de l’élu. Il aurait fini par 
céder à l’insistance de son ancien élève, si celui-ci, 
au cours d’une scène pathétiquement évoquée, n’avait 
pas trop mis l’accent sur les honneurs de la fonction. 
Uniquement soucieux de l’honneur divin, Nicéphore 
refusa une fois de plus. « Sans votes, sans élection », 
l’empereur désigne alors Arsène (p. 41-45; cf. p. 88). 
Nicéphore refuse aussi, par amour de la paix, la prési- 
dence de tous les monastères de l’empire (p. 88). 


Quelque temps plus tard, à Magnésie, sur l’ordre du basileus, 
le synode fulmine l’excommunication contre Michel 11, prince 
dissident de « Basse Thessalie et territoires annexés » (despo- 
tat d’Épire) et contre sa principauté. Blemmydès, au cours 
d’une entrevue avec Théodore, critique cet anathème au nom 
de la volonté salvifique du Christ. L'empereur annule la sen- 
tence (p. 45-47; cf. Laurent, Regestes, n. 1835 : en 1257-1258). 
Consulté en dernier ressort, il s’élève aussi contre la condam- 
nation à mort d’un dignitaire aulique prononcée à l’unanimité. 
L'empereur lui donne raison ({p. 49-50; Laurent, Regestes, 
n. 1329 : vers déc. 1254). 

Une « maladie étrange » ronge le souverain qui obtient du 
patriarche et des autres évêques des lettres d’absolution (p. 
47; Laurent, Regestes, n. 1334, en 1257-1258). Il en exige une 
aussi de Nicéphore qui refuse. Le mal s'aggrave. Blemmydès 
est rappelé à Magnésie et révèle à Théodore la cause de son 
tourment : « Tu ne gouvernes pas selon Dieu » (p. 89). Déses- 
pérant de la conversion du prince, il se promet de ne plus jamais 
revenir au palais (p. 47-48; cf. p. 88). Il supprime peu à peu ses 
sorties du monastère et décide de ne plus rencontrer les visi- 
teurs qu’à l’intérieur, y compris l’empereur. Il inaugure déjà 
la vie céleste (p. 88-89). 

A la fin de 1259 le jeune Georges de Chypre {futur patriar- 
che Grégoire 11), attiré par la renommée de celui qui passait 
pour le plus grand philosophe, manifeste aux Éphésiens son 
désir de se mettre à l’école de Blemmydès; ceux-ci l’en détour- 


" nent : le lieu est inaccessible, et surtout le maître lui-même est 


« inabordable, raide, hautain » (Georges de Chypre, Récit 
partiel, PG 142, 24bc; éd. et trad. Lameere, p. 180-181). 


Convoqué à l’assemblée de Magnésie (13 septembre 
ou 13 novembre 1258; cf. REB, t. 38, 1980, p. 29-30) 
qui doit se prononcer sur la promotion de Michel Paléo- 
logue, Nicéphore s’y rend à contrecœur. Ce qui le 
touche, ce sont les machinations de ses ennemis, et la 
vengeance d’un de ses moines, Gabriel, qui le calomnie 
auprès du Paléologue, avec l'appui du préfet de la 
région (duc des Thracésiens), ce Théodote Kalothetos, 
laccapareur du Thaumaturge, dont il évoque la triste 
fin (p. 89-92). 

Ainsi s’achève, sur une vision de mort, une autobio- 
graphie qui n’avait jamais manqué de rappeler la fin. 
misérable réservée à tous les archontes persécuteurs de 
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Nicéphore, et, en général, à tous ceux qui l’avaient 
diaboliquement empêché de réaliser son idéal de par- 
faite quiétude (p. 31, 33). 


L’auteur ne se vante pas d’avoir été choisi par Michel vint 
comme panégyriste de sa joyeuse entrée à Constantinople, 
redevenue capitale de l’empire (15 août 1261). Acropolite, qui 
est ici notre source, écrit qu’il offrit ses services à cet effet en 
remplacement de Blemmydès, inaccessible à Éphèse (Chronikè 
87; PG 140, 1216). 


Comme événement postérieur à la rédaction de la 
2e partie du Récit partiel (1265), l'historien Pachymère 
a retenu la visite rendue à Nicéphore par le patriarche 
Joseph pour trouver un appui dans la controverse qui 
l’opposait à Arsène (cf. Catholicisme, t. 6, 1967, col. 996- 
998). Bien qu'il tint pour anticanonique l’accession 
d’Arsène au patriarcat (Récit.…., p. 45), Blemmydès ne 
pouvait se désolidariser de la cause de Joseph, écarté 
pour avoir condamné l'assassinat de Jean rv Lascaris 
par Michel Paléologue. Les considérations de haute 
sagesse chrétienne qu’il adressa à son hôte (reclus dans 
sa cellule, il n’en sortit pas pour l’accueillir, ni ne se 
leva pour le saluer) durent laisser sur sa faim le patriar- 
che contesté. Nicéphore s’intéressait surtout à l’avenir 
du monastère du « Dieu qui est » (nom de la fondation 
des Ëmathia, absent de l’autobiographie); il profite 
donc du passage du patriarche pour rédiger son testa- 
ment où étaient sauvegardées l’immunité de sa fonda- 
tion et les donations impériales, et le faire signer par 
Joseph, puis, grâce aux bons soins de celui-ci, par l’em- 
pereur (Pachymère, Michel Paléologue v, 2, Corpus 
scriptorum historiae byzantinae, t. 34, Bonn, 1835, 
p. 341-342). Cette rencontre, en 1270-1274 (Laurent, 
Regestes, n. 1391), est le dernier point de repère dans la 
vie de Blemmydès, qui dut mourir en 1272. 


La dernière phrase de l’autobiographie concernait la sauve- 
garde des biens de l’auteur qui s’en remettait à la bonne ges- 
tion de son administrateur {p. 92). Confiance illusoire : à la 
mort du fondateur, on cassa son testament; l’argent passa au 
trésor patriarcal et le monastère fut réduit au rang de métoque 
du Galésion (Pachymère, ibidem, p. 342; cf. Laurent, Regestes, 
n. 1405, en 1273-1274), monastère du patriarche Joseph, où 
Blemmydès avait été relégué en 1239. 


A. Heisenberg, Nicephori Blemmydae curriculum vitae et 
carmina, Leipzig, 1896, p. 1-92. Nombreuses corrections pro- 
posées par Ed. Kurtz (Byzantinische Zeitschrift — B2, t. &, 
1897, p. 394-440), qui améliorent le texte et rectifient certaines 
erreurs du résumé latin donné en préface {p. 1x-xxv}. Recti- 
fications dont a tenu compte V. N. Barvinok, Wikefor Vlem- 
mid i ego soëinenija, Kiev, 1911, p. 1-84, mais non les notices de 
dictionnaires (DHGE, DTC, etc.). — G. Misch, Geschichte der 
Autobiographie, t. 3/2, Francfort, 1962, p. 831-875. — V. 
Laurent, Les regestes de 1208 à 1309 (— Les regestes des actes 
du patriarcat de Constantinople, t. 1/4), Paris, 1971. — J. 
Irmscher, Autobiographien in der byzantinischen Literatur (J. 
Irmscher et P. Nagel, Studia byzantina 11), Berlin, 1973, 
p. 4-5. — M. Angold, À Byzantine government in exile (1204- 
1261), Oxford, 1975 (passim). — R. Janin, Les églises et les 
monastères des grands centres byzantins, Paris, 1975. — H. 
Hunger, Die hochsprachliche profane Literatur der Byzantiner, 
t. 4, Munich, 1978, p. 166-167. 


2. AUTRES ÉCRITS. — Considéré comme la plus belle 
intelligence qui illustra l’empire de Nicée, Blemmydès 
est le type même du lettré byzantin dont la production 
littéraire embrasse à peu près toutes les branches du 
savoir. Vers la fin de son 2€ logos autobiographique, il 
donne une liste de ses travaux (Heisenberg, p. 87-88). 


Laissant de côté les epitomai de logique, physique, 
météorologie et géographie (cf. W. Lackner, Zum 
Lehrbuch der Physik des Nikephoros Blemmydes, dans 
Byzantinische Forschungen — BF, t. 4, 1972, p. 157- 
169), nous signalons le contenu des écrits énumérés 
ensuite. 

49 Peri psychès. — Blemmydès y traite de l’âme en 
général (en s'inspirant d’Aristote), de l’âme des êtres 
vivants; surtout des facultés de l’âme raisonnable 
« forme du corps », de son immortalité; enfin de la 
résurrection bienheureuse et de l’éternelle damna- 
tion. 


Ce logos, composé d’après un témoin en mars 1263 (Hei- 
senberg, p. xxvii}, à été transmis en double recension. La 
recension longue, mieux attestée, a été éditée, après le Peri 
sômatos (rédigé selon le même témoin en avril 1267, donc après 
l’autobiographie}, par Dorothée Boulismas d’Ithaque comme 
troisième « livre » (avec pagination propre) faisant suite à 
l’Epitomè logikè et à l’Epitomè physikè, Leipzig, 1784, p. 24- 
48. Joseph le philosophe l’a inséré dans son Encyclopédie 
(DS, t. 8, col. 1390-1391). On le trouve, glosé en latin, dans la 
compilation de G. Valla, De expetendis et fugiendis rebus opus, 
Venise, 4501, livre 46. Cf. Marthe Verhelst, Le Ilepl quxñc 
de N. B. Préliminaires à une édition critique, BF, t. 4, 1972, 
p. 214-219; Le « Traité de l'âme » de N. B. Histoire du texte, 
édition critique et analyse du contenu doctrinal, thèse dactyl., 
Louvain, 1976. 


20 Peri pisteés. — Dans l’adresse, Nicéphore dit avoir 
composé ce De fide à l'intention des moines du Phron- 
tistérion et présente l’opuscule comme une « hypoty- 
posis ». Cet écrit forme en effet le premier logos ou cha- 
pitre de son Typikon, comme il ressort de la meilleure 
tradition manuscrite (G. de Andrés, Catälogo de los 
codices griegos desaparecidos de la real biblioteca de El 
Escorial, Escorial, 1968, p. 66, n. 138; cf. J. Iriarte, 
Regiae bibliothecae Matritensis graeci mss, t. 1, Madrid, 
1769, cod. 59, p. 199); par conséquent la leçon x roù 
tpirou (PG 142, 585) est à corriger en ëx Turmixod (G. 
Mercati, Minuzie, n. 28, dans Bessarione, t. 23, 1917, 
p. 339-3840; repris dans Opere minori, t. &, Rome, 
1937, p. 43-44). Blemmydès y expose le dogme trini- 
taire et christologique. 


Éd. Boulismas citée supra, p. 106-120. L’éd. antérieure du 
patriarche Dosithée de Jérusalem (Téuoc &yérnc, Jassy, 1698, 
p. 494-501) a été reprise, avec sa finale adventice, en PG 142, 
585-606 {avec trad. latine). Joseph le philosophe l’a insérée 
dans son Encyclopédie sous le titre Ilept ebozéelag (DS, t. 8, 
col. 1391); transmis aussi comme un De Trinitate de Cyrille 
d’Alexandrie (PG 77, 1120-1174) dont la majeure partie se 
retrouve dans le De fide orthodoxa de Jean Damascène. On a 
déjà remarqué que les chapitres 13-22 de l’opuscule pseudo- 
cyrillien (PG 77, 1148d-1161d) ne se lisaient pas dans le De 
fide orthodoxa (B. Fraigneau-Julien, Un traité anonyme de la 
Sainte Trinité attribué à saint Cyrille d'Alexandrie, RSR, t. 49, 
1964, p. 189, n. 5, 202, 204), mais sans s’apercevoir qu’ils 
constituent presque intégralement le Peri pisteôs de Blem- 
mydès (PG 142, 589a-601c12, 603d13-604a5 — PG 77, 1145b 
10-c3). Ceci repose le problème de l’origine de l’écrit attribué 
à Cyrille : loin d'être antérieur à Jean Damascène, il nous 
paraît être une compilation due à Joseph le philosophe. Pour 
certains points de la doctrine, cf. M. Jugie, Theologia dogma- 
tica.…, t: 2, Paris, 1933, p. 651, 667, 671-672. 


30 Peri aretês kai askèseés. — Le traité « Sur la vertu 
et l’ascèse » est destiné, comme le De fide, « aux héri- 
tiers de la vraie vie » (moïnes) dont la foi seraït vaine 
et morte, si elle restait inopérante. Après quelques 
évidences, en partie empruntées au Peri psychès (facul- 
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tés de l’âme, maîtrise des passions, nécessité de la 
prière ininterrompue, fuite des mauvaises compagnies) 
suit, avec plus d’ampleur, mais toujours en courtes 
phrases axiomatiques, l’exposé sur la vertu en général 
et les vertus cardinales : justice, tempérance, force et 
prudence. 


Éd. Boulismas, p. 21-140. D’après la tradition manuscrite 
évoquée ci-dessus, l’opuscule formait le 2e logos du Typikon 
de Blemmydès (G. de Andrès, p. 66). Sous le titre Peri aretés, 
Joseph le philosophe l’a inséré dans son Encyclopédie (chap. 
1-27; cf. DS, t. 8, col. 1390-1391; on le trouve déjà, avec 
trad. lat., dans léd. J. Wegelin, Anonymi... liber de virtute, 
Augsbourg, 1602, p. 1-45; p. 54-103). 


49 Basilikos andriàs. — Dans une lettre à Théo- 
dore 11 Laskaris, Nicéphore présente cette « Statue impé- 
riale » comme un « logos ethikos où l’on fait le procès du 
mal et l'éloge de la vertu » (Lettre 13, éd. Festa, p. 303). 
Composé vers 1250, l’opuscule invoque les exemples de 
l’histoire antique à l’appui des vertus morales et reli- 
gieuses et des qualités politico-militaires d’un prince 
chrétien. 


PG 142, 657-674 (texte grec seul) reproduit l’éd. d'A. Mai 
(Rome, 1827) basée sur un ms déficient. Éd. plus correcte par 
K. Emminger, Studien zu den griechischen Fürstenspiegeln. 
1. Zum dvôpiäc Baauuxés des N.B., Munich, 1906, dont le 
texte peut encore être amélioré. — Sous le titre Lagos peri 
basileias, Georges Galesiotès + 1357 (cf. St. Kourousès dans 
"Aënv&, t. 75, 1974-1975, p. 335-374) et Georges Oinaiotès en 
ont donné une « métaphrase » éditée par Mai (avec trad. lat.) 
que reprend PG 142, 641-658. 

S. G. Mercati, Observations sur le texte de l’'AvSoiàc BaotAtxéc 
de N.B., dans Byzantinoslavica, t. 9, 4948, p. 482-185, repris 
dans Collectanea byzantina, t. 1, Bari, 1970, p. 538-542. — TJ. 
Sevtenko, À new manuscript of N.B. « Imperial statue » and 
some patriarcal letters, dans Byzantine studies, t. 5, 1978, p. 222- 
231. — Adriana Pignami, Parafrasi a metafrasi, à proposito 
della Statua Regia di N.B.?, dans Atti dell Accademia Pon- 
taniana, t. 24, 1976, p. 1-7. — E. Barker, Social and political 
thought in Bysantium, Oxford, 1957, p. 152-153. — L.-P. Ray- 
baud, Le gouvernement et l’administration centrale de l'empire 
byzantin... 1258-1354, Paris, 1968, p. 22-24 (avec renvois à la 
« métaphrase »). - 


50 Commentaire du psautier et des cantiques. — « Nous 
avons expliqué quelques psaumes non comme dits 
par un autre, mais comme venant de ceux qui les 
chantent », écrit Blemmydès dans son style cryptique 
(Heïsenberg, p. 88). À quoi répondent, d’une certaine 
manière, les témoins de la tradition manuscrite : 

1) Psautier commenté. — Sous le titre Psaltèrion 
exègèménon (par ex. dans Vallicell. gr. C 98 du début du 
44e s. — Vatican. gr. 683) ou, plus justement, Scholia 
eis tèn dabidikèn biblon, s’est transmis un bref com- 
mentaire des 450 psaumes. La première mouture, qui a 
prêté le flanc à de fâcheuses confusions (cf. Bell cité 
infra), était sans doute trop proche de son modèle 
(Euthyme Zigabène) pour que Blemmydès en fasse 
état dans son Récit partiel. Le commentaire est introduit 
par une dissertation (transmise parfois séparément) 
sur le psautier : origine, éléments, auteur (David, 
type du Christ), utilisation dans la lutte contre les 
démons. 

2) « Exégèse sur quelques psaumes » (pour le titre, 
voir par ex. Monac. gr. 225, 14e s., f. 282}, Commen- 
taire plus développé des Ps. 1 à 23, 50 et 83 (allusion 
au commentaire du Ps. 14 dans le Récit partiel, Hei- 
senberg, p. 18). Verset par verset, l’auteur éclaire la 
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signification littérale de tel mot, dégage le sens spi- 
rituel, la portée morale, éventuellement la visée chris- 
tologique du texte sacré. Ces deux écrits ont été pris en 
considération par Daniel Barbaro dans son Aurea 
catena in 150 psalmos, Venise, 1509. 


Aucune édition satisfaisante ou complète. Sous le titre 
Exègèsis tou Psalteriou, PG 142 édite (texte grec seul) : a) 
l'introduction générale sur le psautier (1321-1326c); —- b) une 
note où Blemmydès déclare que, pour être agréable aux moines 
de Tou Theou ontos et à ses élèves, il s’est proposé de composer 
une « kypomnèsis partielle, claire et brève autant que pos- 
sible, de quelques psaumes » (1326c-1326d), ce qui paraît se 
rapporter à l’Exègèsis. Maïs voir l'interprétation de Mercati 
(IL Niceforo, cité infra, p. 163-165); — c) le commentaire des 
Ps. 1-10 (1326d-1376b); — d}) un commentaire des Ps. 11-23 
(1376b-1423a) qui est en réalité d’Euthyme Zigabène (— PG 
128, 169d-304b); — e) les scholies aux Ps. 24-150 (1433b- 
1622a). 

Les scholies aux psaumes 1-13 ont été publiés anonymement, 
avec attribution supposée à Zigabène, par C. F. Matthaei, 
Lectiones Mosquenses, t. 2, Leipzig, 1779, p. 41-53. Sous le 
même nom, Matthaei a édité le commentaire de Nicéphore au 
Ps. 109 (Euthymit Zigabeni commentarius in quatuor evangelia, 
t. 1, Leipzig, 1792, p. 26-35). 

Pour la tradition manuscrite, voir Heïsenberg, Curriculum, 
P. LxXXIX-cII. — À. Rahlfs, Verzeichnis der griechischen 
Handschriften des Alien Testaments, Gôttingen, 1914, p. 403. — 
H. I. Bell, The Commentary on the Psalms by N.B., dans Byzan- 
tinische Zeitschrift — BZ, t. 30, 1929-1930, p. 255-300. — G. 
Mercati, Il Niceforo della Catena di Daniele Barbaro, dans 
Biblica, t. 26, 1945, p. 153-162, 178-181. — R. Devreesse, Le 
fonds Coislin, Paris, 1945, p. 14 (cod. 44), p. 90 (cod. 102); 
Codices Vaticani graeci, t.3, Rome, 1950, p. 145. — M. Richard, 
Répertoire des bibliothèques et des catalogues de manuscrits 
grecs, 2e éd., Paris, 1958, p. 480 (Oxford Bodl. gr. th. ©. 2). — 
Sevéenko, dans Byzant. Studies, t. 5, 1978, p. 222. 

3) Commeniaire des neuf « odes » ou cantiques de l’ancien 
et du nouveau Testament insérés dans l’Horologion : Moïse 
(Ez. 15, 1-19; Deut. 32, 1-43), Anne (1 Sam. 2, 1-10), Habaquq 
(3, 2-19), Isaïe (26, 9-20), Jonas (2, 3-10), Azarias et les trois 
jeunes dans la fournaise (Dan. 3, 26-56), Magnificat et Bene- 
dictus. 11 est transmis le plus souvent à la suite du Psalè- 
rion Exègèménon (par ex. Vatican. gr. 683, Devreesse, t. 3, 
p. 145), parfois séparément (Coislin gr. 208, 2, f. 1-49v); iné- 
dit, tout comme le commentaire analogue de Zigabène. 


60 Compositions liturgiques. — « Nous avons érigé 
au Seigneur d’éloquentes stèles : hymnes, eucharistè- 
ria, supplications » (Récu.…, p. 88). Par là sont sans 
doute désignés : 

1) Eklogaiek tès biblou tôn Psalmôn : «choix de versets 
psalmiques » destinés à être récités « aux grandes fêtes 
de l’année ». Ce titre est tiré d’un des plus anciens 
témoins, Athen. BN 857, 139-14e s.; aux pièces qu’il 
contient, p. 414-485, nous ajoutons celles de nombreux 
autres mss, et des éditions : Naissance de la Theoto- 
kos; Jean et les autres apôtres; Démétrius et les mar- 
tyrs, Michel, Gabriel et les anges; Jean Chrysostome 
et les hiérarques; Sabas et les hosiot, Présentation de la 
Vierge: Noël; Théophanie ou Épiphanie; Hypapante; 
Annonciation; Rameaux; dimanche de Thomas; Ascen- 
sion, Pentecôte; Naïssance de Jean-Baptiste; Dormition 
d'Anne; Élie; Transfiguration; Dormition de la Vierge; 
autres fêtes. 


La 1re éd., à la suite du Psautier, fut exécutée aux frais de 
Constantin Kouskouroulès, Vienne, 1793, p. 193-216 (absente 
des bibliographies de Legrand et d’Éliou); rééd. dans Biblion 
kaloumenon... Pänagion, Venise, 1808, p. 104-140. À part sous 
le titre Eklogarion ètoi Syllogè tôn Psalmôn…, Constantinople, 
1850. De nos jours, on la recopie encore à lAthos (Lavra M 
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146; cf. Epetèris Hetaireias Byzantinôn Spoudôn, t. 28, 1958, 
p. 175, n. 415). La composition avait paru d’abord en version 
slavonne dans le Sledovannyi Psaitir, Moscou, 1568; trad. 
souvent reproduite, mais sans le nom de Nicéphore, dans les 
différentes éd. du Psaltir (par ex. Rome, 1906, p. 73-85). 
Sur la tradition manuscrite grecque et slavonne, cf. Barvi- 
nok, ANükifor..…, p. 185-209. 


2) Hymne à Dieu (cf. Follieri, {nitia, t. 8, p. 564); 
se chante au début de l’orthros (cf. art. Office divin en 
Orient), comme l’indiquent certains témoins de l’Æoro- 
logion (Athènes, Fac. de théol., cod. 3, 159 s., f. 67; 
Phytrakis, p. 14). Agapios Landos l’a introduite dans 
son Biblion kaloumenon Thèkaras, éd. princeps, Venise, 
1648, p. 23-34; rééd. Venise, 1683, 1691 et 1783 (sous le 
titre Encheiridion kaloumenon Thèkaras, p. 54-74); 
Jasy, 1814, p. 36-39; Moscou, 1833, p. 37-41; et par 
Barvinok, en appendice non paginé de son MWikifor, 
sans doute d’après Moscou, Bibl. synodale (Vladimir 
305, £. 66v). 


3) Prière à Dieu le Père (Vatic. gr. 607, 15e s., f. 62-63v, 
Devreesse, t. 3, p. 18). — 4) Prières pénitentielles (Athos Lavra 
A 162, 17e s.; Eustratiadès, p. 292, n. 1653; Athos Dochia- 
riou 216, 17° s., Lambros, t. 1, p. 258, n. 2890). — 5) Canons 
divers avec notations musicales (British Museum, Add. 28821, 
16e s.;, cf. Add. 100072, 15e-16e s.; Richard, Inoentaire..…, 
p. 50 et 14). — 6) Acolouthie pour les défunts (Vallicell. gr. 
B. 80, début 44e s.,f.156v-164; E. Martini, Catalogodimanos- 
critti greci esistenti nelle biblioteche italiane, t. 2, Milan, 1902, 
p. 23, n. 10). 


70 Sur la procession du Saint-Esprit. — Outre les 
chapitres de l’autobiographie qui relatent les discus- 
sions théologiques avec l'ambassade romaine (Hei- 
senberg, p. 63-70, 75-80), Nicéphore a consacré à ce 
problème épineux des écrits de controverse (ces tra- 
vaux et les suivants ne sont pas mentionnés dans la 
liste autobiographique). 


1) Logos à Jacques, archevêque de Bulgarie (retiré à l’Athos); 
démontre par des citations patristiques que « le Saint-Esprit 
est théologisé par le Fils et du Fils » (PG 142, 533-565). — 2) 
Logos à l’empereur Théodore 11 Doukas Laskaris (PG 142, 
565-583) sur le même sujet. La tradition patristique, de saint 
Athanase à saint Taraise, surtout avec saint Cyrille d’Alexan- 
drie, confond les théologiens byzantins qui refusent, dans leur 
opposition au Filioque latin, la procession « par le Fils ». — 
PG reproduit l’éd. d’Allatius alors que celle-ci venait d’être 
améliorée par H. Laemmer, Wicephori Blemmidae orationes 
duae, dans sa Scripiorum Graeciae orthodozae  bibliotheca 
selecta, t. 4, Fribourg-en-Brisgau, 1864, p. 99-107 (introd.), 
p. 108-158, 159-186 (texte et trad. lat.). 

3) Problèma hèmin ou petit mémoire remis par les Grecs à la 
délégation latine (1234). Malgré les divergences avec le récit 
autobiographique, Blemmydès a probablement contribué à la 
rédaction de ce libelle qui rejette l’argumentation latine en 
faveur du Filioque tirée de l'expression scripturaire « Esprit 
du Fils ». — Éd. P. Canart, N. B. et le mémoire adressé aux 
envoyés de Grégoire 1x (Nicée, 1234), OCP, t. 25, 1959, p. 310- 
326. 

&) Réponse à l’empereur Jean Doukas (Batatzès) : l’ëx voù 
Yu, quoi qu'en disent les latins, introduit nécessairement 
deux causes ou principes dans la Trinité (PG 142, 604, en finale 
erratique du De Fide). — V. Grumel, N.B. et la procession du 
Saint-Esprit, RSPT, t. 18, 1929, p. 636-656. — M. Jugie, 
Theologia dogmatica, t. 2, Paris, 1933, p. 327-342, 304-306. 


80 Écrits hagiographiques et poèmes divers. — 1) 
Éloge de saint Jean le théologien. À l’occasion d’un 
séjour dans un monastère dédié à l’apôtre saint Jean 
(Récit, p. 84), Blemmydès composa un encomium 
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(inédit, BHG, n. 931} qui est plutôt une dissertation 
sur la théologie du quatrième ‘évangéliste, notamment 
au sujet de la procession per Filium exposée ici avec 
trop de liberté selon certains censeurs qui intentèrent 
un procès à l’auteur, sans réussir toutefois à le faire 
condamner (Récit, p. 84-85). Dans les panegyrika qui 
l'ont transmis, ce texte est indiqué comme lecture 
du 26 septembre (Weapolitanus BN 111 B 7,132 s., f. 98v- 
112v; G. Pierleoni, Catalogus codicum graecorum biblio- 
thecae nationalis Neapolitanae, t. 1, Rome, 1963, p. 145; 
cf. Hierosol. biblioth. patr. 48, début 15€ s., Papado- 
poulos-Kerameus, t. &, p. 69-70; Athos Vatopédi 638, 
de 1417, Lampros, p. 551, n. 8). 


2) Acolouthie en l’honneur de saint Grégaire le théologien 
(= de Nazianze}. Éd. Heisenberg, Curriculum, p. 122-126. 
L'éditeur analyse la veine poétique de Nicéphore, mais se 
trompe sur l'identité du saint honoré (p. xcv-ci1). — 3) Deux 
canons en l’honneur de saint Grégoire le thaumaturge. Éd. 
Heiïsenberg, p. 127-132; J. B. Bury, Jnedita N.B., BZ, t. 1, 
4897, p. 531-537. — 4) Poésie en l'honneur de saint Démé- 
trius. Éd. Heïisenberg, p. 119-121. 

Pour la vie de saint Paul de Latros qu’on lui a attribuée, 
voir AB, t. 14, 1892, p. 9-10; Heisenberg, p. Lvir, Bury, Jne- 
dita, p. 537. ; 

5) Vers « héroïques » iambiques pour le monastère de Sôsan- 
dra (Éd. Heïisenberg, p. 112-114, 115-119), le grand couvent 
impérial (voir H. Ahrweiler, dans Travaux et mémoires, t. 1 
1965, p. 88-90, 95) où se déroulèrent, à cette époque, de tra- 
giques événements. — 6) Poème pour réconforter Jean tr 
Batatzès après la mort d’Irène, son épouse (1241), simple 
« éclipse » dont triomphera la lumière là où l’espérance chré- 
tienne place les retrouvailles définitives. Éd. J. B. Bury, An 
unpublished paem of N.B., BZ, t. 10, 1908, p. 418-424. 

7) Herxamètres magnifiant les travaux de restauration de 
l'enceinte de Smyrne entrepris par Jean ni. L'attribution à 
Blemmydès est hypothétique; cf. F. Halkin, Znscriptions 
grecques, AB, t. 71, 1953, p. 77-78, n. 55. 

8) Poèmes à la gloire de Jean nr (Heïsenberg, p. 100-109) 
et à l’occasion de la naïssance, vers 1250, du fils de Théodore 
Laskaris, Jean rv Doukas, naissance comparée à celle du Christ 
(ibidem, p. 110-111). — 9) Vers en hommage au « sage et bril- 
lant professeur Nicolas le jeune de Méthone » (ibidem, p. 133). 


99 ÆEpistolè katholikôtera. — Lettre-circulaire où 
Blemmydès se justifie d’avoir interrompu la liturgie lors 
de la pompeuse visite, à Saint-Grégoire-le-Thauma- 
turge, de la « markesina », la «rivale de l’impératrice » 
(Récit, p. 39) parce que maîtresse de Jean Batatzès. 
Agir autrement n’eut pas été digne d’un disciple du 
Christ, qui doit préférer plaire à Dieu plutôt qu'aux 
hommes, dût-il endurer les pires tourments. L’6d. 
d’Allatius, avec trad. lat., a été plusieurs fois reproduite 
(PG 142, 605-610). Pour les détails de l'incident, voir 
Ch. Diehl, Impératrices de Byzance, 2e éd., Paris, 1959, 
p. 253-257. 

100 Typikon. — En raison sans doute du sort 
réservé au monastère des Émathia après la mort de 
Nicéphore, sa règle ne s’est pas conservée intégralement. 
Les trois premiers chapitres (De la foi, De la vertu... 
De l’âme) nous sont parvenus parce qu’ils ont circulé 
comme traités indépendants. Leur appartenance au 
Typikon est attestée par ce que l’on sait d’un ancien ms 
de l’Escorial disparu (cf. G. de Andrès, Catälogo…., 
cité supra, p. 166, n. 138; De l’âme y figurait dans la 
recension longue). Cette trilogie est souvent transmise 
dans cet ordre par des mss des 189-142 s. (Madrid, 
BN 59, cf. Iriarte, p. 199; Athènes, BN 375, f. 115-125, 
cf. Sakellion, p. 64; Vallicell. gr. C. 14, cf. Martini, t. 2, 
p. 52). Il est possible que ces trois chapitres corres- 
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pondent aux trois Logoi peri psuchès mentionnés par 
Joseph Bryennios dans son Testament (A. Papado- 
poulos-Kerameus, Varia graeca sacra, Saint-Péters- 
bourg, 1909, p. 296). 

Le ch. 4 traite de « ceux qui offrent à Dieu le pain, le 
vin et l’encens ». Inédit, il est conservé dans le Monac. 
gr. 225, Î. 369v-370v, à la suite des ch. 1-2 supra (cf. 
Heisenberg, Curriculum, p. xxvri). Ce même ms con- 
serve trois autres chapitres. Le 92 « De ceux qui entrent 
au monastère » : âge minimum (10 ans), vêture, grand 
habit (éd. Heisenberg, p. 93-96); quelques passages 
sont cités dans une lettre {après 1530) de Pachomios 
Rhousanos à Macaire de Thessalonique, cf. Bees, cité 
infra. Le 11° « De la nourriture des ascètes » : un seul 
repas après la sixième heure, avec liberté de privations 
plus grandes ou d’adoucissements; usage du vin permis 
(Heisenberg, p. 96-97). Le 13° « De la louange divine... »: 
pas de chant à l'office; voix modérée, silence et recueil- 

lement; station debout, même pour les vieillards et les 
malades, qui peuvent aller s’asseoir hors du temple 
(p. 98-99). 


G. Mercati, Per il testamento di Blemmide, dans Bessarione, 
t. 23, 1917, p. 337-840, et Opere minori, t. 4, p. 41-44. — N. A. 
Bees, Die Klosterregeln des N.B. in Bezug auf Pachomios Rho- 
sianos sawie eine Inschrift aus, Jenischehir, dans Pyzantinisch- 
neugriechische Jahkrbücher, t. 10, 1932-1934, p. 115-123. — M. 
Wawrik, Initiatio monastica in liturgia byzantina, Rome, 
1968, p. 98-99, 238-234 (sur le ch. 9). — DS, t. 4, col. 947. 

119 Prooimion diatyposeôs : préambule à son testament 
insistant sur la condition mortelle de l’homme, la pensée de la 
mort (éd. par R. Browning, Notes on byzantine prooimia, 
Vienne, 1966, p. 24-26 avec trad. anglaise); ce document sem- 
ble lié au Typikon. 

12° Prastagma garantissant l’immunité de son monastère 
(Vallicell. gr. C. 4, f. 888v-389). — 130 Sur la limite de la vie: 
deux courts traités (Vatican. gr. 723, f. 212v-223, 233-234; 
Devreesse, t. 3, p. 224). 


149 Correspondance. — Blemmydès a principalement 
correspondu avec Théodore 11 Laskaris dont on a 
&8 lettres adressées à son ancien maître, considéré 
« comme le modèle de toutes les vertus », « le seul 
sage » (N. Festa, Theodori Ducae Lascaris epistulae 
cexvir, Florence, 1898, p. 4, 6); on a le texte de 33 répon- 
ses de Nicéphore (ibidem, Appendix 111, p. 290-319). 
Cette correspondance, malgré la rhétorique, révèle en 
Nicéphore, sinon un directeur spirituel, du moins un 
guide soucieux de voir fructifier en Théodore les leçons 
de la bonne éducation reçue. Signalons l’attention 
accordée à Moïse, contemplatif rayonnant d’hésychia 
(3, p. 294; 9-10, p. 298-302), à la Providence (7, p. 298), 
à la procession du Saint-Esprit (27, p. 314-317). Sur ce 
dernier sujet, traité dans trois lettres (cf. PG 142, 
536a), Nicéphore avait répondu (peu avant 1250 pro- 
bablement) à une consultation de Jean 111 Batatzès 
(éd. G. Mercati, dans Bessarione, t. 33, 1917, p. 438- 
440). On a encore une lettre à Michel, despote d’Épire 
réconcilié avec sa femme, sur l’amour conjugal (éd. 
Bury, Inedita…., p. 528-531; Festa, p. 320-324) et 
une autre, aigre-douce, au patriarche Manuel. Manque 
la lettre à laquelle répondit l’higoumène Sabas (Festa, 
p. 330-332). 


Les lettres qui lui sont attribuées par L. G. Westerink, 
Some unpublished Letters of B., dans Byzantinoslavica, t. 12, 
4951, p. 43-55, ne sont pas authentiques; cf. J. Darrouzès, 
REB, t. 12, 1954, p. 176-177. 

Les descripteurs de mss (Lampros, Eustratiodès, etc.) ont 
attribué à Blemmydès l’opuscule « Sur la garde du cœur » qui 
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revient à Nicéphore l’hésychaste {cf. DS, t. 6, col. 107 et infra, 
col. 198-203). 


Peu aimé de son vivant, d’après ses propres confi- 
dences, Blemmydès a été la cible de critiques pos- 
thumes, dont celles de l’anonyme « Discours renversant 
les bavardages de Blemmydès » (Jérusalem, bibl. 
patriarc. 144, 18° s.; Papadopoulos-Kérameus, t. 4, 
p. 127). Outre Théodore Laskaris, quelques admira- 
teurs qualifiés l'ont désigné comme un homme « orné 
de beaucoup de vertus et paré de beaucoup de sagesse » 
(Nicéphore Grégoras, Histoire 11, 7, PG 148, 1726b; 
cf. Manuel Kalekas, Contre les Grecs, PG 152, 212a). 
On ne peut lui refuser le mérite d’avoir élaboré un 
bouillon de culture aristotélicienne et offert des prin- 
cipes de vie spirituelle au « vénérable plérôme des 
ascètes et hésychastes » (Heïsenberg, p. 99), et à une 
certaine postérité. Pourtant il a peu contribué à rendre 
aimable la vertu et attirant l’idéal monastique. Dès 
lors, on est en droit de s’interroger sur le témoignage 
qu’il se rendait à lui-même : « avoir toujours recherché 
en tout la plus grande gloire de Dieu ». 


DTC, t. 11, 1934, col. 441-445 et Tables (V. Grumel). — 
DHGE, t. 9, 1937, col. 478-182 (L. Bréhier). — Catholicisme, 
t. 2, 1949, col. 85-86 (V. Grumel). — B. Tatakis, La philosophie 
byzantine, Paris, 1949, p. 232-285, cf. p. 220). — D. Deraedt, 
La politique monastique des empereurs de Nicée (1204-1261), 
thèse, Louvain, 1952. — H.-G. Beck, p. 671-673 et passim. — 
N. Tômadakès, Z6AAa6oc Bulavnvüv uelerüv ol xemuévov, 
Athènes, 1961, p. 459-462. — LTK, t. 7, 1962, col. 970 (H.-G. 
Beck). — Opnoxeurixn xal huh Eyxuxhomadelæ, t. 3, 1968, 
col. 939-944 (P. K. Chrèstou). 


Daniel STIERNON. 


3. NICÉPHORE GRÉGORAS, théologien by- 
zantin, 1296-1359 /60. Voir Grécoras, DS, t. 6, col. 
1027-1028; cf. t. 8, col. 1139, 1363. 


&. NICÉPHORE L'HÉSYCHASTE, moine 
athonite (2e moitié 13€ s.). — 1. Éléments biographiques. 
— 2. Écrits. 

1. ÉLÉMENTS BIOGRAPHIQUES. — D'origine « ita-. 
lienne (« ex Italôn ») et de foi romaine, Nicéphore 
reconnut l'erreur (kakodoxia) des Latins qu’il rejeta 
pour s’attacher à l’Église orthodoxe; il renonça aux 
patréa (sa famille) en même temps qu’aux patria (sa 
patrie et ses coutumes ancestrales, ce qui pourrait 
écarter l’hypothèse toute spontanée d’une origine italo- 
grecque, cf. DS, t. 8, col. 1135), préférant à son pays 
celui (l’empire byzantin) « où se dispense fidèlement la 
parole de vérité ». Arrivé là, il choisit l’austérité de 
la vie monastique à la sainte montagne de lAthos. 
Il y pratiqua l’obéissance sous la direction de « l’élite 
des Pères » et, après leur avoir donné « pendant long- 
temps » la preuve de son humilité, il reçut d’eux « l’art 
des arts, c’est-à-dire l’expérience de l’hésychia, et 
devint archègos (chef) de ceux qui se sont dépouillés 
(du vieil homme) pour mener dans le monde spirituel 
la lutte contre les esprits du mal ». Il fut donc higou- 
raène ou du moins pater pneumatikos. Parce qu'il 
avait confessé la « belle profession de foi » (orthodoxe), 
il fut condamné à l’exil, sous le règne du premier des 
Paléologues (Michel vx), « l’empereur qui partageait 
la doctrine des Latins ». 


C'est en ces termes que Grégoire Palamas présente Nicé- 
phore, qualifié en l’occurrence de « saint » et de « confesseur » 
(Tridde 1, 2, 2, éd. et trad. J. Meyendorff, Défense des saints 
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hésychastes, t. 1, Louvain, 1959, p. 820-321). Plus haut, Pala- 
mas note que Nicéphore passa « plusieurs années dans la soli- 
tude et l’hèsychia » et se plut à séjourner ensuite dans les 
parties les plus solitaires de la sainte montagne sans s’ac- 
corder de loisir (Triade 1, 2, 12, p. 99). Il ajoute que, durant 
son exil, Nicéphore fut en contact avec Théolepte, le futur 
métropolite de Philadelphie, auquel il enseigna « les choses 
divines » (Triade 11, 2, 3, p. 323). 

Sans le désigner nommément, Nicéphore Choumnos semble 
faire allusion à notre personnage, lorsqu'il parle du chef de 
file des ascètes qui initia Théolepte à la vie spirituelle (vers 
1275) dès l’arrivée de celui-ci à l’Athos (Éloge de Théolepte de 
Philadelphie, éd. J. F. Boissonade, Anecdota graeca, t. 5, Paris, 
1833; réimpr. Hildesheim, 1962, p. 201-203); cf. J. Verpeaux, 
Nicéphore Choumnos (ca 1250 /1255-1327), Paris, 1959, p. 100, 
145, 192. 


Nicéphore lui-même a laissé un récit épique (voir 
ci-dessous Dialexis) de son arrestation à l’Athos, 
avec un compagnon, par les sbires de Michel var en 
février-mars 1276, de sa comparution devant le tri- 
bunal impérial où il refusa la communion du Siège 
apostolique; de son incarcération de cinq mois et demi 
dans la capitale; de son renvoi par l’empereur devant la 
juridiction ecclésiastique latine et, dans ce but, de son 
transfert, par bateau vénitien, à Ptolémaïs (Saint- 
Jean-d’Acre), où des envoyés du légat du pape (le 
patriarche de Jérusalem Thomas Agni op, de Lentino 
en Sicile) le soumirent à un interrogatoire doctrinal. 
Devant le tribunal présidé par le légat, au bout de 
quarante-huit jours de détention (fin octobre-début 
décembre 1276), Nicéphore persévéra dans son rejet de 
Vautorité papale. Cependant il promit d’accepter les 
décisions du « concile œcuménique » que Michel Paléo- 
logue projetait de réunir à Constantinople. Le légat mit 
alors un terme au procès. Nicéphore fut exilé à Chypre. 
Dix mois plus tard, après la mort du légat (septembre 
1277), on le relâchait « de force » par décret impérial. 


Ce récit, qui laisse entendre qu’à l’époque Nicéphore était 
higoumène (Dialexis, p. 489), se termine sur le regret de n’avoir 
pas été jugé digne de communier au calice du Seigneur; de 
toute façon, le synode des Blachernes (19 février 1277) n’avait 
pas été le concile œcuménique attendu par les adversaires de la 
politique religieuse de Michel vin. 

Il est normal de supposer que le moine rebelle à cette poli- 
tique revint finalement à l’Athos. Une tradition fixe Nicéphore 
à Karyès où sa mémoire est encore en vénération (cf. J. Meyen- 
dorff, Introduction à l'étude de G. Palamas, p. 32, n. 24). La 
date de sa mort est antérieure à 1300, car lorsque Palamas se 
retira, en 1317, à la Sainte Montagne, Nicéphore y avait la 
réputation d’un maître spirituel appartenant à une autre 
génération. 


2. Écrits. — 10 De la sobriété et de la garde du cœur, 
œuvre principale du moine Nicéphore, celle du moins 
qui l’a rendu célèbre dans lhistoire de la spiritualité 
comme initiateur de la méthode psychosomatique; 
elle a été éditée sous le titre Logos peri nèpseôs kai 
phylakès kardias, maïs le plus courant dans les mss 
est : Logos ôphelias mestôs pert phylakès kardias. Pala- 
mas évoque ce traité quand il écrit que Nicéphore, «en 
recueillant la voix de tous les Pères, nous a transmis la 
nèptikèn praxin » ou pratique de la sobriété (Triade 1, 
2, 12, p. 99). Plus loin, Palamas indique mieux les deux 
parties, rédigées en deux temps, dont est formé ce 
logos : 


« Nicéphore.… fit pour eux (les moines) un recueil d’instruc- 
tions patristiques qui prépare aux combats, règle les moyens de 
soutenir la lutte, laisse entrevoir la récompense et esquisse une 


NICÉPHORE L'HÉSYCHASTE 


200 


image des couronnes de victoire. Ensuite, voyant que beaucoup 
de débutants ne pouvaient, même en partie, maîtriser l’ins- 
tabilité de leur esprit, il leur proposa aussi un moyen d’en 
réprimer, dans une certaine mesure, les vagabondages et l’ima- 
gination » (rr, 2, 2, p. 323). 


1) Préambule. — Pour répondre au désir des moines 
qui ambitionnent d’accéder à la « photophanie » du 
Christ, de « saisir sensiblement dans leur cœur le feu 
supracéleste », d’ « obtenir l’expérience sentie du pardon 
de Dieu » et d’atteindre à « la connaissance expéri- 
mentale du royaume de Dieu présent au-dedans », 
Nicéphore se propose d’exposer la « méthode » de vie 
divine qui « introduit sans fatigue ni sueur celui qui la 
pratique. dans le port de l’apatheia ». Il exhorte ses 
disciples au retour en eux-mêmes, à l’imitation des 
Pères, et à croire en la possibilité d’une seconde nais- 
sance. 

2) Recueil patristique. — La première partie aligne 
comme « pièces à conviction » une série de textes et de 
traits édifiants tirés de l’hagiographie ancienne, des 
paterika et autres auteurs spirituels que Nicéphore 
présente à sa manière et assaisonne de commentaires 
de son cru. 


D'abord viennent des extraits empruntés à six vies de 
saints orientaux : Antoine le grand (sobriété de cœur devant le 
mystère de la mort); Théodose le cénobiarque (blessure 
d'amour); Arsène (humilité et recueillement); Paul de Latros 
(méthode évoquée pour éloigner les tentations); Sabas (la 
garde de lesprit, condition de la vie érémitique); Agathon 
(la garde de l'esprit, fruit dont le labeur corporel est l'arbre). 
Suivent des citations, de longueur diverse, tirées d'auteurs 
spirituels. Nicéphore se limite à huit textes : abbé Marc à 
Nicolas (rentrée en soi-même et prosochè ; cf. DS, t. 10, col. 274); 
Jean Climaque (définition de l’hësychia); abbé Isaïe (regret 
des fautes et confiance en la miséricorde divine}; Macaire le 
grand (Padultère de l’âme); Diadoque de Photikè (l’homme 
intérieur échappe aux convoitises de la chair); Isaac le syrien 
(la chambre intérieure et la chambre céleste), Jean de Kar- 
pathos (l’apatheia, second ciel du cœur); Syméon le Nouveau 
Théologien (se protéger du démon par le souvenir constant de 
Dieu). Cf. DS, t. 5, col. 508-509. 

Ces extraits sont censés avoir convaincu les frères qu'il 
existe une « méthode spirituelle » capable de conduire rapide- 
ment celui qui l’utilise « à l'apatheia et à la théoptie » : c’est la 
garde de l'esprit. 


3) La méthode psychosomatique. — La seconde partie 
est introduite par la conviction exprimée par l’audi- 
teur qu’il existe une occupation (ergasia) qui délivre 
l'âme de ses passions. Reste à savoir ce qu’elle est pré- 
cisément et comment y arriver. Dans sa réponse, Nicé- 
phore explique d’abord ce qu’est cette attention dési- 
gnée diversement (prosochè, kardiakè phylakè, nèpsis, 
noera hèsychia) en annexant à cette notion pratique- 
ment tous les aspects de la vie spirituelle, dans la ligne 
de l’hésychasme sinaïtique, et en soulignant la nécessité 
d’un maître. | . 

Puis, à partir de considérations physiologiques sur les 
rapports entre le cœur, la chaleur du corps, la respira- 
tion, il expose la technique de la respiration profonde 
et de l’apnée en mettant l’accent sur la prière pure, la 
prière à Jésus. Les passages les plus caractéristiques de 
cet exposé ont été cités dans l’art. Prière à Jésus, en 
parallèle avec les descriptions tirées de Grégoire le 
sinaïte et du pseudo-Syméon (DS, t. 8, col. 1135-1137). 


Connu d’abord par la trad. latine (paraphrasée) de P. Pous- 
sines (17° opuscule de son Thesaurus asceticus sive syntagma 
opusculorum octodecim e graecis olim patribus, Toulouse, 1683), 
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le texte grec a été introduit par Nicodème l’hagiorite et Macaire 
de Corinthe {DS, t. 10, col. 10) dans leur Philocalie des saints 
neptiques, Venise, 1782 (— PG 147, 945-966, avec trad. de 
Poussines), 8e éd., t. &, Athènes, 1960, p. 18-28; trad. franc. 
J. Gouillard, Petite Philocalie de la prière du cœur, Paris, 1953, 
p. 185-205. 


20 Méthode de la sainte prière et de l'attention, inti- 
tulée aussi Peri tôn triôn tropôn tès proseuchès. — Cet 
opuscule décrit en effet, dans une première partie, 
après un préambule sur le lien vital qui unit sobriété 
et prière, les trois formes d’attention et de prière. 

La première forme de prière est démonstrative 
(mains et yeux levés vers le ciel) et imaginative, figu- 
rative ou sensitive. Ses consolations (joie, larmes) sont 
illusoires. Pratiquée par un solitaire, sans contrôle 
fraternel, elle mène aux pires dérèglements. De toute 
façon, elle ne peut conduire à la possession des vertus 
et à l’apatheia. La « deuxième prière », de loïn supérieure 
à la première, veut faire abstraction des objets sensibles, 
refouler les sensations extérieures. En définitive, elle 
est tension et violence illusoires. C’est une « lutte dans 
la nuit ». C’est pourquoi elle ne peut apporter la paix. 

La « troisième prière » est d’abord obéissance et 
conscience droite et aussi sobriété dans les choses maté- 
rielles. Elle est surtout garde du cœur. L’auteur énonce 
alors des aphorismes et propose des réflexions et des 
conseils qui rejoignent les considérations du premier 
traité, avec plus de références néo-testamentaires et 
l'énoncé du procédé omphaloscopique (DS, t. 8, col. 
1135-1137). 

La deuxième partie de la Méthode répond à la question 
qui l’introduit : « Pourquoi donc la première et la deu- 
xième garde sont-elles incapables de faire un moine 
accompli? ». 

L'auteur en appelle à l’ordre et à la loi de la crois- 
sance spirituelle analogue aux principes qui comman- 
dent les âges de la vie et l’art de la construction. La 
première et la deuxième forme de prière ne respectent 
pas cet ordre qui n’est autre que les quatre degrés 
décrits par Jean Climaque : mortification des passions, 
assiduité à la psalmodie, persévérance dans la prière, 
contemplation (theria) apanage des parfaits. 


Plusieurs mss attribuent cet opuscule à Syméon le Nouveau 
Théologien (10° s.}), attribution qui semble partagée par Bar- 
laam le Calabrais et Palamas. C’est sous ce nom qu'il a été 
introduit dans la Philocalie et publié d’abord en « dialecte plus 
commun » (— PG 120, 701-710). I. Hausherr en a donné une 
édition critique avec trad. franç. dans La méthode d’oraison 
hésychaste, OC, t. 9, n. 36, 1927, p. 150-172 (autre trad. par J. 
Gouillard, Petite Philocalie, p. 154-164), après avoir montré 
que Syméon ne peut en être l’auteur, expliqué comment 
l'attribution a pu s’opérer et avancé l’hypothèse de l’appar- 
tenance à Nicéphore de cet écrit dépendant toutefois de la spi- 
ritualité sinaïte. On le suivra avec plus de peine dans sa défense 
de l’antériorité de la Méthode par rapport au Logos peri 
nèpseés, antériorité soutenue aussi par M. Jugie (Échos d'Orient, 
t. 30, 1931, p. 179-185) qui se base sur une fausse datation 
de ms {cf. DS, t. 8, col. 1135). 


Quoi qu’il en soit des influences musulmanes et hin- 
douistes diversement proposées (cf. DS, t. 8, col. 1147- 
4149; D. Stiernon, Bulletin sur le Palamisme, dans 
Revue des études byzantines, t. 30, 1972, p. 335-336), 
d’ailleurs niées par certains au nom de l'originalité de 
l'anthropologie chrétienne (Tatakès, p. 334), la méthode 
psychosomatique n’eût sans doute pas débordé la 
« presqu'île des caloyers » ou les cercles monastiques 
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byzantins, et le nom de son « inventeur » serait resté 
dans l'ombre du cloître si Barlaam le Calabrais ne 
s'était avisé de ridiculiser maladroitement l’une et 
Pautre, dans une série de pamphlets qui provoquèrent 
la vive réaction de Grégoire Palamas, déclenchant 
ainsi la célèbre controverse hésychaste (cf. art. Pala- 
mas). Tout en reconnaissant les limites de l'exposé 
de Nicéphore, Palamas s’appliqua à dégager l’essentiel 
de l’accessoire et à sauvegarder l’auréole de l’homolo- 
gète. Sur le sort réservé à cette méthode dans l’Église 
orthodoxe, cf. DS, t. 8, col. 1138-1150. 

80 Dialexis. — « Clément et Nicéphore. Notre dis- 
cussion avec le légat au sujet de la foi orthodoxe » 
(éd. et trad. V. Laurent et J. Darrouzès, Dossier grec 
de l’union de Lyon, p. 486-507). Circulaire adressée par 
Nicéphore et son compagnon d’infortune, aux moines 
et aux fidèles dans le but de leur faire part des tri- 
bulations subies en raison de leur opposition à la poli- 
tique unioniste de Michel vrrr Paléologue {pour les 
éléments biographiques, cf. supra). 

Le titre de la pièce indique bien que celle-ci s’étend 
principalement sur le contenu doctrinal de l’interro- 
gatoire subi par les deux hommes, dans leur prison de 
Saint-Jean-d’Acre, de la part des envoyés du légat 
papal. Les thèmes appartiennent à la controverse 
gréco-latine : azymes, procession du Saint-Esprit et 
purgatoire (le texte est ici mutilé, suite à la perte d’un 
folio). Devant le légat, Nicéphore et Clément invoquè- 
rent lautorité des sept conciles œcuméniques garantie 
par les sept papes contemporains de ces événements; 
à leurs yeux, le schisme remontait au lendemain de 
Nicée 11 (787). 


Dans cette discussion Nicéphore a évidemment le beau réle. 
Est-ce à dire que tout soit fictif? II y a trop de détails qui 
prennent un accent de vérité pour rejeter en bloc comme inau- 
thentique la substance des interrogatoires préliminaires et du 
compte rendu de la séance du tribunal. 

En conclusion, Nicéphore exhorte ses confrères à répondre de 
même, s’il leur arrivait d’être interrogés par les « italiens » ou 
leurs semblables. II leur recommande toutefois la soumission 
et la prudence, sans exclure, si les circonstances l’exigent, 
l'éventualité du martyre. 


4° Sur la procession du Saint-Esprit. — La dialexis 
témoigne que Nicéphore l’hésychaste, à l’exemple d’un 
Nicétas Stéthatos, savait être au besoin un redoutable 
controversiste. On prêtera donc foi très volontiers à 
Palamas lorsque, dans une lettre à Barlaam, il attribue 
à Nicéphore des logoi contre les Latins, à savoir, d’après 
le contexte, leur doctrine sur la procession du Saint- 
Esprit (Grègoriou tou Palama syngrammata, éd. J. 
Meyendorff, t. 4, Thessalonique, 1962, p. 234). 


Un ms tardif, Mosq. synod. 250, 17e s., contient, f. 262-263, 
des Hypothetikoi syllogismoi concernant la procession du 
Saint-Esprit « du Père seul »; ils sont attribués à « Nicéphore, 
philosophe et moine » (Vladimir, Sistematiéeskoie opisanie, 
t.1, p. 339). L’intitulé de l'écrit et le titre de philosophe feraient 
penser plutôt à Nicéphore Blemmydès. 

Le ms athonite Lavra À 135, 15e s., a conservé (f.149-153) 
un écrit « Sur la foi trinitaire orthodoxe et aussi sur l’économie 
du Dieu-Verbe de notre père Nicéphore, moine, philosophe et 
hésychaste et prêtre » (Eustratiadès, Katalogos, 1626, p. 287) 
qu’on a défini comme « le testament doctrinal » « de contenu 
assez banal » laissé par Nicéphore l’athonite à ses disciples 
(Meyendorff, Défense. , introd., t. 4, p. xxix, n. 1). En réalité, 
il s’agit du Peri pisteës de Nicéphore Blemmydès (cf. supra, 
col. 192). 
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I. Hausherr, La méthode d’oraison hésychaste, cité supra; 
Note sur l'inventeur de la méthode, OC, t. 20, n. 66, 4930, p. 
178-182; À propos de spiritualité hésychaste: controverse sans 
coniradicteur, OCP, t. 3, 1937, p. 260-272; Variations récentes 
dans les jugements sur la Méthode d’oraison des Hésychastes, 
OCP, t. 19, 1953, p. 424-428; Les Exercices spirituels de saint 
Ignace et la méthode d'oraison hésychaste, OCP, t. 20, 1954, 
p. 7-26 (ces quatre dernières études sont reprises dans I. Haus- 
herr, Hésychasme et prière, OCA, t. 176, 1966, p. 4-7, 50-62, 
129-133, 134-153). — M. Jugie, Les origines de la méthode d’orai- 
son des hésychastes, dans Échos d'Orient, t. 30, 1931, p. 179- 
185; Note sur le moine hésychaste Nicéphore et sa mêthode d’orai- 
son, t. 35, 1936, p. 409-412. 

Un moine de l’Église d'Orient (Lev Gillet t 1980), La prière 
de Jésus, 3e éd., Chevetogne, 1959, p. 31-43. — H. G. Beck, 
Kirche..., p. 693. — J. Meyendorff, éd. citée de Palamas, 
Défense... t. 1, p. xxvixr-xxxin1; Introduction à l'étude de Gré- 
goire Palamas, Paris, 1959, p. 201-202, 210-211. — J. Haus- 
herr, Noms du Christ et voies d’oraison, OCA, t. 157, 1960, 
p. 270-276. — B. N. Tatakès, « Nicéphore moine hésychaste » 
(en grec), dans Klèronamia, t. 1, 1969, p. 325-335 (résumé en 
français, p. 836). — V. Laurent et J. Darrouzès, Dossier grec 
de l’union de Lyon (1273-1277), Paris, 1976, p. 82-88. — Th. 
Spidlik, La spiritualité de l'Orient chrétien, OCA, t. 206, Rome, 
1978, p. 307-308, p. 320, n. 38. 

LTK, t. 7, 1962, col. 969-970 (Th. Spidlik). — DS, art. 
Garde du cœur, t. 6, col. 407; t. 8, col. 590; Prière à Jésus, t. 8, 
col. 1135-1138 passim; Nepsis, supra, col. 110-118. 


Daniel STIERNON. 


5. NICÉPHORE KALLISTOS XANTHO- 


- POULOS, historien et polygraphe religieux byzan- 


tin (seconde moitié 138€ siècle - premier tiers 14€). — 
1. Jalons biographiques. — 2. Écrits. 

1. JALONS BIOGRAPHIQUES. — « Dès sa jeunesse » 
(exeti néou) — évidemment après la reconquête de 
Constantinople (1260) —, Nicéphore fréquenta assi- 
dûment les « Mémoires » {archives et bibliothèque) 
« réunis dans la grande nef de la Sagesse du Dieu- 
Verbe » (le triclinos jouxtant Sainte-Sophie, selon 
Manaphès, « Les bibliothèques. », p. 184), où il reçut 
« longtemps le vivre et le couvert » (Histoire. 1, 1, 
PG 145, 609c). Il n’avait pas encore « atteint l’âge de 
trente-six ans » (620c) lorsqu'il entreprit la rédaction 
de cette œuvre maîtresse (cf. infra). 


Un intitulé de ses écrits le qualifie de « prêtre de la Grande 
Église », donc membre du clergé patriarcal (Oxford, Bodl. 
Auct. E.5, 14, fin 13e s., f. 1), et la correspondance que lui 
adresse Michel Gabras (vers 1290-après 1350) le traite sinon 
comme un cartophylax attitré, du moins comme un biblio- 
phile (Fatouros, Die Briefe, p. 9-13, 38-39, 423-494, 427-498, 
883). Un autre intitulé signale son activité de professeur ({J. 
Glettner, Die Progymnasmata des N. K. X., dans Byzanti- 
nische Zeitschrift = BZ, t. 33, 1933, p. 7). Dans les poèmes 
qu'ils lui dédient, Manuel Philès (vers 1275-1345) le célèbre 
comme « un flambeau de chaleureuse agapè », une Iumière 
qui scrute « les redoutables profondeurs de l’Écriture » (E. 
Miller, Manuelis Philae carmina, t. 2, Paris, 1847, réimpr. 
Amsterdam, 1967, p. 16 et 27) et Théodore Métochite assure 
que son nom est « synonyme de science » (R. Guilland, Les 
poésies inédites de Th. M., dans Byzantion — Byz, t. 3, 1926, 
p. 295-296). L'importance du personnage ressort encore de sa 
correspondance avec Nicéphore Choumnos (vers 1250 /55- 
1327; J.-Fr. Boïssonade, Anecdota nova, Paris, 1844, p. 124), 
voire avec Nicéphore Grégoras (cf. infra). 


Ces relations le situent vaguement dans le temps. Les 
dates proposées par M. Jugie (DTC, t. 11, col. 446) : 
1256-vers 1335, admises par V. Laurent (LTK; G. 
Moravesik, Byzantinoturcica, 2° éd., t. 2, Berlin, 1958, 
p. 459, donne : 1256-1317), sont fondées principale- 


ment sur l'attribution erronée à notre Nicéphore de la 
Vie d'André Salos (BHG 116), transmise par le Paris. 
gr. 1547, daté de 1286. 

Restent quelques points de repère. — 1} Composi- 
tion des œuvres liturgiques au plus tard à la fin du 
13e siècle, si on peut dater de cette époque le Bodl. 
Auct. E.5. 14 {autrefois Miscell. gr. 79; cf. H. O. Coxe, 
Catalogi.… Bodleianae, pars 1, Oxford, 1853, p. 662). 
—2) Liste des patriarches de Constantinople composée 
par Nicéphore (PG 147, 468d) arrêtée au début du 
second patriarcat d’Athanase 1 (1303-1309); le Vatic. 
gr. 487 où figure cette liste est daté par R. Devreesse 
(Codices graeci…., t. 2, p. 299-300) du 43° s.; de même le 
Chisian. gr. 88.— 3) Deux monodies (perdues) composées 
à la mémoire du despote Jean {mort en 1307), fils 
d’Andronic 11 (Fatouros, Die Briefe, t. 2, p. 61-63; 
cf. t. 1, p. 9). 

&) Achèvement de l'Histoire sous le règne d’Andro- 
nic 11 vieillissant (1282-1328), après la restauration de 
Sainte-Sophie, des Blachernes et du palais impérial 
(PG 145, 581d-589a), travaux entrepris à partir de 1317 
(R. Janin, Les églises et les monastères.., Paris, 1969, 
p. 459). Le Vindob. hist. gr. 8, écrit en 1320 sur l’ordre de 
Nicéphore, est l’exemplaire offert à Andronic 11 (G. 
Gentz et Fr. Winkelmann, Die Kirchengeschichte 
des N. C. X. und ihre Quellen, Berlin, 1966, p. 1).. 

5) Les deux dernières lettres de Gabras à « Nicéphore 
Xanthopoulos » peuvent être datées de 1325-1326 
(Fatouros, Die Briefe, t. 1, p. 58). Cette date semble être 
le point extrême de la vie de Nicéphore. 

D’autres repères sont discutables. — 1) Nicéphore 
avait un frère (Guilland, Les poésies…., p. 295), cadet 
sans doute, célébré par Georges Galèsiotès dans une 
oraison funèbre comme maître en théologie (A. Mai, 
Nova Patrum Bibliotheca, t. 6, 2, Rome, 1853, p. 419- 
422). Ce Théodore Xanthopoulos, encore attesté en 
décembre 1327 (S. Kourousès, dans *AOnv&, t. 75, 1974- 
75, p. 356, n. 3) fut en rapport avec les mêmes person- 
nages et avec Maxime Planude (1260-1310), cf. M. 
Treu, Maximi monaci Planudis epistulae, Breslau, 
1890, epist. 28, p. 45-47 et p. 217. On ignore la date 
de sa mort. | 

2) Deux lettres de Nicéphore Grégoras (1296-1359 / 
60; DS, t. 6, col. 1027-1028) sont adressées à un Xan- 
thopoulos. « I s’agit vraisemblablement de Nicéphore », 
écrit R. Guilland qui les date de 1335-1340 (Nic. Grég., 
Correspondance, Paris, 1927, p. 103-104, 382}. On voit 
mal sur quoi reposent cette chronologie et la préférence 
donnée à Nicéphore plutôt qu'à Théodore. De plus, un 
autre Xanthopoulos figure dans les adresses des poé- 


-sies de Manuel Philès (éd. E. Miller, citée supra, t. 1, 
‘p. 302; t. 2, p. 133), | 


8) La réponse d’un certain Kallistos au métropo- 
lite Manuel de Thessalonique, écrite après la mort du 
patriarche Arsène (30 septembre 1274) et dans l’année 
qui suivit le départ du patriarche Joseph rer (9 janvier 
1275), est attribuée à notre Nicéphore par son éditeur 
(Sykoutrès, cité infra, p. 28-38). Celui-ci suppose 
qu’à cette époque (1276) Nicéphore avait environ vingt 
ans, ce qui placerait sa naissance vers 1256, date rete- 
nue d’après une autre voie (erronée) par M. Jugie (cf. 
supra). H. Grégoire a accepté l'identification proposée, 
mais en pensant à un âge de trente-six ans (Le schisme, 
p. 763). Il est peu vraisemblable en effet qu’un tout 
jeune homme ait rédigé cette Jettre au nom de la 
communauté (monastique?) à laquelle il appartenait 
et manifesté une si vaste connaïssance de l'Histoire 
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jusqu'à rejoindre, sur plusieurs points, l’œuvre majeure 
de Nicéphore. Ce rapprochement, certes très frappant, 
doit céder sous le poids des témoignages qui situent de 
_part et d'autre de 1300 les meilleures années de Xan- 
thopoulos. 

4) Enfin, si celui-ci est vraiment devenu moine sous 
le nom de Nil, comme l’affirme un lemme du 45° siècle 
(Vatican. Regin. gr. 182, daté de 1446, £. 1), ce fut tout 
à la fin de sa vie. On a pensé au monastère roù Koutnvä 
situé en Lydie, dans la région de Smyrne (cf. D'TC, col. 
447). Simples hypothèses. 


I. Sykoutrès, « Sur le schisme des arsénites. 1. Lettre de 
Kallistos à Manuel de Thessalonique » (en grec), dans "EXknuxé, 
t. 3, 1930, p. 15-44. — H. Grégoire, Le schisme arséniate et 
Nicéphore C. X., Byz, t. 5, 1929-1930, p. 258-765. — J. Ver- 
peaux, Nicéphore Choumnos, Paris, 1959, p. 31-33, 44, 65, 70, 
103, 181. — K. A. Manaphès, « Les bibliothèques à Constan- 
tinople.… jusqu’à sa ruine » (1453), Athènes, 1972, p. 133-141. 
— St. I. Kourousès, « Manuel Gabalas..., t. 1 Biographie » 
(en grec), Athènes, 1972, p. 8-11, 41-42, 47 n. 4. — CG. Fatou- 
ros, Die Briefe des Michael Gabras (ca.1290-nach 1350), t. 1, 
Vienne, 1973, p. 4, 58, 75, 124-125, 132, 152; t. 2, epist. 1-8, 
5, 29, 31, 266, 269, 270, 305, p. 9-13, 38-39, 61-64, 423-424, 
427-428, 483, 630-631. — V. Laurent et J. Darrouzès, Dossier 
grec de l'union de Lyon (1273-1277), Paris, 1976, p. 54, 58. 


2. Écrirs. — Nicéphore Calliste a touché aux divers 
secteurs de la science religieuse : histoire, hagiographie, 
liturgie, Écriture, patrologie, poésie. 

49 Histoire. — Son nom est attaché avant tout à 
l’Ekklèsiastikè Historia (PG 1845, 557-1332; PG 146; 
PG 147, 1-448) dont l’ambitieux programme {« des 
origines à nos jours ») n’a pu être réalisé. Elle s’achève 
au temps de l’empereur Phocas (602-610), tout en 
formant un ensemble bien arrêté puisque les initiales 
de ses dix-huit livres donnent l’acrostiche : Niképho- 
rou Kallistou; la seconde partie aurait sans doute 
complété ainsi : Xanthopoulou ponèma. Conçue comme 
une entreprise hagiographique (605a}, elle remonte 
à l’histoire de l’ancien Testament avant d'aborder la 
théologie du Verbe incarné et les grands moments de 
l’histoire du salut en Jésus-Christ. Ni original ni cri- 
tique, Nicéphore est un compilateur dévot qui enregis- 
tre avec satisfaction légendes et récits édifiants. 

29 L'héritage hagiographique est constitué de pièces 
de modeste envergure, certaines empruntées à l’His- 
toire ecclésiastique. 

4) La plus consistante est une Histoire du sanctuaire 
de Notre-Dame de la source de vie (Zéodochos pègé), de 
Constantinople, et des miracles qui s’y sont accomplis 
(BHG 1074b). Nicéphore l’a résumée dans un synaxaire 
(BHG 1074) et a composé pour la fête (vendredi de 
Pâques) l’acolouthie insérée dans le Pentèkostarion 
(éd. de Venise, 1810, p. 19-20). — 2) Miracle marial: la 
Théotokos punit le propriétaire d’une maison où des 
ivrognes l’ont blasphémée (BHG 1076f). 

3) Éloge de sainte Marie Madeleine. — Avant de 
placer Marie de Magdala dans le sillage du Christ 
jusqu’au matin de Pâques et à la Pentecôte, Nicéphore 
en fait une jeune fille exemplaire dont la virginité fut 
victime du démon croyant voir en elle la future mère 
du Messie. Il la promène ensuite, missionnaire « égale 
aux apôtres », en Italie et dans les Gaules et la fixe 
enfin à Éphèse, près de Jean à qui elle aurait apporté 
la « pierre rouge » de l’onction, transportée ensuite à 
Constantinople où le corps de la sainte fut aussi trans- 
féré et déposé en l’église Saint-Lazare par Léon vi le 
sage (BHG 1162; ajouter l’éd. en PG 147, 539-576). 
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4) Miracle de sainte Glycérie et de saint Laodikios (BHG 
699m). — 5} Récit sur l’empereur Maurice relatif à sainte 
Euphémie de Chalcédoine (BHG 624n; PG 147, 389-392 — 
Historia xwint, 31). — 6) Miracles de saint Nicolas de Myre 
(BHG 1361). — 7} Vie de saint Cyrille d'Alexandrie (BHG 
2099h). 

8) Court récit sur saint Romanos le mélode (BHG 2382). 
Nicéphore lui attribue la composition des hymnes pour tous 
les saints de l’année et l'invention du kontakion (J. Grosdidier 
de Maton, Romanos le mélode et les origines de la poésie reli- 
gieuse à Byzance, Paris, 1977, p. 160, 193-196). — 9) Vie de 
sainte Euphrosyne la jeune de Constantinople (BHG 627). — 
10) Synopse métrique de tous les saints (BHG et Auctarium 
461n; AB, t. 96, 1978, p. 34). — 11) Notice en vers sur sainte 
Théodora d'Alexandrie (BHG Auctarium 1730c). — 12) Vie 
abrégée de saint Grégoire d’Assos (Auctarium 760c). 


39 L'œuvre liturgique de Nicéphore est passée en 
partie dans la prière officielle de l’Église byzantine. 

1) Synaxaires: a) « Pour les principales fêtes du 
Triôdion… en commençant par le dimanche du publi- 
cain ét du pharisien (dim. avant le Carême) pour 
aboutir au dimanche de tous les saints » (127 après la 
Pentecôte}. Cet intitulé donné par le ms Bodl. Auct. 
E.5.14 laisse entendre que dans le Triôdon (actuelle- 
ment le Carême) est aussi intégré le Pentèkostarion (de 
Pâques à la Pentecôte); il est d’autres témoins anté- 
rieurs de cette intégration, par ex. Vatican. gr. 721, 
41e s. 

Ces notices, qui expliquent d’après les « saints Pères 
théophores » l’origine et la disposition des fêtes, ont été 
insérées à leur place, celle précisément du synaxaire, 
dans les mss du Triôdion (par ex. Vatican. gr. 769, 
14e-15e s.; Devreesse, t. 3, p. 285), puis dans les édi- 
tions imprimées (déjà celle de Venise, 1522), de même 
les notices qui conviennent au temps après Pâques 
figurent dans les anciennes éditions du Pentèkostarion 
(Venise, 1548, etc.). 

L’intitulé du ms de la Bodléienne montre qu’il n’y a 
pas de raison de mettre en doute l'attribution de cet 
ensemble à Nicéphore. Éd. en grec plus simple par M. 
Cigalas, Venise, 1689; réimpr. par D. Bardakas, Vienne, 
4797. 

b) « Synopse des saints de toute l’année »; légendes 
hagiographiques dont l’attribution à notre Nicéphore 
est tardive, et donc douteuse; éd. en grec simple (koiné) 
par Maxime Margounios, Venise, 1607 (cf. DS, t. 10, 
col. 333), qui ne souffle mot de Xanthopoulos. 


c) Un ms du 15e s. met sous son nom le synaxaire sur l’ins- 
titution de la fête des trois Hiérarques (Basile, Grégoire de 
Nazianze, Jean Chrysostome), transmis d'ordinaire sans nom 
d'auteur (A. Ehrhard, Ueberlieferung und Bestand der hagio- 
graphischen und homiletischen Literatur der griechischen Kirche, 
re partie, t. 3 = TU 52, p. 846-847). 


2) Commentaires hymnologiques : a) des Anabathmoi 
{tropaires) de l’octoëchos; b) du tropaire marial « Plus 
vénérable que les séraphins » de Cosmas le mélode. 
Les deux sont dédiés à l’archimandrite Kallinikos du 
monastère de Kouzènas; éd. C. Athanasiadès, Jérusa- 
lem, 1862. Dans le second, Nicéphore interprète, bien 
qu'avec réserve, dans le sens de la purification de la 
« souillure originelle » la katharsis dont parle la tradi- 
tion orientale au moment de l’Incarnation (M. Jugie, 
L'Immaculée Conception, p. 218-219). 


c} Réponse aux consultations du même Kallinikos : — 
sur la signification des tropaires appelés kypakoë, kontakion, 
oïkos, exapostolarion ; éd. Athanasiadès, supra; — sur la ques- 
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tion : « Pourquoi célèbre-t-on la messe des présanctifiés et 
pourquoi n’y lit-on pas l’évangile? etc. » (inédite). 


40 Études scripturaires et patristiques, attestant 
l’activité de Nicéphore comme didascale. 

4) « Synopse de l’Écriture sainte », en vers iambiques. 
Après quelques vers sur la Trinité (affirmation que le 
Saint-Esprit procède du Père seul}, et sur la création 
des anges, résumé du Pentateuque et des livres histo- 
riques (PG 147, 605-624). — 2) Résumé de l’histoire 
juive « après les Maccabées, comme la raconte (Flavius) 
Josèphe, jusqu’au Christ et la chute de Jérusalem », 
en vers fambiques (PG 147, 623-632); « La chute de 
Jérusalem d’après … Josèphe », en vers (PG 147, 601- 
606, avec trad. latine). 


Le Commentaire des Psaumes (Paris. gr. 149, de 1561, 303 
folios; cf. H. Omont, Catalogue des mss grecs, t. 1, Paris, 1886, 
p. 48) est d'attribution douteuse. 


3) Scholies sur 30 discours et 2 lettres de Grégoire de 
Nazianze (CPG 2, n. 3031). 

4) Nicéphore Kallistos a commenté le Corpus ascé- 
tique de Jean Climaque (correspondance avec Jean de 
Raïthou, Échelle, Lettre au pasteur ; cf. DS, t. 8, col. 369- 
389); l’œuvre est transmise par le codex 1 des archives 
de la métropole de Prévéza en Épire. Le véritable 
contenu de ce ms du 14 siècle a été découvert par L. 
Politès, « événement de la plus grande importance », 
selon M. Richard (M... Richard docieur honoris causa de. 
Louvain, Louvain, 1972, p. 12); faute de pouvoir don- 
ner une éd. intégrale, L. Politès a publié des extraits 
des commentaires sur la Lettre de Jean de Raïthou, 
sur le 1er degré (apotagé), le 3° (xeniteia), le 4° (obéis- 
sance), le 13° (acédie, « narcose de l'âme ») et a montré 
que ce commentaire différait des scholies d’Élie de 
Crète {« Une œuvre découverte de N. K. X. : Le com- 
mentaire de Jean Climaque », dans KAnpovoula, t. 8, 
1971, p. 68-84, avec résumé en allemand). 


On savait déjà que Nicéphore avait commenté la Lettre au 
pasteur (Chisian. gr. 88, f. 229-246v, fin 18e s.). Cet intérêt 
pour Jean Climaque, bien que général dans la tradition byzan- 
tine, expliquerait peut-être la place que lui ont donnée Cal- 
liste et Ignace Xanthopoulos {cf. DS, t. 8, col. 386), dont les 
liens de parenté avec Nicéphore restent obscurs; celui-ci a 
correspondu avec un Ignace (Ottobon. gr. 82, 17e s.,f. 33-35). 

5) Des Progymnasmata, échos de son enseignement de la 
rhétorique, retenons la gnomè finale, éloge de la pauvreté 
volontaire, où on voudrait voir une confirmation de l’appar- 
tenance de Nicéphore à l’état monastique (éd. J. Glettner, 
BZ, t. 33, 1933, p. 10-19; cf. p. 3-4). 


50 Poésies religieuses et prières. — Non content de 
dresser la liste des mélodes grecs (éd. L. Allatius, De 
libris ecclesiasticis graecorum, Paris, 1642, p. 220), cet 
admirateur de Romanos a enrichi l’hymnographie 
byzantine. Il réussit à formuler des idées et sentiments 
de valeur en s’enchaînant à de véritables servitudes 


-stylistiques (acrostiches alphabétiques). 


1} Poème en vers politiques sur l’économie de l’Incarnation 
(éd. A. Papadopoulos-Kerameus, BZ, t. 11, 1902, p. 38). — 
2) Parénèse sur « la crainte de Dieu début de la sagesse » 
(ibidem, p. 42-48). — 3) Deux poésies sur le Christ « pléropho- 
rète » (qui exauce), avec hommage à Théodore Paléologue, 
marquis de Montferrat (p. 44-45). — 4) Hymne de louange et de 
componction; stychères katanyctiques; sept tropaires de 
louange, de componction, de supplication à la Théotokos (éd. 
M. Jugie, Poésies rythmiques de N. C. X., Byz., t. 5, 1929- 
1930, p. 357-390). — 5) Sur la Dormition de Notre-Dame, 


et autres vers sur la Théotokos (BZ, t. 14, p. 45, n. 12; p. 46, 
n. 13). La piété de Nicéphore est celle du pécheur contrit, 
débordant de confiance envers la Mère de Dieu dont il pro- 
clame l’'éminente pureté, les privilèges et le rôle d’universelle 
intercession en déployant la traditionnelle litanie des Xaïpe. 

6} Épigramme sur le nom des douze apôtres (Jugie, p. 390). 
— 7) Idiomèles sur les trois Hiérarques attribués à « Nil » 
Xanthopoulos (CG. Émereau, Hymnographi byzantini, dans 
Échos d'Orient, t. 22, 1923, p. 430-431). — 8) Poésies sur des 
images et icônes : du Christ dans la coupole centrale des Saïnts- 
Apôtres (BZ, t. 11, p. 46, n. 14); de la Théotokos avec l’Enfant- 
Jésus (p. 45, n. 12}; sur la Vierge Hodogètria (Jugie, p. 866- 
367); sur l’image de saint Michel (BZ, p. 46-47), de Jean écri- 
vant son évangile {p. 46, n. 15), de saint Georges (p. 44); sur des 
reliques : boïs de la Croix, pierre du Calvaire, pierre à l'effigie 
du Christ (p. 43). 

9) Prières en prose: Action de grâces « pour la guérison 
subite... d’une maladie » (p. 47-49); « Prière d’homologèse à 
Dieu notre créateur où sont confessées... toutes les passions 
humaines » (PG 147, 591-600). 


Chargé d’années et hanté par la mort (597a), Nicé- 
phore s’y avoue le plus grand des pécheurs, surpassant 
Caïn, les habitants de Sodome, etc. Il crie cependant sa 
confiance en la miséricorde divine, et en l’intercession 
de la Mère du Verbe, de Jean-Baptiste, des apôtres, 
de Jean Chrysostome « deuxième prédicateur de la 
métanoia », afin que, « pardonné davantage, il aime 
davantage ». z à 


M. Jugie, L’Immaculée Conception dans Écriture sainte et 
dans la tradition orientale, Rome, 1952, p. 217-221 ct passim. 

DTC, t. 11, 1931, col. 446-452 (M. Jugie). — DHGE, t. 41, 
19845, col. 447-849 (L. Bréhier). — Beck, p. 705-707. — Art. 
Xanthopoulos, LTK, t. 10, 1965, col. 1284; NCE, t. 14, 1967, 
p. 1057 (V. Laurent). — « Encyclopédie religieuse et morale » 
(en grec), Athènes, t. 9, col. 649-654 (S. G. Papadopoulos). — 
PLS 1, 795. — DS, t. 3, col 247, 811; — £. 7, col. 531; — t. 8, 
col. 586, 588, 1407; — {. 10, col. 262, 280, 569. 


Daniel STIERNON. 


6. NICÉPHORE THÉOTOKEÈS, évêque ortho- 
doxe (1731-1800). — 1. Vie. — 2. Œuvres. 

4. Vie. — Nicolas (nom de baptême) Théotokès 
naquit en 1731 à Corfou, quatrième d’une honorable 
famille de sept enfants. Les premiers éléments d’ins- 
truction lui furent dispensés par un excellent maître 
corfiote, Jérôme Kabbadias, qu’il quitta pour se mettre 
au service de l’Église, à quatorze ans, comme lecteur. 


Malgré l’opposition de son père, il embrassa décidément 
Vétat clérical à dix-sept ans. Muni de l’autorisation du pro- 
véditeur vénitien de l’île (15 décembre 1748), le grand sacel- 
laire E. Ghalkiopoulos, vice-protopapas de Corfou, l’envoya 
le 24 (?) décembre à Chrysanthe Psômas, archevêque de Leu- . 
cade, en vue de l’ordination au diaconat (L. S. Vrokinès, Bio- 
graphika, p. 17-18 : la date 5’ est à corriger en x5 ou «8'). 
Mais le 8 juillet 1749 le provéditeur mandaïit au grand sacel- 
laire d’infliger à Nicolas la suspense a divinis et de lui interdire 
tout ministère avant d’avoir atteint l’âge canonique de 25 ans 
(ibidem, p. 24). Désireux de parfaire sa formation intellec- 
tuelle et scientifique, Théotokès vint alors en Italie et, pen- 
dant cinq ans, il fréquenta les universités de Padoue et de 
Bologne. 


De retour dans son île natale (1754), il se fit moine 
sous le nom de Nicéphore. Le 12 juillet de cette année- 
là, Spyridon Boulgarès, protopapas de Corfou, écrivait 
à l’archevêque de Leucade qu’il lui envoyait, en vue de 
l’ordination sacerdotale, « Nicéphore Théotokès, hié- 
romoine.., orné de toute vertu et sagesse, homme de 
science versé dans les deux langues » grecque et latine 
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{p. 29). Nicéphore se consacra à l’enseignement et 
remplit les fonctions de recteur de l’église monastique 
Saint-Jean-Prodrome-et-sainte-Parascève. Avec son 
ancien maître Kabbadias, il collabora à la fondation, en 
1758, de PÉcole supérieure de Corfou, initiative contrée 
par l’archevêque latin. Cette opposition explique pour 
une part son éloignement de Corfou. En outre, le patriar- 
che œcuménique Jôannikios (1761-1763) avait l’inten- 
tion de lui confier la direction du « musée public de 
l'Athos » ou Académie athonite. Nicéphore se rendit 
à Constantinople, maïs ne semble pas avoir accepté 
cette charge. I1 fut quelque temps à Constantinople 
prédicateur de la « Grande Église ». Très lié avec Nicé- 
phore, le grand drogman Grégoire Ghika (1758-1764), 
élu voïvode de Moldavie (mars 1764-janvier 1767), 
s'établit à Jassy et y appela Théotokès pour diriger 
l’Académie de cette ville, enseignant aussi les mathé- 
matiques, la physique et la géographie (année univer- 
sitaire 1764-1765). On trouve ensuite Nicéphore à 
Leipzig surveillant l’impression de ses ouvrages (1766- 
1767). En 1767 il revint à Constantinople où résidait 
à nouveau le prince Ghika, bientôt élu voïvode de 
Valachie (octobre 1768). 

Avec l’autorisation du grand Conseil des Dix, le 
chapitre général de la confrérie grecque de Venise élut 
Théotokès, alors à Leipzig, archevêque de Philadelphie 
et de Dalmatie (résidence à Venise) le 26 janvier 1772, 
‘ élection approuvée le lendemain par le même conseil. 
Pour ne pas trahir sa foi orthodoxe en répondant aux 
exigences du Saint-Siège, Nicéphore préféra finalement 
démissionner au bout de deux ans de démarches (Bres- 
lau, 4 juillet 1774). Il se rendit ensuite à Jassy où il 
assuma derechef la direction de l’Académie. Diverses 
oppositions l’obligèrent à quitter nuitamment la ville 
et à se rendre à Vienne. Nous ignorons s’il se trouvait 
encore en Roumanie en octobre 1775, lorsque son ami 
et compatriote Eugène Boulgarès lui écrivit pour lui 
annoncer sa propre promotion à l’archevêché de Slav- 
jansk et de Cherson (résidence à Poltava) et lui demander 
de le rejoindre en Russie. En 4776-1777, Nicéphore 
fit partie du conseil archiépiscopal. Deux ans plus tard, 
il succédait à Boulgarès démissionnaire, comme arche- 
vêque de Slavjansk et Cherson. L’ordination eut lieu 
à Saint-Pétersbourg (6 août 1779). Son action pasto- 
rale porta principalement sur la réconciliation des 
Raskolniks. En 1787, il fut transféré à l’archevêché 
d’'Astrakhan et Stavropol où il resta jusqu’en 1792 
(16 avril), date de sa démission. Il se retira au monas- 
tère Saint-Daniel de Moscou, où il mourut (30 mai 
1800) et fut inhumé. Ses compatriotes avaient en vain 
soutenu sa candidature comme archevêque de Corfou. 

2. Œuvres. — La production littéraire de Nicéphore 
Théotokès est considérable. Outre plusieurs ouvrages 
scientifiques (cf. DTC, t. 11, col. 469), il a œuvré dans le 
domaine religieux comme éditeur et traducteur, orateur 
et prédicateur, controversiste et épistolier. 

19 Traductions et éditions. — 1) Œuvres ascétiques 
d’'Isaac de Ninive, Leipzig, 1770; Athènes, 1895 (cf. 
DS, t. 7. col. 2052). Dans sa préface, Théotokès indique 
la source manuscrite de cette éd. princeps en version 
grecque et l’adresse à toutes les communautés monas- 
tiques (Jérusalem, Sinaï, Athos, etc.) pour leur offrir 
« la meilleure école de tout enseignement ascétique »; 
suit un épigramme sur le silence de l’hèsychia, en l’hon- 
neur d’Isaac, modèle de « vie angélique ». 

2) Seira, « Chaîne de cinquante et un commentateurs 
de l’Octateuque et du Livre des Rois », 2 vol., Leipzig, 
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1772-1778. La préface est suivie d’une prière à l’Église. 
Cette entreprise est le premier essai de comparaison 
entre Procope et les chaînes vétéro-testamentaires. 
Fondée sur un mauvais témoin {Athen. B.N. 48) et 
« travail hybride », la Catena Lipsiensis « malgré sa 
célébrité et sa présentation magnifique n’est stricte- 
ment d’aucune utilité » (Fr. Petit, L'édition des chaînes 
exégétiques grecques.., dans Le Muséon, t. 91, 1978, 
p. 1494). Sur le mérite de ce travail, voir cependant R. 
Devreesse, Chaînes exégétiques, DBS, t. 1, 1928, col. 1102- 
114144. — CPG 4, c. 2 et 4. 


3) Ponèma Chrysoun où « Opus aureum de Samuel Rabbi 
le juif... traduit d’abord de l’arabe en latin, maintenant du 
latin en langue commune des grecs », Leipzig, 1769; Cons- 
tantinople, 1834; Nauplie, 1850; réédité à Zante en 1861 avec 
d’autres ouvrages par S. Raphtanès (Ta Joudaïka). 

Apologie du Christianisme par un juif converti à l'intention 
du chef de la synagogue de Subiulmesta (Maroc); traduite en 
latin (1339) par Alfonso Buenhombre op, évêque de Marra- 
kech + 1353 (Tractatus ad rabbi Isaac,... per quem probatur 
adventus Christi.…, éd. princeps, Macerata (1450?), et souvent 
rééditée; pour la trad. roumaine, cf. Strempel, p. 44, n. 140). 
En livrant sa version démotique en regard de la trad. latine, 
Théotokès déclarait dans sa préface {rééd. É. Legrand, Biblio- 
graphie hellénique... 18e siècle, t. 2, Paris, 1928, p. 106-110) 
vouloir faire œuvre de vérité et contribuer, à la suite de bien 
d’autres, à la conversion d’un Juif au moins. 

4) Apodeiris, « Preuve de l’autorité des livres de l’ancien 
et du nouveau Testament... ou Réfutation du livre de Voltaire 
appelé La. Bible enfin expliquée », Vienne, 1794 (anonyme; 
p. 5, armoiries de Théotokès); 2e éd., Vienne, 1804? 

La Bible enfin expliquée par plusieurs auméôniers de 
SMLRDP (Sa Majesté le Roi de Prusse) de Voltaire (Londres, 
en fait Genève, 1776) attira la réponse de G. J. Clémence 
+1792, L'authenticité des livres, tant du nouveau que de l'an- 
cien Testament. (Paris, 1782). En 1790, Théotokès terminait la 
version grecque de cette réfutation (p. 1-406 de l’éd.) et la 
faisait suivre de « quelques remarques » théologiques, philo- 
sophiques, historiques et critiques, qui forment en fait un nou- 
vel ouvrage (p. 407-663). L'intérêt de celui-ci réside moins dans 
son contenu doctrinal que dans le ton acerbe avec lequel Théo- 
tokès s’en prenait à la personne et au rationalisme de Voltaire 
{cf. G. P. Henderson, Theotokis and Katatzès. À translations’ 
choice, dans The revival of Greek thought 1620-1830, Albany, 
1970, p. 76-78.) 


29 Prédications. — 1) « Sermons pour le saint et grand 
carême avec quelques panégyriques, discours et oraisons 
funèbres », 2 vol., Leipzig, 1766; Jérusalem, 1859; 
Athènes, 1968. Trois séries de sermons prononcés à 
Corfou et à Constantinople pendant trois carêmes (les 
cinq dimanches, le vendredi saint et le dimanche de 
Thomas; la -troisième série n’a rien pour ce dernier 
dimanche), soit vingt sermons qui traitent, entre autres, 
du péché, de la conversion, de la foi, de l’eucharistie, 
de la patience, de l’agapè, des souffrances du Christ 
(ire éd., p. 1-274). 


Suivent des sermons de fête : Dormition de la Mère de 
Dieu, naïssance de Jean-Baptiste, Spyridon le thaumaturge 
(p. 275-300). Puis quatre sermons pour la vêture d’une moniale : 
sur la consécration monastique (p. 301-308}, sur l’obéissance 
(p. 309-315), sur l’oraison mentale (p. 316-322), sur la memo- 
ria mortis (p. 323-330). Enfin les oraisons funèbres de Spy- 
ridon Boulgarès (p. 330-338) et du hiéromoine Daniel Oiko- 
nomos {+ l’homme dans le monde et l’homme hors du monde », 
p. 339-346). C’est le seul ouvrage de Nicéphore rédigé en lan- 
gue populaire. Les autres sont en « kathareousa », mais tou- 
jours simple et sans recherche. : 

Un choix de ces sermons a été publié par B. Tatakès, Skou- 
phos, Mèniatès, Boulgarès, Theotokès, Athènes, 1953, p. 250- 
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853; introd. p. 29-34. Trad. roumaine, Bucarest, 14801. — Il 
existerait en manuscrit sept versions roumaiïnes des allocu- 
tions pour la profession d’une moniale (Camariano-Cioran, 
p. 568, n. 60). Nous en avons repéré trois (G. Strempel, p. 116, 
n. 456; p. 295, n. 1328, 14; p. 346, n. 1482). 


2) Horméliaire dominical. — a) « Kyriakodromion ou 
commentaire suivi d’une homélie morale pour l’évan- 
gile lu chaque dimanche dans les saintes églises ortho- 
doxes », 2 vol., Moscou, 1796; Jassy, 1816; Venise, 
1831; Moscou, t. 2, 4837; Athènes, 1840, 1854, 1885, 
1930; Tripolis, 1874-1872. — Trad. russe, Moscou, 
1809, 1847; roumaine (en cyrillique), Bucarest, 1905. — 
Trad. anglaise partielle par l’archimandrite $S. Nico- 
laides, An evangelical and exegetical commentary… 
founded on the writings of Nicephoros Theotoces, t. 1 
(seul paru), Londres, 14860 (53 extraits dont 23 de ÆMt., 
& de Marc, 16 de Luc et 10 de Jean). 

Après le commentaire littéral de la péricope évan- 
gélique, Théotokès développe tel ou tel sujet qui s’y 
rapporte : les vertus théologales et morales, le péché, 
bref les divers aspects du mystère et de l’agir chrétiens. 
Le cycle annuel débute par la fête de Pâques. 

b) « Æyriakodromion ou commentaire suivi d’une 
homélie morale sur les (péricopes des) Actes des apôtres 
lues dans les saintes églises orthodoxes les dimanches à 
partir de Pâques jusqu’à la Pentecôte, et sur Les (péri- 
copes des) Épîtres de s. Paul lues les autres dimanches de 
l’année », 2 vol., Moscou, 1808; Athènes, 1840, 1854, 
4885, 1925; Tripolis, 1871-1872. 

La 10e éd., Athènes, 4 vol., 4959, groupe les deux 
recueils : « ÆKyriakodromion où commentaires et homé- 
lies morales des péricopes des évangiles et des apôtres 
lues chaque dimanche »; c’est plutôt un arrangement 
(langue simplifiée, commentaires exégétiques réduits) 
qu’une réédition proprement dite (Mouroutès-Gke- 
nakou, p. 60, n. 348). — Trad. roumaine, Neamt, 1811, 
et turque (en caractères grecs), t. 1, Constantinople, 
1817 (cf. S. Salaville et E. Dalleggio, Karamanlidika, 
t. 4, Athènes, 1958, p. 180-181, n. 55). On a noté la 
vigueur avec laquelle Nicéphore prend la défense des 
pauvres et des faibles contre les injustices des grands, 
l’arrogance des notables, la vénalité des juges. Sa 
parole inspire depuis ‘deux siècles et continue d’infor- 
mer l’éloquence religieuse orthodoxe. 

3) Allocutions de circonstances. — a) Oraison funèbre 
d'Hélène Ghika, mère du voïvode Grégoire (éd. Mou- 
routès-Gkenakou, p. 219-228). Prononcée à Constan- 
tinople en 1768, elle porte sur le thème « Heureux celui 
qui a trouvé la prudence » (Éccli. 25, 9). 


b) « Prosphonèma.…. prononcé le jour de sa promotion à la 
dignité archiépiscopale », adressé à Catherine 11 (6 avril 4779), 
Saint-Pétersbourg, 1779 (texte gréco-russe et trad. franç.). 
Éloge des expéditions militaires antiturques et de la politique 
religieuse de la tsarine. — Publié comme inédit par R. Bene- 
dicty, Eine unedierte Rede von Nikephoros.., dans J. Irm- 
scher et M. Mineemi, ‘O ‘EAlnviouèc els td éEwteouxév…. Ueber 
Beziehungen des Griechentums zum Ausland in der neueren 
Zeit, Berlin, 1968, p. 289-295. 


c) Sur le retour des Raskolniks. Prononcée en 1780 
à l’occasion de la dédicace de l’église des vieux-croyants 
réconciliés {éd. K. Dyobouniôtès, dans ‘O ispèc oùv- 
Seouos, 127 octobre 1915, p. 2-6). Joie de l'Église causée 
par ce retour de fils aimés. Pour défendre le bien-fondé 
des réformes du patriarche Nicon, Nicéphore apporte 
son témoignage de grec, étranger aux querelles intes- 


tines de l’Église russe, mais en contact avec la réalité 
orthodoxe dans les Balkans, en Valachie et en Molda- 
vie, en relations personnelles avec les patriarches de 
Constantinople et de Jérusalem, l’épiscopat géorgien, 
les chrétiens melkites et dalmates, les communautés 
monastiques de l’Athos et du Sinaï, « ces moines qui 
observent avec une grande exactitude et dans leurs 
moindres détails les règles de l’Église ancienne » (p. 6). 

d) Sermon prononcé à Poltava le dimanche de l’or- 
thodoxie (ibidem, 15 octobre 1915, p. 8-9). 

e} Allocution lors du départ de son éparchie d’As- 
trakhan en avril 1792 (éd. P. Pyrromallès, dans Zortip, 
t. 15, 1892, p. 186-189). Adieux émouvants qui se 
réfèrent à la retraite de Samuel (1 Sam. 13, 1-15) 
et au discours de Paul à Milet (Actes 20, 17-85). Ultime 
testament spirituel : les deux.ailes qui permettent de 
surmonter la malice du monde et de parvenir au ciel 
sont la foi orthodoxe et la vertu. 


Certains sermons isolés dont on signale la traduction rou- 
maine, comme celui « Contre les fous perturbateurs qui désirent 
la liberté selon la légèreté de leur esprit et que les hommes 
soient égaux quant à la fortune et aux honneurs », Neamt, 
1850 (Camariano-Cioran, p. 569), et celui « sur le feu purifi- 
cateur » (Strempel, p. 108, n. 426, f. 73-83), appartiennent 
sans doute à l’un ou l’autre sermonnaire. 


30 Coniroverses. — 1) Apokrisis: « Réponse d’un 
orthodoxe à un frère orthodoxe au sujet de l’impéria- 
lisme des ‘ catoliques * (xxroux&v) et au sujet de 
l’Ounia, comme on l’appelle vulgairement (barbari- 
kés), et des Uniates, et … comment les orthodoxes 
doivent-ils riposter à la tyrannie des ‘ catoliques ? » 
(Halle, 1775; Corfou, 1851; Athènes, 1853). Libelle 
anonyme. 

L'auteur dénonce d’abord, au nom de la liberté reli- 
gieuse, les violences déclenchées contre les ortho- 
doxes par les catholiques en Lithuanie à partir de 
1765 et les erreurs répandues par ces derniers dans 
une « petit livre en quatre langues ». Il esquisse ensuite 
l'historique du schisme provoqué par le Filioque et 
des fausses unions, la seule véritable « ounia » étant le 
concile de 879-880. En définitive, l’union des Églises 
« n’est pas tellement difficile ». Il suffirait que l’Église 
romaine supprime l’addition du Filioque au symbole, 
réduise « l’orgueilleuse mégalomanie du pape à l’humi- 
lité de l'Évangile » et se débarrasse des nouveautés 
dont elle s’est affublée pour reprendre son antique 
parure. « Alors, tout de suite, l’Église catholique 
(xafoaxn) la reconnaîtra comme sa vraie sœur bien- 
aimée et comme un membre précieux. Tout de suite, 
nous deviendrons une seule âme et un seul corps. Tout 
de suite l’Église « catolique » (xatéuxæ), au lieu d’une 
tête corruptible, humaine et pécheresse, celle du pape, 
récupérera une (tête) incorruptible, divine et sans péché, 
Jésus-Christ, c’est-à-dire le Fils de Dieu » (p. 48, éd. 
d'Athènes). 


L'adaptation en vers de cet ouvrage-par P. Contos, en révé- 
lant le nom de son auteur, annonce dans le titre que la propa- 
gande uniate vise aussi la Transylvanie et a comme promoteur 
l’évêque de Muchaëevo et Maramures, J. J. de Camillis (DS, 
t. 2, col. 62) : « Réponse orthodoxe écrite et publiée à Halle 
en l’an 1775 et mise en vers pour l’utilité commune des ortho- 
doxes... », Vienne (après 4790); réimpr. Bucarest, 4829, à la 
suite d’une paraphrase en vers du symbole; trad. en roumain, 
Bucarest, 1829. x 

2) Dissertation sur le saint chrème (en russe), Moscou, 
1800; 5e éd., 1834. 
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40 Correspondance. — Soixante-huit lettres de Nicé- 
phore ont été répertoriées (Mouroutès-Gkenakou, 
p. 188-216); seize restent inédites. Près de trente (dix- 
huit en italien) concernent ses rapports avec la fra- 
ternité hellénique de Venise, spécialement son élec- 
tion au siège de Philadelphie (éd. L. Vrokinès, Bio- 
graphica, p. 178-180; M. Paranikas, dans ‘O àv Kaotavrt- 
vouréket ÉAAEvIXdG puaodoyixdc oÙAAoyos — Syllogos, t. 
20, 1891, p. 11-126; E. Koukkou, dans ’AGmv&, t. 70- 
75, 1973, p. 478-524). Dix-huit lettres à Théodore 
Moustatzas et au hiéromoine Théodoret portent sur 
le Commentaire de l’Apocalypse de ce dernier (éd. 
Th. Charmidès de Vatopédi, dans ’ExxAnotaorixh 
dAherx — EA, t. 9, 1880, p. 348-350; Mouroutès-Gke- 
nakou, p. 229-252). 

La correspondance, en partie inédite, avec le moïne 
athonite Nicéphore le kausokalybite traite de l’eucha- 
ristie. S'appuyant sur la tradition patristique et quel- 
ques docteurs orthodoxes, Nicéphore affirme que le 
corps eucharistique du Christ est « animé » (empsychos 
et non apsychos) et ressuscité; il l’engage à adorer 
plutôt qu’à rationaliser le mystère (éd. K. Dyobou- 
niotès, dans Néx Ziüv — NS, t. 13, 1913, p. 532-540, 
680-685). Il l’éclaire ensuite sur l’universalité de la 
prédication apostolique, l’économie du salut, la décou- 
verte du nouveau monde (éd. I. Sakkeliôn, Toù pœxæplou 
N. @®. rovhuarx — Ponèmata, Athènes, 1890, p. 44- 
53; rééd. G. A. Antoniadès et M. M. Papaïôannou, 
Tôhannou Oikonomou Larissaiou.…. epistolai, Athènes, 
1964, p. 494-501). 


A propos des difficultés présentées par Éleuthère Michae- 
lès de Larissa, Nicéphore traite des sacrifices de l’ancienne loi 
et de la rémission des péchés (éd. Sakkeliôn, Sôter, t. 12, 1889, 
p. 34-38, et Ponèmata, p. 54-58; Antoniadès-Papaïdannou, 
p. 501-504); du rapport de l’âme et du corps dans la souffrance, 
dans le contexte de 2 Cor. 4, 16 (Sakelliôn, Ponèmata, p. 58- 
63, Antoniadès-Papaïôannou, p. 504-508). Dissipant trois 
apories nées des relations d’Éleuthère avec Parthénios de 
Jérusalem, Nicéphore se prononce pour l’origine non miracu- 
. leuse du feu du samedi saint au Saint-Sépulchre, l’incorrup- 
tibilité de l’eau bénite, la permanence de la présence réelle 
dans le pain eucharistique affecté de moisissure (éd. M. Gedeën, 
EA, t. 31, 1941, p. 261-263, 268-272; Dyobouniotès, NS, 1913, 
p. 431-435, 525-529). Trois autres lettres évoquent des sujets 
ascétiques et moraux (Dyobouniotès, p. 534, 532-534, 534- 
536). Enfin, Nicéphore console l’athonite de la mort de son 
frère (Sakkeliôn, Ponèmata, p. 63-65). Une lettre à un « des- 
pote » rappelle le sens chrétien de l’épreuve et de la maladie 
(Dyobouniotès, NS, 1913, p. 529-531). 


Les lettres aux notables de Taganrog fournissent les 
rares renseignements que nous ayons sur le ministère de 
Nicéphore comme archevêque de Cherson ses 
démarches en vue d’obtenir pour la communauté 
grecque de ce chef-lieu du Nord Caucase la construc- 
tion d’une église pourvue d’un pasteur; son souci des 
pauvres et des malades, d’un clergé et de parents 
exemplaires (éd. E. Iéannidés Amorginos, dans Syl- 
logos, Suppl., t. 18, 1861-1886, p. 102-111). De la même 
époque date sa lettre aux vieux-croyants ou raskol- 
niks (éd. Dyobouniotès, dans ‘O iepèc oûvôesouoc, 15 
sept. 19145, p. 4-8). Enfin, une longue lettre à un 
disciple, sous forme de dialogue, prend la défense de la 
foi traditionnelle en l’intercession des saints (éd. Sakke- 
liôn, Ponèmata, p. 1-42; meilleur texte dans le cod. 
Athen. 2390, p. 659-713). 


A. Stourtza, Eugène Bulgaris et Nicéphore Théotokis, pré- 
curseurs du réveil intellectuel et national de la Grèce, Paris, 1839. 
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— L. $S. Vrokinès, Bioypapmi oxeôépia Tôv… Kepxupalev, 
t. 2, Corfou, 1884; repris dans Keoxvouxà xpovixé, t. 16, 
4972. — DTC, t. 41, 1931, col. 467-470 (V. Grumel). — Hélène 
E. Koukkou, Numnpépoc @eoréxnc (1731-4800), Athènes, 
4973. — Ariadna Camariano-Cioran, Les académies princières 
de Bucarest et de Jassy et leurs professeurs, Thessalonique, 
1974, p. 560-569. — G. Strempel, Catalogul manuscrilor romä- 
nesti. B.A.R. 1-1000, Bucarest, 1979. — Zoë Mouroutès- 
Gkenakou, ‘O Nixnpépoc Oeoréxns (1731-1800) vol à ouu6ot 
abroÿ els Thv maëelav toù T'évouc, Athènes, 1979 (ouvrage 
fondamental; bibliogr. p. 253-2614, que nous avons com- 
plétée; p. 269-270 résumé en français). — DS, t. 2, col. 544; 
t. 40, col. 276. 


Daniel STIERNON. 


1. NICÉTAS (sain), évêque de Rémésiana, Ÿ 
après 414. — 4. Vie. — 2. Œuvre. 

4. Vie. — La personne et l’œuvre de Nicétas n’ont 
vraiment émergé de l’ombre qu’à la fin du 19€ siècle. 
Son nom est diversement orthographié dans les docu- 
ments anciens : Nichas, Niceas, Nicetas (Paulin de 
Nole écrit INicetes au nominatif, Niceta au vocatif, 
puis Nicetae, Nicetam); on l’a confondu longtemps avec 
Nicétas d’Aquilée f 485 ou Nicétius de Trèves f 566. 
Il était évêque de Rémésiana, en Dacie méditerra- 
néenne, aujourd’hui Bela Palanka (Yougoslavie), 
à 40 km au sud-est de Nish (Naissus}), sur la route 
de Belgrade à Sofia. 

Quelques dates sûres permettent cependant de jalon- 
ner son existence. Paulin de Nole (353-431), qui fut son 
ami, lui dédie le Carmen 17 (CSEL 30, 1894, p. 81-96) où 
nous voyons que Nicétas vint à Rome en 899, puis à 
Nole en janvier 400 pour les natalicia de saint Félix 
(cf. Ep. 29, 14, à Sulpice Sévère, CSEL 29, 1894, p. 261); 
il est de nouveau à Nole en janvier 403 (Carmen 27, 
v. 448-640). Nous suivons les dates proposées par P. 
Fabre, Essai sur la chronologie de l'œuvre de saint 
Paulin de Nole, Paris, 1948, p. 38, 115, 138-139; elles 
ont été confirmées par J. T. Lienhard, Paulinus of 
Nola…., p. 162-191; voir aussi N. Moine, Melaniana, 
dans Recherches augustiniennes, t. 15, 1980, p. 33-36. 
En outre, Nicétas est mentionné dans une lettre du pape 
Innocent 1 en 409 (Ep. 16, PL 20, 520b) et figure parmi 
les destinataires d’une autre en 414 (Ep. 17, 527a). 
On doit donc placer sa mort après 414. 

La date de sa naissance est incertaine. Une lettre de 
l’évêque Germinius de Sirmium, transmise par Hilaire 
de Poitiers (Collecta antiariana Parisina, fr. xv, CSEL 
65, 1916, p. 160-164), est adressée vers 366-367 aux 
évêques des régions voisines, parmi lesquels figure un 
Nichas. Faut-il l’identifier avec notre Nicétas? Ce n’est 
pas impossible, à condition toutefois d'admettre que 


| celui-ci devint évêque très jeune et avait une soixan- 


taine d’années lors de son premier voyage à Nole 
(Paulin le décrit à Sévère comme « un évêque véné- 
rable et très savant », Ep. 19, 14). Dans cette hypothèse, 
Nicétas serait né vers 335 et aurait vécu jusqu’à près 
de 80 ans. 

Paulin voit en Nicétas l’apôtre des Besses, Scythes, 
Gètes et Daces (Carmen 17, 205-249), propageant le 
chant des hymnes (17, 85-100) et transformant les 
repaires des brigands montagnards en cellules de 
moines (217-232). Cette activité missionnaire, compa- 
rable à celle de Martin de Tours (cf. DS, t. 10, col. 688- 
690), dont Paulin dit avoir décrit la carrière à Nicétas 
(Ep. 29, 14), explique le caractère avant tout caté- 
chétique de l’œuvre. 
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L’étude fondamentale reste celle de À. E. Burn, Wiceta of 
Remesiana. His Life and Works, Cambridge, 1905; cité Burn. 
Pour le milieu historique, J. Zeïller, Les Origines chrétiennes 
dans les provinces danubiennes de l’Empire romain, Paris, 
1918 (sur Nicétas, p. 549-559}. — P. Fabre, S. Paulin de N. 
et amitié chrétienne, Paris, 1949, p. 221-231. — J.'T. Lienhard, 
Paulinus of Nola and Early Western Monasticism, Cologne- 
Bonn, 1977. 


2. Œuvre. — Le nombre et le contenu des écrits de 
Nicétas sont difficiles à fixer. Pour plus de clarté, nous 
donnerons d’abord les testimonia avant d'étudier un à 
un les écrits ou fragments d’écrits qui nous sont par- 
venus. 

19 Testimonia. — 1) Gennade de Marseille (De viris 
illustribus 22, éd. E. C. Richardson, TU 14, 1, Leip- 
zig, 1896, p. 70) rapporte que Nicétas, évêque de Rémé- 
siana, a composé « dans un style simple et limpide six 
petits livres (Zibellos) d'instruction pour les candidats 
au baptême »; il en donne le contenu livre par livre : 
1. « comment doivent se comporter les candidats »:; 
2. « les erreurs des païens »; 3. « la foi en l’unique ma- 
jesté »; &. « contre les astrologues »; 5. « du symbole »; 
6. « l'agneau victime pascale ». Il lui attribue en outre 
« un petit livre à une vierge déchue, bien propre à pous- 
ser à l’amendement tous les pécheurs ». 

2) Cassiodore (Znstitutiones… 1, 16, 3, éd. R.A.B. 
Mynors, Oxford, 14961, p. 58) recommande son « livre 
sur la foi », remarquable par sa clarté et sa brièveté. 

3) Un Ordo de catechizandis rudibus (ms Munich, 
lat. 6325, 9 siècle) situe Nicétas parmi les grands 
auteurs qui ont traité du symbole, avec Athanase, 
Hilaire, Jérôme, Ambroïse, Augustin, etc. 

4} Divers catalogues anciens de bibliothèques monas- 
tiques signalent la présence d’écrits de Nicétas : Bobbio 
{108 s.), « librum instructionis Nicetae episcopi »; 
Lorsch (108 5.) : « liber Niceti de aequalitate Dei patris 
et Dei fil... et eilusdem de Spiritu sancto »; Pomposa 
(1122 5s.) : « Nicetae episcopi de ratione fidei r, eiusdem de 
spiritus sancti potentia lib. 1, eïusdem de diuersis 
appellationibus D.N.I. Christo convenientibus » (cf. 
Burn, p. xvi-xvri). 


Pour la liste des œuvres, cf. CPL, n. 646-652; pour les mss 
et les éd. anciennes, Burn, introd.; Fr. Stegmüller, Reperto- 
rium biblicum medii aevi, t. 4, Madrid, 1954, n. 5659-5663. 


29 Œuvres identifiées. — 1) De diversis appellationi- 
bus Domino nostro Iesu Christo convenientibus (Burn, 
p. 1-5} : ce court. traité, peut-être œuvre de jeunesse 
dans le prolongement de la lettre de Germinius, explique 
dans un sens anti-arien les appellations suivantes : 
« verbum, sapientia, lux, virtus; dexterg, bracchium, 
angelus; homo, agnus, ovis, sacerdos; “via, veritas, 
vita; vitis, justitia, redemptio; panis, lapis, medicus, 
fons aquae vivae, resurrectio, judex, janua », et montre 
comment un chrétien peut trouver dans ces « noms du 
Christ » un soutien pour les épreuves de la vie. 

2) Instructio ad competentes. — Du premier livre 
restent trois fragments (Burn, p. 6-7}. Le premier 
définit le but de l’ouvrage : éclairer les candidats au 
baptême (même les animae rusticae) sur « ce qu’ils ont 
à quitter, ce qu’ils vont recevoir et ce qu’ils doivent 
observer »; la foi et le baptême en effet font « de l’in- 
fidèle un fidèle, du pêcheur un juste, de l’esclave un 
homme libre, de l'étranger un familier, de l’ennemi 
un ami de Dieu », et cela pour tout homme « tam libero 
quam servo, tam viro quam feminae, tam diviti quam 
pauperi, tam Romano quam servo ». 
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Le second livre devait traiter de l’idolâtrie; selon 
Gennade, Nicétas y racontait la « divinisation » d’un 
chef de famille pour sa libéralité, d’un paysan pour sa 
force; il en reste deux fragments sur la nécessité de 
renoncer « au démon et à ses pompes » avant de pro- 
clamer la foi par le symbole; Nicétas conseille de 
réciter ce Credo avant le sommeil et'au lever, de même 
que l’oraïson dominicale, « en se protégeant contre le 
diable par le signe de la croix » (fr. 4, Burn, p. 8). 

Au troisième livre, on rattache habituellement le De 
ratione fidei et le De spiritus sancti potentia; comme ils 
sont donnés à part dans les mss, nous les étudierons 
plus loin. 

Le quatrième livre est perdu; il reprenait sans doute la 
polémique traditionnelle contre les astrologues. 

Le livre v contenait sûrement le De symbolo, comme 
le prouve un extrait sur l’immortalité de lâme (fr. 7, 
Burn, p. 53); un autre extrait rappelle les fr. 4-5 qui 
seraient aussi à leur place dans ce livre, mais on peut 
admettre que l’Instructio comportait des répétitions. 
Le De symbolo existant aussi à part, nous l’étudierons 
plus loin. 

Le livre vi n’a pas été retrouvé.On ne peut l'identifier 
ni au traité pseudo-athanasien, De ratione paschae, 
remanié en Galice au 6e siècle (Burn, p. Lxxv-Lxxx1; 
texte, p. 92-110; ce remaniement ne semble pas dû à 
Martin de Braga, cf. DS, t. 10, col. 679-680), ni, comme le 
voudrait KI. Gamber, au De sacramentis, dont l’authen- 
ticité ambrosienne est de plus en plus reconnue. 


Sur cette controverse : K]. Gamber, Die Autorschaft von 
De Sacramentis (Studia patristica et liturgica 1), Ratisbonne, 
1967; J. Schmitz, Zum Autor der Schrift « De sacramentis », 
dans Zeëtschrift für katholische Theologie = ZKT, t. 91, 1969, 
p. 59-69, et p. 587-589 (réplique de Gamber et réponse de 
Schmitz). 

KI. Gamber est trop tenté d’étendre la production litté- 
raire de Nicétas. Malgré leur intérêt à titre de rapprochements, 
on ne peut accorder une valeur critique aux reconstructions de 
l'Jnstructio qu’il a proposées et publiées : W. 0. R., Instructio ad 
competentes...; Weitere Sermonen ad competentes Teil 1; 
Weitere Sermonen... Teil 11 = Textus liturgici et patristici 1, 
u, v, Ratisbonne, 1964, 1965, 1966; voir d’ailleurs sa mise au 
point dans Die Autorschaft.….,p. 139-144. Plus arbitraire encore 
est la tentative d’identifier Nicétas à l’Ambrosiaster : KI. 
Gamber, Fragen zu Person und Werk des Bischof N. ». R., 
dans Rômische Quartalschrift, t. 62, 1957, p. 222-231. Sur l’Am- 
brosiaster, voir la notice de A. Stuiber, dans Jahrbuch für 
Antike und Christentum, t. 13, 1970, p. 119-123. 


3) De ratione fidei (Burn, p. 10-18) : ce bref traité 
expose, avec une clarté remarquable et en s'appuyant 
sur l’évangile de Jean et les épîtres de Paul, d’abord la 
distinction et l’unité consubstantielle du Père et du 
Fils (Nicétas n’emploie pas l’homoousion de Nicée mais 
la formule « unius substantiae cum Patre », 3), ensuite 
la réalité de l'humanité du Christ sans détriment de sa 
divinité. | 

4) Le De Spiritus Sancti potentia (Burn, p. 18-38) 
suit immédiatement le De ratione fidei dans le Vati- 
canus lat. 814 (ce ms de 1439 semble avoir pour arché- 
type un ms connu de Cassiodore, cf. P. Courcelle, Les 
lettres grecques en Occident de Macrobe à Cassiodore, 
2e éd., Paris, 1948, p. 869-871). Le traité s’oppose par- 
ticulièrement aux Macédoniens et, s’appuyant encore 
sur Jean et Paul, montre que l'Esprit n’est pas une 
créature mais procède du Père et est envoyé par le 
Fils; « nous le connaissons comme une personne propre 
et vraie, source de sanctification, lumière des âmes, 
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distributeur des grâces » (5); il opère conjointement 
avec le Père et le Fils dans la création, la sanctification 
(6-10), l'inspiration prophétique (15); par le Père nous 
sommes appelés « hommes de Dieu », par le Christ 
« chrétiens », par l'Esprit « spirituels » (22). 

5) Le De symbolo (Burn, p. 38-52) intéresse parti- 
culièrement l’histoire des formulations diverses du 
Credo baptismal. Le $ 10 définit l’Église comme « sanc- 
torum omnium congregatio »; elle comprend ceux qui 
dans tous les temps, depuis les patriarches, « una fide et 
una conversatione sanctificati, uno spiritu signati, 
unum corpus effecti sunt, cuius corporis caput Chris- 
tus esse perhibetur »; elle englobe encore les anges et les 
puissances célestes. « Ergo in hac una ecclesia credis te 
communionem Consecuturum esse sanctorum » : Nicétas 
est un des premiers témoins de l’explicitation en ce sens 
de l’article sur l’Église, et aussi de la formule « et vitam 
aeternam ». 


Cf. J. N. D. Kelly, Early Christian Creeds, Oxford, 1949, 
p. 389-391; W. Elert, Die Herkunft der Formel « Sanctorum 
communio », dans Theologische Literaturzeitung, t. 71, 1949, 
col. 577-586; J. Müdhlsteiger, Sanctorum communio, ZKT, 
t. 92, 1970, p. 113-132. On notera que l’idée d’un « corps 
social » des chrétiens, d’une communion dans l’amitié sainte, 
tient une grande place dans les écrits de Paulin (cf. Ep. 2, 
8, CSEL 29, p. 11-12; Ep. 27, 1, p. 238 : «reditum ad nos sanc- 
torum fratrum et unanimorum communium »). 


6) De vigiliis servorum Dei (Burn, p. 55-67; meilleure 
éd. par C. H. Turner, dans Journal of theological Stu- 
dies — JTS, t. 22, 1920-1921, p. 305-312, avec commen- 
taire textuel, p. 313-320). Ce sermon justifie par l’Écri- 
ture la pratique des vigiles, au moins dans les deux 
nuits du samedi et du dimanche; il en dit ensuite 
l'utilité : si la meditatio est bonne durant le jour, « elle 
est bien plus agréable et plus efficace durant la nuit »: 


« Quia per diem necessitates variae obstrepunt, occupa- 
tiones distrahunt mentem, sensum multiplex cura dispergit; 
nox autem secreta, nox quieta opportunam se praebet oran- 
tibus, aptissimam vigilantibus dum... collecto sensu totum 
hominem divinis conspectibus sistit » (8, éd. Turner, p. 311). 


9) De utilitate hymnorum ou De psalmodiae bono 
(Burn, p. 67-82, meilleure éd. par Turner, N. of R. 11, 
JTS, t. 24, 1922-1923, p. 283-241, avec introd., p. 225- 
232, et notes textuelles, p. 242-252; le texte de Turner 
est repris en PLS 8, 199-202). Dans ce sermon qui est 
une suite du précédent, Nicétas montre encore d’après 

‘ l'Écriture comment le chant des hymnes est agréable à 
Dieu; il donne comme exemples les Psaumes de David, 
le Benedictus et le Magnificat, l'hymne du Christ et des 
apôtres après la Cène, etc. Il invite cependant à chanter 
sapienter : « ut psalmus scilicet non solum spiritu, hoc 
est sono vocis, sed et mente dicatur, et ipsum quod 
psallimus cogitemus, ne captiva mens extraneis cogi- 
tationibus (ut saepe fit) laborem habeat infructuosum » 
(13). Après avoir cité saint Cyprien, Ad Donatum 16, 
il ajoute encore ce trait qui témoigne de la participation 
de tous les assistants à la liturgie : « Quand on chante un 
psaume, que tous chantent; quand on prie, que tous 
prient; quand on fait la lecture, que tous fassent silence 
et l’écoutent; quand le lecteur lit, qu’un autre en priant 
ne fasse entendre des cris » (13). 

Nicétas est un des témoins de l’attribution du Magni- 
ficat à Élisabeth (9 et 11); sur l’état de la question, Br. 
M. Metzger, À Textual Commentary on the New Greek 
Testament, Londres-New York, 1975, p. 130-131. 
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3° Œuvres douteuses. — Le Libellus ad virginem lapsam 
signalé par Gennade n’a pas été identifié avec certitude. Üne 
lettre De lapsu Suzannae, mise également sous les noms d’Am- 
broise et Jérôme, est attribuée à Nicétas par trois mss parmi 
les plus anciens (Épinal, 8e s.; Autun et Einsiedeln, 40° s.; 
cf. B. Lambert, Bibliotheca hieronymiana manuscripia Il À, 
Steenbruge-La Haye, 1970, n. 320, p. 100-106); cette lettre 
(Burn, p. 112-128; autres éd. par K1. Gamber, NW. v.R , De 
lapsu Susannae, Ratisbonne, 1967 et 1969, avec concordance 
des écrits de Nicétas) existe en plusieurs recensions; elle 
correspond bien à la description de Gennade, mais on n’y 
reconnaît guère le style de Nicétas. — Une autre lettre, muti- 
lée au début, sur un sujet semblable, se trouve dans un ms 
venu de Corbie (Parisinus lat. 12097, 6e s.). G. Morin crut 
d’abord y reconnaître le libellus de Nicétas, mais il changea 
d’avis dans la suite, cf. CPL, n. 652; texte dans Burn, p. 131- 
136, repris en PLS 3, 199-202. 

Une dizaine de mss irlandais attribuent le Te Deum à Nicé- 
tas; malgré G. Morin, Burn (p. xovir-cxxv, 83-91) et Ki. 
Gamber (cf. Die Autorschaft..…., p. 120-129), cette attribution 
doit être abandonnée, cf. CPL, n. 650; M. Huglo, art. Te 
Deum, dans NCE, t. 13, 1967, p. 954-955. — Sur le De ratione 
Paschae, cf. supra. — Par contre, semble bien authentique un 
fragment de catéchèse sur le Christ et la samaritaine, Das 
Wiener Fragment der Lorscher Annalen. Christus und die 
Samariterin, Katechese des N. o.R., éd. F. Unterkirchen, Graz, 
1967. 


Modeste dans ses dimensions et sa visée, l’œuvre de 
Nicétas n’est nullement négligeable. L’étude des sources 
(Gyprien, Cyrille de Jérusalem, Basile de Césarée, 
Grégoire de Nysse), esquissée par Burn et reprise par 
W. À. Patin (Niceta Bischof of Remesiana als Schrift- 
steller und Theologe, diss., Munich, 1909), mériterait 
d’être reprise sur de nouvelles bases, en tenant compte 
des éditions récentes. Une étude sur la survie de l’œu- 
vre s'impose plus encore : Isidore de Séville en recopie 
plusieurs passages dans le De ecclesiasticis officiis (1, 
21 = De vigiliis 5, 6-15 éd. Turner; 1, 22 — De ovig., 
6, 20-22 et 7, 8-11, 11, 22 = Jnstitutio, fr. 2 et 5, cf. 
A. C. Lawson, The Sources of the De eccl. off, dans 
Revue bénédictine, t. 54, 1938, p. 25-36 : résumé d’une 
thèse inédite d'Oxford); Eugène de Carthage lui em- 
prunte aussi dans sa fides (transmise par Victor de 
Vita, Historia persecutionis Africae provinciae, cf. 
CPL, n. 799). Gennade possède encore l’Instructio en sa 
totalité, et l’époque carolingienne ne l’ignore pas (cf. 
les mss des fragments); c’est à cette époque surtout que 
Penquête devrait être étendue, et pourrait apporter de 
nouveaux témoignages. À partir du 10€ siècle, Nicétas 
et son œuvre semblent sombrer dans l’oubli, jusqu’à 
la fin du 196 siècle. 


Pour la bibliographie ancienne, voir Bardenhewer, t. 3, 1912, 

p. 508-605. Nous ajouterons seulement quelques titres aux 
études signalées dans l’article. 

J. Zeïller, Un ancien évêque de l’Illyricum peut-être auteur 
du « Te Deum », dans Comptes rendus de l’Académie des Ins- 
criptions et Belles Lettres, 1942, p. 356-369. — J. G. Coman, 
Operele litere als Sf. Niceta de R., dans Studii teologice (Buca- 
rest}, t. 9, 1957, p. 200-232. — E. Kähler, Studien zum Te 
Deum, Gôttingen, 1958, p. 117-130. — KI. Gamber, Die Sechs 
Bücher Ad competentes des N. v. R., dans Ostkirchliche Studien, 
t. 9, 1960, p. 123-173; Nochmals zur Schrift Ad competentes.…, 
ibidem, t. 13, 1964, p. 192-202; Der Sermo Homo ille. Probleme 
des Textes und Frage der Autorschaft, dans Revue bénédictine, 
t. 80, 1970, p. 293-800. — L. Tautu, La Badia di San Niceta 
presso Melendugno (Lecce), dans La Chiesa greca in Italia 
dall vis al xvr secolo, t. 3, Padoue, 1973, p. 1187-1199 (pense 
pouvoir rattacher ce monastère au passage de Nicétas en terre 
d'Otrante après son premier séjour à Nole}. — Z. Senjak, 
N. v. R. Christliche Unterweisungen und christliches Leben im 
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spätantiken Dacien, diss. Fribourg-en-Brisgau, 4975. — T. 
Harjunpää, Niceta of Remesiana and Te Deum, dans Nova 
et vetera. Studia in honorem Martti Parvio, Helsinki, 1978, 
p. 73-103. 

DC, t. 41, 1934, col. 477-479 (É. Amann); cf. Tables, col. 
3306. — EC, t. 8, 1952, col. 1838-1839 (E. Peterson). — LTK, 
t. 7, 1962, col. 974-975 (P.-Th. Camelot). — NCE, t. 10, 1967, 
p. 440 (M.R.P. Mc Guire). — BS, t. 9, 1967, col. 893-897 (G. 
Bosio}, bibliographie. — Cross-Livingstone, p. 969. 


Aimé SOLIGNAC. 


2. NICÉTAS D'HÉRACLÉE, métropolite by- 
zantin, fin 11e-début 122 s. — 14. Vie. — 2. Œuvres. 

4. Vie. — Né vers 1060 (?}, ce Nicétas était le neveu 
du métropolite Étienne de Serrès (f après 1074), d’où 
son nom 6 voù Zepp@v, mal rendu par Nicétas « de 
Serrès ». D’abord préximos (enseignant) à Chalkopra- 
teia (cf. Revue des études byzantines = REB, t. 18, 1960, 
p. 181), c’est-à-dire à l’école annexée à cette église de 
Constantinople (plutôt que préposé à l’ordre des céré- 
monies; cf. J. Darrouzès, Recherches, p. 559, n. 28), 
ensuite didascale de la « Grande Église », comme l’in- 
dique, outre l'intitulé de telle œuvre, l’épigraphè des 
lettres que lui adressa, entre 1089 et 1117, Théophy- 
lacte de Bulgarie (Epist. 9 et 8, PG 126, 373 et 509). 
Sa charge de skeuophylax, attestée par d’autres inti- 
tulés (Sickenberger, Die Lukaskatene, p. 16) fait dif- 
ficulté. En 1117, sans doute après le 19 mai, Nicétas 
fut promu au siège d’Héraclée, une des premières 
métropoles de la hiérarchie byzantine. On ignore la 
date de sa mort. 

2. Œuvres. — L'héritage littéraire de Nicétas pro- 
cède principalement de son activité professorale qui a 
fait de lui un caténiste (le dernier de l’époque byzan- 
tine), un scholiaste et un canoniste. 

4° Ses chaînes scripturaires, éditées en partie, 
remontent au temps où il occupait, comme didascale de 
l’évangile, le plus haut poste dans l’enseignement reli- 
gieux sous la responsabilité du patriarche. Elles accor- 
dent une place prépondérante aux citations de Jean 
Chrysostome et, avec une fréquence décroissante, à 
celles de Cyrille d’Alexandrie, des Cappadociens, de 
Théodoret, Athanase, Isidore de Péluse, Tite de Bos- 
tra, Maxime le confesseur, etc. 

Nicétas a laissé une chaîne sur les Psaumes (CPG 4, 
c. 21), un remaniement d’une chaîne sur Job ([7e-8e s.) 
que certains attribuent à Olympiodore (ibidem, c. 51; 
la chaîne sur Jsaiïe mise parfois sous son nom n’est pas 
différente de celle de Jean le drongaire, chidem, c. 60); 
en outre, des chaînes sur Matthieu (c. 113), Luc (c. 135, 
remaniée par Macaire Chrysoképhalos; cf. DS, t. 10, 
col. 8), Jean (c. 144) et sur Hébreux (c. 168). Thomas 


. d'Aquin s’est préoccupé de faire traduire la chaîne 


patristique de Nicétas sur les évangiles (Catena aurea, 
prol.). 

20 Commentateur d’écrits patristiques, Nicétas a 
composé : 1) Des scholies sur seize des discours de 
Grégoire de Nazianze (DS, t. 6, col. 960) : 1; 11; 14-16; 
49; 24; 24; 88-45. Ont été éditées intégralement les 
scholies aux disc. 4 (Pâques, PG 36, 944-969), 11 (amour 
fraternel, pureté de cœur, PG 36, 969-984), 14 (amour 
des pauvres, éd. K. Dyobouniotès, dans Oeoroylu, t. 21, 
4950, p. 354-384; cf. REB, t. 9, 4951, p. 190, n. 14), 
38 (Noël-Épiphanie, éd. D. Hoeschel, Homiliae quae- 
dam, Augsbourg, 1587, p. 20-84) et 41 (Pentecôte, 
tbidem, p. 242-333). De l’ensemble du recueil : des 


bribes en grec (PG 36, 908c-913b) et des extraits en 
trad. latine (cf. CPG 2, n. 3027). 

Les commentaires des poèmes du même Grégoire 
sont ‘attribués à Nicétas David le Paphlagonien (cf. 
infra et GPG 2, n. 8046). 

2} Des scholies inédites sur les canons liturgiques de 
Jean Damascène (Néoc ‘EXinvouvaueov, t. 10, 1913, 
p. 339). 

80 Son œuvre historico-juridique comprend : 4) Un 
logos ou Apologie et accusation dans laquelle il explique, 
en réponse à un sémeioma (injonction) de l’empereur 
Alexis Comnène du 27 avril 4117 {P. Joannou, dans 
Byzantinische Zeitschrift — BZ, t. 47, 1954, p. 374- 
378) : « Comment et pour quelle raison il n’accepte pas 
le métropolite (Eustrate) de Nicée »; celui-ci doit par- 
tager le sort réservé, dans l’Église byzantine, aux héré- 
tiques notoires : la déposition à vie; éd. P. Joannou, 
Le sort des évêques, p. 8-30; J. Darrouzès, Documents, 
p. 276-309, avec trad. franc. 

2) Treize réponses canoniques à Constantin, évêque 
de Pamphilie, suffragant d’'Héraclée. 

Éd. A. Pavlov (avec la version slave de onze répon- 
ses) dans Vizantijskij vremennik, t. 2, 1895, p. 160- 
176; éd. partielle par Sophrone de Léontopolis dans 
’ExxAnotaorixdc Dépoc, t. 36, 1916, p. 17-18; éd. 
abrégée et tardive de six réponses sur le mariage, 
PG 119, 936-937 (avec trad. lat.). 


Les compositions poétiques de Nicétas appartien- 
nent à la littérature profane. Notons une théotokie en 
finale d’un canon grammatical (cf. REB, t. 48, 1960, 
p. 182). 


Le Nicétas « diacre de la grande Église et didascale œcumé- 
nique », Correspondant de Nicétas Stethatos (P. Chrèstou, 
Nikèta Stéthatou mystika suggramata, Thessalonique, 4957, 
p. 161-162; J. Darrouzès, SC 81, p. 292-294), semble être un 
personnage plus ancien. — D'autres Nicétas ont occupé ensuite 
le siège d’'Héraclée : en automne 1259 (Georges Pachymère, 
De Michaele Palaeologo 1, 15, t. 1, Bonn, 1835, p. 113; cf. A. 
Failler, REB, t. 38, 1980, p. 45, 53) et, un siècle plus tard, un 
Nicétas qui composa un Æucharistèrion à la Théotokos pour la 
délivrance de Constantinople en 1342 (BHG Auct., 1063 m). 

J. Sickenberger, Die Lukaskatene des Niketas von Herakleia — 
TU 22, 4, Leipzig, 1902. — D'TC, t. 11, 1931, col. 472-473 
(V. Grumel). — H.-G. Beck, p. 651-653; les dates extrêmes de 
la vie de Nicétas (vers 1030-1100), acceptées par J. Reuss, 
LTK, t. 7, 1962, col. 978, sont sans fondement. — P. Joan- 
nou, Le sort des évêques hérétiques réconciliés. Un discours de 
Nicétas de Serres contre Eustrate de Nicée, dans Bysantion, 
t. 28, 1958, p. 1-7. — J. Darrouzès, Nicétas d'Héraclée à rod 
Ecpoëv, REB, t. 18, 1960, p. 179-184; introd. à Nicétas 
Stéthatos, Opuscules et lettres, SC 81, Paris, 1961, p. 19-21: 
Documents inédits d’ecclésiologie byzantine, Paris, 1966, p. 54- 
65; Recherches sur les ôpolxux de l’Église byzantine, Paris, 
1970, p. 70 n. 4, 71 n. 5, 72, 75. — R. Browning, The patriar- 
chal school at Constantinople in the twelfth century, dans Byzan- 
tion, t. 32, 1962, p. 172; t. 33, p. 15-17. 

Ch. Th. Krikônès, Synagogè paterôn eis to kata Loukan 
Euangelion kypo N. H., Thessalonique, 1973 (dans l’introduc- 
tion, l’auteur émet Phypothèse que Nicétas était le fils 
du métropolite Étienne; mais voir J. Darrouzès, REB, t. 33, 
1975, p. 309). — A. M. Guglielmino, Un maestro di grammatica 
a Bisänzio nell XI secolo e l'epitafio di Michele Psello, dans 
Siculorum gymnasium, n.s., t. 27, 4974, p. 421-463 (mais voir 
BZ, t. 70, 1977, p. 418 : la chronologie surtout s'oppose à 
l'identification de ce Nicétas avec celui d'Héraciée). — J. 
Reuss, Ein unbekannter Kommentar zum 1. Kapitel des Lukas- 
Evangeliums, dans Biblica, t. 58, 1977, p. 224-230. — H. Hun- 
ger, Die hochsprachliche profane Literatur der Byzantiner, t. 2, 
Munich, 1978, p. 14-15. — P. B. Paschos, « Matthieu Blastarès 
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et son œuvre hymnographique » {en grec}, Thessalonique, 1978, 
p. 113. — CPG 4, 1980, p. 198-199, 214-216, 233, 240-281, 
246, 253. 


Daniel STIERNON. 


3. NICÉTAS LE PAPHLAGONIEN (Nicé- 
ras Davip), hagiographe byzantin, fin 9e-début 10€ s. 
— 4. Identification et vie. — 2. Œuvres. 

4. IDENTIFICATION ET VIE. — Une tradition manus- 
crite abondante attribue de nombreux écrits, d’ordre 
surtout hagiographique, à divers Nicétas, nom très 
fréquent chez les Grecs. La plupart d’entre eux sont 
transmis sous le nom de « Nicétas le paphlagonien », 
d’autres sous ceux de « Nicétas David », « Nicétas le 
philosophe » ou « le rhéteur » (cf. BHG, t. 3, et Auc- 
tarium, index auctorum). Les spécialistes ont longtemps 
hésité sur l'identification ou la distinction de ces per- 
sonnages. 


H. G. Beck, Kirche und theologische Literatur.…., Munich, 
1959 (auquel on se rapportera pour la bibliographie antérieure), 
distingue Nicétas le paphlagonien (p. 548-549) et Nicétas 
David (p. 565-566); celui-ci serait postérieur d’une génération 
et il faudrait lui attribuer la Vita du patriarche de Constanti- 
nople Ignace (847-858 et 867-877). Mais R. J. H. Jenkins 
(A note on Nicetas David Paphlago and the Vita Ignatii, dans 
Dumberton Oak Papers, t. 19, 1965, p. 241-247; résumé dans 
AB, t. 84, 1966, p. 514) semble avoir démontré que les appel- 
lations ci-dessus désignent un seul et même personnage, qui 
serait aussi le Nicétas mentionné dans la Vita anonyme du 
patriarche saint Euthyme + 917 (cf. DS, t. 4, col. 1719-1720); 
c’est la conclusion vers laquelle s’orientait déjà Patricia Kar- 
lin-Hayter dans sa 4° éd. de la Vita Euthymit (dans Byzan- 
tion, t. 25-27, 1955-1957, p. 169-171) et qu’elle a confirmée 
dans l'éd. définitive (Bruxelles, 4970, p. 217-219); les lettres de 
Nicétas, publiées en 1972 par L. G. Westerink (cf. infra), 
apportent un argument nouveau en faveur de cette thèse. 


On peut dès lors reconstituer globalement la carrière 
de ce Nicétas. Originaire de Paphlagonie, ilfut peut-être 
disciple d’Aréthas de Patras, évêque de Césarée de 
Cappadoce, en tout cas son contemporain et d’abord 
son ami (cf. P. Lemerle, Le premier humanisme byzan- 
tin, Paris, 1974, p. 205-241); il s’intéressa comme lui 
à la lecture des auteurs classiques et des Pères, d’où 
sa désignation comme rhéteur et philosophe. Il se sépara 
cependant d’Aréthas au moment où celui-ci, pour des 
motifs de miséricorde et de paix accepta la « tétra- 
gamie », c’est-à-dire le quatrième mariage de Léon vi 
le sage (cf. DS, t. 9, col. 615), tandis que lui-même s’y 
opposait vigoureusement. C'est à ce moment (vers 
907) qu’il aurait composé, selon Jenkins, la Vita Jgnatii. 
11 s'enfuit alors de Constantinople et se retira dans an 
ermitage, près de Media, aux frontières de la Bulgarie. 
Arrêté et ramené dans la capitale, il aurait été sévère- 
ment puni par l’empereur sans l'intervention du patriar- 
che Euthyme (Vita Euthymii, ch. 16). Il fut seulement 
mis en réclusion pendant deux ans dans le monastère 
d’'Agathos près de Psamathia, celui-là même où 
Euthyme dut se retirer à son tour après la mort de 
Léon vr en 912 (DS, t. 4, col. 1719). On perd ensuite la 
trace de Nicétas; sans doute resta-t-il dans un monas- 
tère, où il prit comme moine le nom de David et où il 
rédigea la plupart de ses écrits. 


Nicétas fut-il évêque de Dadybra, petit diocèse de Paphla- 
gonie? Une seule œuvre lui est attribuée sous ce titre, l’Exe- 
gesis des Carmina arcana de Grégoire de Nazianze, et unique- 
ment dans des mss tardifs { Vatic. gr. 159 et 702, des 169-17e5s.; 
cf. Codices Vaticani graeci, t. 1, Rome, 1888, p. 414; t. 3, éd. 
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R. Devreesse, 1956, p. 180). Le coder cusanus, d’où a été tirée 
l’éd. de E. Dronke (cf. infra) donne comme auteur Næñtre 
roë xai A&&, c’est-à-dire « Nicétas appelé aussi David »; 
c'est une mauvaise interprétation de cette abréviation qui est à 
l’origine de l’appellation « évêque de Dadybra » dans les mss 
tardifs. Le Vatic. gr. 488 (10e-12e s.; cf. Codices.…, t. 2, éd. 
Devreesse, 1937, p. 301-302) attribue l’œuvre à « Nicétas, 
aussi David, serviteur de J. C., philosophe ». I! faut donc éli- 
miner l’hypothèse de l’épiscopat. On ignore la date et le lieu 
de la mort de Nicétas. 


2. Œuvres. — Une étude scientifique des diverses 
productions de Nicétas manque encore; elle exigerait 
un examen complet de la tradition manuscrite et une 
vérification critique des attibutions. Nous bornerons 
notre étude aux écrits publiés, en ajoutant ici ou là 
quelques remarques. 

49 Écrits hagiographiques. — PG 105, 16-440 (repre- 
nant le texte grec et la trad. latine de J. Combeñis, 
Auctarium novissimum..., 2 Vol, Paris, 1672) donne 
d’abord dix-neuf éloges (le chiffre entre parenthèses 
indique le numéro de référence de la BHG) : 


Nativité de Marie (1077); Exaltation de la Croix (447); 
Pierre et Paul (1496); André (106; cf. aussi Acta cum laudatione 
a Niceta... contexta, éd. A. Bonnet, AB, t. 13, 1894, p. 311- 
352 — BHG 100); Jacques fils de Zébédée (763); Jean l’évan- 
géliste (930); Thomas (1842); Jacques fils d’Alphée (766a); 
Philippe apôtre (1530); Barthélemy (231); Matthieu (1228); 
Simon le zélote (1636); Jude Thaddée (1705); Mathias (1229); 
Marc évangéliste (1038); Thècle (1722); Anastasie martyre 
(78; cf. P. Devos, AB, t. 80, 1962, p. 47-51); Eustathe et ses 
compagnons martyrs (643), Hyacinthe d'Amastride, martyr 
(757). 


Suivent la trad. latine seule de l’éloge de Grégoire de 
Nazianze (725; éd. récente du texte grec, cf. infra) et la 
Vita Ignatit (817) avec la trad. latine du jésuite Mat- 
thieu Rader (col. 487-574; l’éd. critique de cette Vita, 
annoncée par J. Vogt, OC, 23/1, p. 6, n’a pas paru). 

On trouve encore en PG 140, 1221-1245, l’éloge des 
archanges Michel et Gabriel (1291), et en PG 116, 
189-269 la Vita de Grégoire d’Agrigente (708; cette 
Vita est reprise textuellement dans le ménologe de 
Siméon Métaphraste; cf. DS, t. 6, col. 919, rectifier 
Pattribution au seul Métaphraste). 


Au 17e siècle a paru l’éloge de Côme et Damien (380; éd. 
S. Wangnereck, R. Dehn, Syniagmatis historici.…., Vienne, 
1660, p. 26-64). Les éloges sur les Anges (127) et sur la Cein- 
ture de la Vierge (4147) publiés par Combefis, doivent être 
restitués à Michel le syncelle (cf. DS, t. 10, col. 1195-1196). 

À la fin du 49° siècle ont été publiés l'éloge des Apôtres 
(160; éd. C. Doudakis, Megas Synaxaristès, t. 6, juin, p. 391- 
398) et la Translation d’Étienne, premier martyr (1651; éd. A. 
Papadopoulos-Kérameus, Analecta, t. 1, Saïnt-Pétersbourg, 
1894, p. 54-69; attribuée aussi à Michel Psellos). 


D’autres documents ont été édités plus récemment; 
éloge de Pantaeleemon (1416; éd. B. Laty$ev, Hagio- 
graphica graeca inedita, Moscou, 1914, p. 53-65), de 
Théodore le stratélate (1753, AS novembre, t. 4, Bru- 
xelles, 1925, p. 83-89), des apôtres Pierre et Paul 
(1488b et 1462n; éd. J. Vogt, avec trad. franç., OC, 
23/1, 1931), du martyr Procope (1580; éd. F. Halkin, 
AB, t. 80, 1962, p. 174-193, texte grec précédé d’une 
importante introd.), de Diomède de Nicée (551, éd. L. G. 
Westerink, AB, t. 84, 1966, p. 165-177). L’homélie sur 
l’Annonciation (11464) a été éditée par E. M. Toniolo, 
Alcune omelie mariane dei sec. x-x1v, dans Marianum, 
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t. 38, 1971, p. 332, 375-885; enfin J. J. Rizzo a publié 
en éd. critique, avec trad. anglaise, le texte grec de 
l'éloge de Grégoire de Nazianze (The encomium of 
Gregory Nazianzen, coll. Subsidia hagiographica 58, 
Bruxelles, 1976). 


Notons encore que le prologue de la Passion desaint Georges 
(675z) a été publié par K. Krumbacher, Der Rl. Georg in der 
griechischen Ueberlieferung, Munich, 1911 (Abhandi. der k. 
Bayerischen Akad.…, t. 25/3), p. 181-182. Pour les pièces 
inédites, consulter l’index auctorum de la BHG et de l’Aucta- 
Frium. 


20 Commentaires. — 1) Quatre brefs fragments sur 
l’évangile de Luc (6, 32; 8, 5 et 11; 18, 24), PG 105, 
576-577; cf. R. Devreesse, art. Chaînes, DBS, t. 1, 
col. 1193; il s’agit peut-être d’extraits d’autres œuvres. 


- — 2) Exegesis carminorum arcanorum magni Gregorit 


Theologi, PG 38, 685-841 (qui reprend l’éd. d’E. Dronke, 
Gôttingen, 1840); prooemium ajouté en PG 105, 577- 
581 (d’après A. Mai, Spicilegium romanum, t. 5, Rome, 
4841, p. 397-401). Nicétas commente quelques vers des 
poèmes dogmatiques sur l’âme (8, d’après la numéro- 
tation de PG 37), les deux Testaments et la manifes- 
tation du Christ (9); des poèmes moraux sur la 


- vertu (9), la nature humaine (14), la vanité de l’homme 


extérieur (15), les béatitudes et régles de vie (15), les 
sentences en distiques (31) et en tétrastiques (32). Ce 
commentaire fut utilisé au 12e siècle par Jean Zonaras 
(cf. DTC, t. 45, 1950, col. 3706); il n’offre guère de vues 
originales; notons seulement Faffirmation du primat 
de la vie contemplative (PG 38, 789). 

30 Lettres. — Six lettres de Nicétas ont été publiées 
par L. G. Westerink en appendice de son éd. des Scripta 
minora d’Aréthas (t. 2, Leipzig, Teubner, 1972, p. 149- 
182); les cinq premières (deux à Aréthas, une au métro- 
polite Nicolas, à son oncle Paul, à l’abbé Arsène) 
concernent la question de la tétragamie et datent de 
906-907; dans la 6°, au stratège Nicolas, Nicétas fait 
allusion à la publication de ses écrits « en temps oppor- 
tun et dans la capitale » (p. 182). Une autre lettre a été 
publiée par le même éditeur (W. the P. on the End of 
the World, dans « Essais en l’honneur de B. Laourdas » 
(titre grec), Athènes, 1975, p. 177-195). Une lettre 
d’Aréthas à Nicétas (n. 32, éd. citée, t. 4, 1968, p. 267- 
270), écrite avant 907, critique l'éloge de Grégoire 
de Nazianze et reproche à son auteur d’abuser des 
procédés rhétoriques. 

Comme l’a noté F. Halkin (Le panégyrique du martyr 
Procope, AB, 1962, p. 176), « Nicétas le paphlagonien 
est sans doute le plus fécond et le plus éloquent des 
hagiographes byzantins avant celui qui devait les 
éclipser tous, Siméon métaphraste ». Celui-ci semble 
d’ailleurs le piller à plusieurs reprises (cf. P. Devos, 
ibidem, p. 47-51, à propos de la Passion d’Anastasie). 
Nicétas manque cependant d'esprit critique, et il 
emprunte beaucoup aux récits apocryphes. La Vita 
Ignatii mériterait une édition critique et une étude 
précise, car elle n’est pas dénuée de valeur historique, 
malgré le parti pris de son auteur. On y a vu longtemps 
un document contre Photius, mais R. Jenkins (art. 
cité) a montré qu'il s’agit plutôt d’une attaque indirecte 
contre la tétragamie de Léon vr et les évêques qui 
l’ont approuvée, dont Aréthas. C’est par ses écrits 
hagiographiques et son commentaire de Grégoire de 
Nazianze que Nicétas intéresse l’histoire de laspiritualité; 
on ne saurait cependant lui attribuer sur ce point une 


doctrine personnelle. Il est surtout un témoin de la 
rhétorique de l’époque. 


Outre les études signalées dans Particle, voir surtout : 
Fr. Dvornik, Le schisme de Photius. Histoire et légende, coll. 
Unam Sanctam 19, Paris, 4950, tables au mot Nicétas (l’au- 
teur, qui date la Vita Tgnatii de 892, pense pouvoir lui attri- 
buer la paternité du document antiphotien conservé dans la 
lettre du pape Jean 1x, p. 373-881; on peut mettre en doute 
cette hypothèse). — DTC, t. 11, 1924, col. 471-472 (R. Janin). 
— NCE, t. 10, 1967, p. 439-440 (Fr. Dvornik). 


Notre Nicétas doit être distingué de « Nicétas Magistros », 
qui semble bien identique au « Nicétas patrice et questeur » 
{cf. Beck, p. 561, 563). Né vers 870 à Larissa, « spartiate de 
père, athénien de mère », il fit carrière dans l’administration et 
mourut après 946. Outre une correspondance (éd. L. G. Wes- 
terink, Lettres d'un exilé... avec introd. et trad. franç., Paris, 
1973), on lui attribue le « roman historique » de Théoctiste de 
Lesbos (BHG 1723-1724; cf. H. Delehaye, Sanctus..…., Bru- 
xelles, 1927, p. 221-226) et la Vie d'André de Crète (BHG 113). 


Aimé SoLIGNAC. 


4. NICÉTAS STÈTHATOS, moine byzantin, 
118 siècle. —1. Vie. — 2. Œuvres.—3. Doctrine spirituelle. 


4. Vie. — Nos rares informations sur la vie de 
Nicétas proviennent de confidences autobiographiques 
dans sa Vie de Syméon ou ses autres œuvres, et de quel- 
ques documents historiques. Né sans doute au début du 
11e siècle, il entra tout jeune (vers 1020) au monastère 
du Stoudios à Constantinople, où il connut Syméon le 
Nouveau Théologien + 1022 qui le chargea de copier 
ses écrits (Vie, n. 181). Seize ans plus tard (vers 1085), 
à la suite d’une vision, il sentit se renouveler sa dévo- 
tion envers « ce bienheureux Père » et se mit à composer 
des hymnes en son honneur (n. 133-136). Une nuit, 
Syméon lui apparut en songe pour l’inviter à com- 
muniquer ses écrits « à des hommes fidèles, capables 
d'en instruire aussi d’autres »; Nicétas prit alors soin de 
recueillir tous ces ouvrages, dispersés en diverses mains, 
et, « devenu héritier des charismes » du saïnt, il les 
diffusa largement (n. 137). Comme la Vie fait allusion 
à la translation des restes de Syméon en 1052, c’est 
après cette date qu’elle fut rédigée (cf. introd. de 
I. Hausherr, p. xvi-xvii). 


Nicétas aurait mérité le surnom de Stèthatos (« le coura- 
geux », en latin Pectoratus) pour s’être opposé aux relations 
coupables du basileus Constantin 1x Monomaque avec sa 
maîtresse Sklèraina (donc avant 1043, où celle-ci mourut). 
Cf. Cédrénos, Synopsis historiarum, éd. I. Bekker, t. 2, Bonn, 
1839, p. 556 (variante du ms C, citée par A. Michel, Humbert 
und Kerullarios, t. 2, p. 172, n. 1). 

En 1053-1054, Nicétas intervint par ses écrits dans la 
controverse entre le cardinal Humbert de Moyenmoutier, 
principal légat du pape Léon 1x, et le patriarche Michel Cérul- 
laire. Si l’on en croit la Brevis et succincta commemoratio, due 
probablement à Humbert (éd. G. Will, Acta et scripta... de 
controversits ecclesiae graecae et latinae…., Leipzig-Marbourg, 
4861, p. 150-151), une discussion eut lieu au Stoudios le 24 juin 
1054, en présence du basileus, favorable à l’union pour des 
raisons surtout politiques; Nicétas y désavoua son livre (lAn- 
tidialogos), qui fut brûlé sur ordre de l'Empereur; le lendemain, 
il se rendit près du légat au palais Pègè :ilen obtint uneréponse 
satisfaisante à ses difficultés antilatines et devint son ami. 
Comme l’on sait, cette tentative d’union se termina pourtant 
avec l’excommunication réciproque du patriarche par les 
légats (16 juillet) et des légats par le patriarche en synode 
domestique (24 juillet); ces excommunications ont été levées 
de part et d'autre par le pape Paul vi et le patriarche Athé- 
nagoras, le 7 décembre 1965, veille de la conclusion du Concile 
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Vatican 11 (trad. franç. dans Documentation catholique, t. 63, 
1966, col. 67-69). 


Après cet intermède, Nicétas retombe dans le silence 
du monastère, où il compose ses écrits théologiques et 
spirituels. La Profession de foi, qu’il rédige dans « l’ex- 
cès de la vieillesse » (n. 18), lui donne dans Pintitulé 
du ms le titre d’higoumène : il peut en effet avoir occupé 
cette fonction au Stoudios entre Cosmas et Jean, men- 
tionnés respectivement comme higoumènes en 41076 
et 1092. Nicétas est donc mort avant cette dernière date 
{cf. J. Darrouzès, SC 81, p. 22). 


2. Œuvres. — 10 ÉCRITS POLÉMIQUES. — 1) Dia- 
lexis, « Discussion contre les Francs ou Latins » {hiver 
1053-1054), reprise avec une introduction différente 
dans lAntidialogos (printemps 1054; réponse au Dia- 
logus du cardinal Humbert). Nicétas y développe les 
principales difficultés que les Byzantins opposeront 
dans la suite aux Latins : usage des azymes {il y est 
question d’une anticipation de la Pâque juive par le 
Christ au jeudi saint), célibat des prêtres, jeûne du 
samedi, célébration eucharistique en carême. 


Éd. en trad. latine dans C. Will, Acta et scripta.., cité 
supra, p. 127-136; PL 143, 973-984 et PG 120, 1011-1022; 
texte grec dans A. Démétrakopoulos, Bibliothèkè ecclèsias- 
tikè, t. 1, Leipzig, 1866, p. 18-36; éd. plus scientifique par A. 
Michel, Humbert und Kerullarios...,t.2, Paderborn, 1930, p.320- 
342; nous n’entrerons pas dans les discussions qu’a entraînées 
cette édition (cf. K. Schweinburg, Die Textgeschichte des Ge- 
sprächs mit den Franken von N. S., dans Byzantinische Zeit- 
schrift = B2Z,t.84,1934, p. 313-347; À. Michel, Die vier Schriften 
des N. S. über die Azymen, B2Z, t. 35, 1935, p. 308-336). 


2) Synthèsis « contre les Latins qui blasphèment 
contre le Saint-Esprit en disant qu’il procède du Fils »; 
éd. A. Michel, Humbert und K., t. 2, p. 371-409. Ce 
texte sera repris avec diverses modifications par 
Nicétas Choniatès, au début du 13° siècle, dans son 
Thesauros Orthodoxias. 

Sur le rôle de Nicétas dans la controverse de 1054, 
voir encore À. Michel, Schisma und Kaiserhof im 
Jahre 1054, dans l’Église et les Églises, Mélanges Dom 
L. Bauduin, t. 1, Chevetogne, 1954, p. 411-416. 


8) Discours contre les Arméniens: les quatre premiers sont 
inédits (ms Moscou 433, f. 171v-190v); éd. du 5° dans J. Her- 
genrôther, Monumenta graeca ad Photium.… pertinentia, Ratis- 
bonne, 1869, p. 139-154; ils seraient antérieurs aux traités 
contre les Latins selon J. Darrouzès, SG 84, p. 9-10. 

4) Traité contre les Juifs « accusant leur indocilité et leur 
infidélité »; éd. et trad. J. Darrouzès, Nicétas Fer Opus- 
cules et Lettres, SG 81, 1961, p. 412-443. 


20 ŒUVRES SPIRITUELLES. — 4) Wie de Syméon le 
Nouveau Théologien, éd. et trad. I. Hausherr, OC, t. 12, 
n. 45, Rome, 1928. L'ouvrage est anonyme, mais 
Vattribution à Nicétas ne fait pas de doute. Voir 
l’introd. de I. Hausherr qui montre comment cette 
Vie est une « thèse » (prééminence des « pères spirituels », 
même laïcs, sur la hiérarchie) et comment Nicétas 
introduit dans le récit ses propres vues sur la sainteté 
et la vie spirituelle (p. xxI-xxxvit). Une recension plus 
longue (cf. n. 150) n’a pas été conservée. 

2) Chapitres pratiques, physiques et gnostiques (trois 
« centuries »}; éd. dans la Philocalie des saints neptiques, 
Vienne, 1782 (3e éd., t. 3, Athènes, 1960, p. 273-555), 
reprise en PG 120, 852-1009 ; trad. franç. des ch. 68- 
75 et 77 de la 2e Centurie dans J. Gouillard, Petite 
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philocalie de la Prière du Cœur, Paris, 1953, p. 181-184. 
Cf. infra, Doctrine spirituelle. Dans certains mss, l’ou- 
vrage est précédé par un bref « Discours par interro- 
gations et réponses »; texte grec dans l’introd. à la Vie 
de Syméon, p. xxxIV-xxxv (définition et signes de la 
sainteté). 

39 ŒUVRES THÉOLOGIQUES. — 1) De l’âme, « à Ni- 
cétas, syncelle et carthophylax »; éd. et trad. SC 81, p. 
56-153. — 2) Contemplation du Paradis, SC 81, p.154- 
227 (cf. DS, t. 7, col. 771-772). — 3) Contemplation... 
de la Hiérarchie céleste et de la Hiérarchie ecclésiastique, 
SC 81, p. 300-361 (cf. A. Wenger, DS, t. 8, col. 307- 
309). 


Cette trilogie est éditée aussi par P. J. Chrèstou, Nwcnra… 
uvoriwà ovyypéuuara, Thessalonique, 1957; l’éditeur propose 
dans son introduction une chronologie de la vie de Nicétas 
critiquée par D. Stiernon (RHE, t. 54, 1959, p. 183-189) et J. 
Darrouzès (SC 84, p. 15-24). 

&) Sur les limites de la vie, SG 81, p. 366-411. — 5) Pro- 
fession de foi, SC 81, p. 444-463; à cet écrit, le ms Clark. 2, 
f. 413v, ajoute une Hypotyposis qui reste inédite (cf. SC 81, 
p. 13). — 6) Sur les coutumes studites, SC 81, p. 486-507. — 
7) « Cieux nouveaux et terre nouvelle » (fragments), SC 81, p. 508- 
515. 


4° CoRRESPONDANCE. — J. Darrouzès publie trois 
lettres extraites de la « 32 Centurie des lettres de Nicé- 
tas » (SC 81, p. 464-485 : à Athanase, higoumène du 
Panagios; réponse de celui-ci; réplique de Nicétas); 
il en conclut à l’existence d’une collection de Lettres 
en trois centuries et signale la présence d’une lettre à 
Philothée dans le Baroc. 27 et la mention d’une autre à 
Léon d’Arcadiopolis dans la Profession de foi (n. 14). 
Il pense néanmoins que les huit lettres annexées au 
Traïié sur le Paradis (SC 81, p. 228-291), de même que 
celle qui précède et celle qui suit le Traité de la Hiérar- 
chie (p. 292-297; 860-363), ne relèvent pas d’une col- 


‘lection (introd., p. 12-13). 


50 Sur l'activité de Nicétas comme ÉDITEUR des 
œuvres de Syméon, et les modifications qu’il a pu y 
apporter, voir les introductions aux écrits publiés 
récemment : Catéchèses, SC 96, 1963, p. 165-179; Hym- 
nes, SC 156, 1969, p. 35-67 (préface de Nicétas, p. 106- 
135; le discours Kart &ytoxaxrnyépaæv, « Contre les 
accusateurs des saints », mentionné dans cette préface 
reste inédit; I. Hausherr, qui l’a eu en mains, le dit peu 
important, Vie, introd., p. xcrtr, note). 


5° Œuvres PERDUES. — Un Traité de la Providence est 
mentionné dans l’opuscule Sur les limites... (n. 46). Nicodème 
l’hagiorite cite des extraits d’un commentaire sur les Anabatkh- 

moi dans sa Néa klimax; cf. SC 81, p. 18. 
- Sur les confusions et fausses attributions, voir SG 81, p. 14. 


3. Doctrine spirituelle. — La doctrine des opus- 
cules publiés en SG 81 a été bien analysée par J. Dar- 
rouzès (ch. 3, Questions doctrinales, p. 26-39), auquel 
nous renvoyons (y ajouter la note de A. Wenger sur 
l'influence du Pseudo-Denys, DS, t. 3, col. 307-809). 
Nous nous limiterons ici à l’enseignement des Chapitres 
pratiques, physiques et gnostiques (dont une esquisse a 
déjà été donnée par M.-Th. Disdier, DTC, t. 114, col. 483- 
486). 

Une étude préliminaire des sources s’imposerait, 
elle révèlerait sans doute que Nicétas, à travers son 
maître Syméon, suit le schéma évagrien du progrès de la 
vie spirituelle : « le christianisme, c’est la doctrine du 
Christ notre Sauveur, qui se compose de la pratique, 


de la physique et de la théologie » (Évagre, Prac- 
ticos 1, éd. À. et CG. Guillaumont, SC 174, 1971, p. 499; 
cf. art. Évagre, DS, t. 4, col. 1738-1739). Ce schéma 
«< progressif » est cependant compliqué par introduction 
du schéma « hiérarchique » emprunté au Pseudo- 
Denys. D’autres influences jouent également, entre 
autres celle d’Isaac de Ninive (DS, t. 7, col. 2041-2054), 
dans la description des trois étapes somatique, psychi- 
que, spirituelle, et le rôle donné aux larmes. 

La succession des trois Centuries, qui correspondent 
globalement aux trois états du commençant (sloxyw- 
ywxéc), du progressant ou « moyen » {uéoos) et du par- 
fait (réAecoc), n'offre cependant qu’un plan formel. 
En fait, suivant le genre propre des Centuries, inau- 
guré par Évagre, continué par Diadoque de Photicé 
et Syméon le Nouveau Théologien, le contenu de cha- 
cune des parties évoque les trois étapes tout en donnant 
la prédominance à lune d'elles. Les Centuries en effet 
ne constituent pas un traité théorique composé suivant 
un plan linéaire. Chaque « chapitre » {le mot n’est pas à 
prendre au sens actuel de « division d’un ouvrage », 
mais au sens étymologique de « note capitale », « sen- 


‘tence brève ») ne tente pas de présenter au lecteur un 


enseignement systématique mais bien de laider à se 
situer dans l'itinéraire, de lui offrir des suggestions, 
des rappels, des approfondissements, pour qu’il puisse 
poursuivre son cheminement et surmonter les obs- 
tacles qu’il y rencontre, « Chaque sentence est faite 
pour être méditée pour elle-même » (art. Évagre, DS, 
t. 4, col. 1738). Nous suivrons cependant l’ordre du 
texte, en nous arrêtant aux aspects plus substantiels. 

19 CENTURIES PRATIQUES. — Nicétas commence par 
indiquer quatre conditions pour que celui qui ést «au 
milieu » de l'itinéraire {sans doute est-ce son propre 
cas } puisse progresser jusqu’à « la contemplation mys- 
tique de la Trinité » : « la liberté, c’est-à-dire l'apa- 
theia de l’âme »; « la purification du noûs par les larmes 
et ia prière »; «l'habitation en nous de la Trinité », qui 
entraîne l'illumination par l'Esprit; « la nécessité » de 
faire valoir le talent de « la connaissance » (1, PG 120, 
852-853a). Le ch. 2 précise que « le commencement de 
la vie divine est la fuite du monde, le renoncement 
à la volonté propre et la transformation de l'esprit 
terrestre » (853a). Les chapitres suivants traitent des 
«sens intérieurs » (10, 856bc : intellect, raison, sensibilité 
spirituelle, connaissance, science) et des parties de 
l’âme (15, 857c-860d). Par un droit usage de ces « puis- 
sances », l’homme doit recouvrer l’unité primitive de 
son être dans laquelle il fut créé (17-18, 860ac; ci. 72, 
884cd); selon les vues d’Évagre, la vie spirituelle est en 
effet l'itinéraire du retour à cette unité. Suit une série de 
conseils ascétiques destinés aux commençants et 
concernant surtout la lutte contre les pensées impures 


-(23-66, 861b-889c); dans ce combat, l’âme est soutenue 


avant tout par la foi dans les promesses du Seigneur 
(30, 865ab). Nicétas insiste sur le rôle des larmes qui 
« lavent des souillures contractées »; mais il parle aussi 
des larmes de consolation qui « descendent d’en haut » 
(68-71, 881d-884bc; cf. DS, t. 9, col. 294). Retenons un 
chapitre sur le vrai monachisme: « Devenir moine, ce 
n’est pas se mettre à l’écart des hommes et du monde, 
mais demeurer à l’écart des volontés de la chair et faire 
en soi le désert des passions » (76, 885d); la vie céno- 
bitique est préférée à la solitude absolue (77, 888a). 

Nicétas distingue une double apatheia : la première 
résulte de la victoire contre les passions; la seconde, 
qui commence avec la « contemplation physique » (sur 
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la nature et la tradition de la Oewpla œquoixñ, cf. art. 
Contemplation, DS, t. 2, col. 1806-1827), est l’établis- 
sement du noûs dans la liberté, en sorte que celui-ci 
exerce au maximum sa « vision la plus pénétrante et la 
plus prévoyante » (89, 893b). « Celui qui se rapproche 
de ce degré porte des regards droits sur Dieu et sur la 
nature des choses; en raison de sa pureté, il monte de la 
beauté des créatures au Créateur; il reçoit les illumi- 
nations de l’Esprit; il a des opinions bienveillantes 
sur les hommes et dit du bien de tous; il les voit tous 
saints et purs et porte des jugements droits sur les 
choses divines et humaines » (90, 895bc). Le dernier 
chapitre souligne le rôle de l’Esprit : « De même que 
l’on ne peut sans huile ni feu allumer une lampe pour 
éclairer la maison, ainsi sans l'Esprit et le feu divins 
l'âme ne peut exprimer clairement les choses divines 
et les enseigner aux hommes » (100, 897b-900a; suit la 
citation de J'acg. 1, 17). 

20 CENTURIES PHYSIQUES « de la purification du 
noûs ». — Les ch. 3-7 (900c-904c) détaillent les trois 
états de la vie de l’âme : charnel, psychique, spirituel 
{cf. Isaac de Ninive, DS, t. 7, col. 2043-2050). Viennent 
ensuite des chapitres sur la lutte contre les tentations 
(14-22), l'humilité qui assure la victoire (24-29), les 
fruits de l’Esprit (30-34), la connaissance de soi-même et 
ses effets, dont le plus grand est encore l'humilité (40); 
en effet, « rien n’élève l’âme à l’amour de Dieu et à la 
charité envers le prochain comme l’humilité, lacomponc- 
tion et la prière pure » (41, 9174). « Il est impossible 
d'ouvrir la fontaine des larmes sans une humilité pro- 
fonde, et réciproquement d’être humble sans la com- 
ponction que donne l’effusion de l'Esprit » (46, 921b). 
L’obéissance au père spirituel (un des thèmes de Ia 
Vie de Syméon) est une condition nécessaire de « la 
nouvelle naissance dans l'Esprit »; elle est aussi imita- 
tion du Christ obéissant (53, 925ab; 54, 995bc). D’au- 
tres chapitres traitent des songes et révélations (60- 
63; autre thème important de la Vie). Suit une défi- 
nition de l’hèsychia : « c’est un état du noûs sans pertur- 
bation, la sérénité de l’âme libre et exultante, la fixa- 
tion du cœur en Dieu sans troubles ni tempêtes, la 
science des mystères, la parole de sagesse jaillie d’un 
cœur pur, l’abîme des pensées de Dieu, le ravissement 
de l'esprit, la familiarité avec Dieu, l’œil sans sommeil, 
la prière spirituelle, le repos sans labeur au milieu 
des plus grands labeurs, et finalement lunion et le 
contact avec Dieu » (64, 932b). 


Dans la psalmodie, la qualité est préférable à la quantité, 
car c’est par là que « l’homme parvient à l’oraison pure... et en 
oublie même la nourriture du corps » (70, 933cd). Plusieurs 
chapitres prolongent cette idée dans le sens de la prière conti- 
nuelle (74-77, 936d-937b}). Un chapitre sur la lectio divina 
montre que son fruit est autre chez le commençant et le pro- 
gressant : elle confirme le premier dans sa lutte contre les 
tentations; pour le second, « elle est le vin de la coupe divine, 
qui réjouit son cœur »; elle le fait dépasser « la lettre qui tue » 
et le conduit doucement aux « profondeurs de l'Esprit » (90, 
9asab). Les derniers chapitres soulignent le rôle du Verbe : 
1] s’est incarné pour c refaire et déifier notre nature » (93, 948a), 
immolé pour nous donner son corps en nourriture (94, 948bc) 
et nous transformer entièrement (95, 948cd); il nous fait accéder 
à la contemplation des profondeurs de Dieu et ouvre aïnsi 
l'accès à la vie céleste (98-100, 950c-952d). 


80 CHAPITRES GNOSTIQUES « sur la charité et la per- 
fection de la vie ». — Noûs impassible, Dieu surpasse 
tout intellect et toute impassibilité (1, 953a), mais 
l'homme est son image, précisément par le noûs (3, 
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952b-953a). La distinction des Personnes divines 


n’est pas obstacle à leur unité, car « le Père contient en | 


lui le Verbe consubstantiel et l'Esprit coéternel » 
(5, 956a). Il y a de même une trinité dans l’homme, 
puisque l’éme contient dans son unité le noûs et le 
logos (6-7, 956cd). Les ch. 8-12 développent divers 
aspects de l’image divine en Phomme: si celle-ci atteint 
sa perfection par la purification, la charité, l'humilité 
et l’illumination de l'Esprit, l’homme « parvient ‘à la 
science des mystères cachés de Dieu et les dispense par 
le discours de la sagesse à ceux qui sont capables de les 
entendre » (13, 960d). II faut pourtant que nos facultés 
s’ordonnent et s’unifient pour que nous devenions 
« participants des biens de Dieu, mystes et prêtres 
des mystères immortels » (16, 961ab). 

Après un rappel des exigences de purification (17- 
23), Nicétas revient sur l’hësychia, qui « enflamme 
Pamour (#pwc) de la charité divine par la pureté de 
cœur et la suavité de la componction, délivre des liens 
des sens et invite à obtenir la liberté » (24, 964d-965a). 
Alors l’âme devient semblable aux chérubins, du fait 
qu’elle s’est élevée progressivement en suivant les 
degrés homologues à ceux de la hiérarchie céleste 
(26-32); elle atteint la « déification en cette vie, c’est-à- 
dire le sacrifice spirituel et divin » (33, 968d). « Blessée 
de l’amour de Dieu », elle ne saurait dès lors rester 
inactive mais doit tendre vers lui par des montées 
incessantes (37, 969bc), tandis que la participation à 
l'Esprit saint infuse en elle « une énergie et un parfum 
indicibles » et l'élève au-dessus des contingences 
humaines (38, 969cd). 

Suit une description des trois voies, purgative, illu- 
minative et mystique (41-44). La voie mystique appar- 
tient à ceux qui sont parvenus « à la plénitude d’âge du 
Christ » (44, 973cd). En effet, en ceux qui croissent dans 
la vie spirituelle croît aussi le Christ, et ils sont finale- 
ment habilités à annoncer aux autres les mystères 
de Dieu (50, 977cd); ils se reconnaissent fils de Dieu; 
lPEsprit crie en eux « Abba » et leur donne « la par- 
rhèsia envers le Père » (54, 980a). Le contemplatif 
devient alors actif dans l’Église, et les chapitres sui- 
vants développent cet aspect (58-61; cf. Syméon, 
Éthique 11, SG 129, 1967, p. 328-382). Le vrai contem- 
platif jouit, dans la charité, des charismes de PEsprit 
(86-88); il devient même prophète « pour l'édification de 
l’Église de Dieu » (89, 4001d). Le ch. 99 revient sur la 
correspondance entre la hiérarchie angélique et la 
hiérarchie humaine : les neuf ordres représentent en 
effet le progrès dans Ia contemplation, et tendent à 
unir au dixième, qui est Dieu lui-même (99, 1008bd). 
Le dernier chapitre évoque en conséquence le mouve- 
ment intime et le rayonnement extérieur du Dieu Un 
et Trine qui « commençant par la monade s’accomplit 
cycliquement comme une décade et contient ainsi les 
commencements et les fins de toutes choses »; il s’a- 
chève spontanément par une doxologie trinitaire (100, 
1008d-1009a). 

ConcLusion. — Les éléments de cette doctrine spi- 
rituelle n’ont, à parler strictement, rien d'’original. 
Dans son style même, Nicétas reste bien en-deçà de la 
chaleur affective et de la richesse des symboles qui 
imprègnent les écrits de son maître Syméon. Quand 
il aborde la vie mystique, il se contente le plus souvent 
de formules générales, empruntées à ses prédécesseurs; 
il en parle en théoricien ou en «répétiteur », plutôt qu’en 
homme d’expérience. On ne saurait pourtant nier la 
valeur de la synthèse qu’il propose, et qui lui est per- 
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sonnelle. Cette synthèse, par ailleurs, frappe par son 
caractère « classique », pourrait-on dire, et donc uni- 
versel; elle vaut pour « tout homme pieux » (xx, 55, 
981a) et pas seulement pour des moines. En outre, il 
serait facile de montrer la correspondance de cette 
doctrine avec celle des spirituels occidentaux des deux 
siècles suivants : saint Bernard et Guillaume de Saint- 
Thierry soulignent dans le même sens la place du Verbe 
incarné et de l’Esprit saint dans la vie spirituelle; 
Richard de Saint-Victor, dans le De quatuor gradibus 
violentae caritatis, retrouve le même mouvement de 
l'amour qui conduit de la contemplation à l’activité 
dans l’Église; et maints passages de saint Bonaventure, 
par exemple dans l’Ltinerarium mentis ad Deum pour- 
raient être mis en parallèle avec tel ou tel chapitre des 
Centuries. Ces considérations justifieraient, croyons- 
nous, une édition critique et une traduction en langue 
moderne des Capita. 


A. Michel, Humbert und Kerullarios, 2 vol., Paderborn, 
1924, 1930. — J. Darrouzès, SC 81, introd., p. 7-54, (cette 
étude fondamentale corrige les données de plusieurs travaux 
antérieurs). 

A. Michel, Die Anticipation des Paschamales im Schisma des 
xt. Jahrhundertes, OCP, t. 2, 1936, p. 155-163. — M. Lot- 
Borodine, Le mystère des larmes, VS, t. 48, 1936, p. [65]-[110] 
(repris dans La douloureuse joie, coll. Spiritualité orientale 18, 
Bellefontaine, 1974, p. 131-195). — I. Hausherr, Penthos. La 
doctrine de la componction dans l'Orient chrétien, OCA 132, 
1944. — Th. Spidlfk, La spiritualité de l'Orient chrétien, OCA 
206, 1978, p. 15, 77, 238, 262. 

DTC, t. 11, 1932, col. 479-486 (M.-Th. Disdier), Tables, 
4.16. — LTK, t. 7, 1962, col. 775 (H. Wolter). — NCE, t. 10, 
1967, p. 440-441 (M. J. Higgins). — H. G. Beck, Kirche, p. 317- 
318, 363, et 557-558 (inexactitudes sur les œuvres). 

Les principaux art. du DS où il est question de Nicétas 
Stèthatos ont été signalés dans Le texte; voir encore Apatheia, 
t. 4, col. 744; Prière à Jésus, t. 8, col. 1224; Marthe et Marie; 
Mnèmè Théou, t. 10, col. 671; 1412. 


Aimé SoLiGNac. 


NICKEL (Marc Apan), prêtre, 1800-1869. — Né le 
9 juin 4800 à Mayence, orphelin pauvre, Markus Adam 
Nickel fut remarqué par Joseph Ludwig Colmar, pre- 
mier évêque de Mayence après l’époque des princes- 
électeurs, qui le fit entrer dans son collège diocésain. 
Nickel fit ses études ecclésiastiques au grand sémi- 
naire de Mayence sous l’autorité du supérieur Bruno 
Franz Leopold Liebermann, homme d’une profonde 
piété, et fut ordonné en 1828. 

En 1835 la faculté de théologie catholique de Mayence 
fut transférée à l’université libérale de Giessen et ce 
n’est qu’en 1851 qu’elle fut rouverte par Mgr Ket- 
teler (DS, t. 8, col. 1716-1717). Pendant cette période 
de 1835 à 1851, Nickel, en qualité de directeur, eut la 
charge des étudiants en théologie qui revenaient de 
Giessen à Mayence pour leur année de préparation à 
Pordination sacerdotale. Pendant cette unique année, 
Nickel s’efforçait de donner à ses élèves en théologie, 
en partant de la Sainte Écriture, une solide connais- 
sance et une profonde piété liturgiques. Ils devaient, 
disait-il, « célébrer le mystère de la Rédemption en 
union avec l’Église catholique et prendre part à toutes 
ses prières, ses lectures, ses cérémonies et ses sacre- 
ments ». 

En quarante ans, Nickel a publié cinquante ouvrages, 
dont beaucoup comptent plusieurs tomes (biblio- 
graphie dans Duffrer, cité infra, p. 149-151). De cet 


231 NICKEL — NICLAES 232 


ensemble, la majeure partie concerne la liturgie (tra- 
duction allemande des livres liturgiques, adaptations 
pour les laïcs, etc.); le reste est fait de livres de médi- 
tation ou de traductions de textes spirituels. 

À la faveur de la réouverture de la faculté de théologie 
à Mayence en 1851, Nickel fut relevé de sa charge par 
Ketteler et remplacé par Christophe Moufang,; il devint 
chanoine de la cathédrale. 11 mourut à Mayence le 
31 octobre 1869. 

Nickel croyait à la force contenue dans la Parole de 
Dieu et voulait, par la traduction, en faire bénéficier 
les fidèles. Toute la profondeur spirituelle de Nickel 
se trouve sans doute condensée dans l'interprétation 
qu’il donne du Sacrifice de la messe : « Sans doute par sa 
mort sur la croix, le Sauveur a mené son grand Sacri- 
fice jusqu’à son parfait accomplissement, mais nous ne 
pouvons bénéficier des fruits de ce sacrifice que par sa 
résurrection et sa vie dans le ciel, en un mot par le 
Sauveur vivant... (Le Sacrifice de la messe) est donc la 
célébration sans cesse renouvelée de la passion et de la 
mort de Jésus, mais en même temps la célébration du 
Sauveur ressuscité, éternellement vivant et agissant 
dans son Église » (Messbuck, t. 1, p. iv). Par sa concep- 
tion de la puissance pneumatique de la Parole de Dieu 
et par le sens qu’il a du mystère de la Croix et de la 
Résurrection, Nickel se trouve en avance sur son temps 
et déjà proche des affirmations du concile Vatican 11 
sur le mystère pascal. 


Principaux ouvrages. — 4) Liturgie. — Traduction du 
Pontifical romain (3 vol., Mayence, 1836-1838), du Rituel 
(1839), du Missel (Das Messbuck, 2 vol., Munich, 1841), du 
Bréviaire (4 vol., Francfort, 1842, etc.). — Die heiligen Zeiten 
und Feste.…. (6 vol., Mayence, 1836-1838) : sur l’année liturgique. 
— Die würdige Feier der heiligen Firmung... (1837). — Laien- 
brevier für Katholiken (Dillingen, 1838, etc.). 

2) Formation chrétienne, prédication, méditations. — 
Der Gesandte Gottes redet Worte Gottes..… auf alle Sonntage und 
Feste (2 vol., Francfort, 1844). — Das Neue Testament... für 
Prediger und Katecheten (4 vol., Ratisbonne, 1846-1847). — 
Die evangelischen Perikopen an den Sonntagen und Festen des 
Herrn, exegetischhomiletisch bearbeitet (18 livraisons, Franc- 
fort, 1847-1854). — Etc. 

8) Traductions d'ouvrages spirituels : de l’Imitation de 
Jésus-Christ et de traités de Thomas a Kempis (Summa der 
mystischen Theologie, Mayence, 1851); — des Exercitiorum spi- 
ritualium meditationes du jésuite Nicolas Le Paulmier (DS, 
t. 9, col. 676) : Geistes-Uebungen in der Sprache der kl. Schrift.… 
(Mayence, 1953); — réédition des Exercitia annua du capucin 
Martin de Cochem (DS, t. 10, col. 682) (Ratisbonne-NewYork, 
1867). 


G. Duffrer, Auf dem Weg zu liturgischer Frômmigkeit. Das 
Werk des M. A. Nickel... (Thèse de lUniv. Grégorienne)}, 
Spire, 1962. 


Günter DuFrFRERr. 


NICLAES (Nixzars, NicoLas, Nicozas; HENRI), 
fondateur de secte, vers 14502-vers 1580. — 1. Vie. — 
2. Œuvres et Doctrine. 

4. Vis. — Hendrik Niclaes naquit à Münster, en 
Wesphalie, en 1501 ou 1502 (cf. R. M. Jones, p. 428, 
note), d’une pieuse famille catholique. 


De santé fragile, il reçut sa première formation de sa mère. 
Elle lui inculqua notamment le respect du culte et des céré- 
monies de l’Église : encore enfant, on le conduisait chaque jour 
à la messe. À 8 ou 9 ans, il eut des visions. Il étudia le latin et 
travailla d’abord dans le commerce de son père; puis, à 21 ans, 


s'étant marié, il s’engagea lui-même dans les affaires et s’y 
montra fort expert. Soupçonné d’erreurs doctrinales, il fut 
mis en prison, mais faute de preuves on le relâcha. Il se rendit 
alors à Amsterdam vers 1530 et, y continuant son commerce, 
entra en contact avec nombre de gens, dont certains avaient 
quitté l'Église. 


Vers 1539 ou 1540, il eut une révélation lui enjoi- 
gnant de fonder un nouveau groupement religieux. En 
4540 il alla s'établir à Emden, en Frise orientale; la 
même révélation se renouvelant avec même injonction, 
il commença à recruter des adhérents pour la « Famille 
de la Charité ». Il écrivit là un grand nombre d’ou- 
vrages et propagea sa doctrine là où le menaient ses 
affaires, en Hollande, dans le Brabant et en Angleterre, 
où il fit un bref séjour, probablement en 1552 ou 1553. 
Il eut également des disciples dans les Flandres et en 
France. En 1560, les autorités d’'Emden ayant pris des 
mesures contre les activités des sectes, Niclaes quitta ce 
lieu et passa le reste de sa vie en diverses villes de 
Hollande et d'Allemagne. Il se trouvait à Cologne en 
1579 et probablement c’est là qu’il mourut en 1580 
ou 1581. 

2. Œuvres ET DocTRiINE. — 1) La « Famille de la 
Charité », ainsi s’appelle le groupement ou la secte fon- 
dée par Niclaes (« Huis der Liefde », « Familia Cari- 
tatis », « Family of Love »}. Niclaes avait lu les écrits de 
Luther, mais le désapprouvait (R. M. Jones, op. cit., 
p. 431); l’organisation de sa secte se réfère plutôt au 
modèle catholique qu’à un modèle protestant : un 
évêque suprême, au-dessous de lui des anciens — « arche- 
vêques » ou « évêques », mais dans la Famille de la Cha- 
rité on ne leur donnait jamais ces noms —-, trois ordres 
de prêtres et les simples membres; des rites variés et un 
calendrier chargé de nombreuses fêtes. Ceux qui 
entraient dans le groupement pouvaient sembler, vus du 
dehors, rester attachés au culte traditionnel; en réalité 
ils étaient dissidents, hérétiques même. Niclaes eut des 
adhérents connus, tels Henri Jansen (alias Emmanuel 
Hiël) qui, après un temps, le quitta et fonda une nou- 
velle secte (cf. DS, t. 8, col. 100-102) et Christophe 
Plantin d'Anvers (cf. Max Rooses, op. cit.). Le groupe- 
ment connut une certaine expansion dans les Pays-Bas, 
en Allemagne, en Angleterre et en France; le nombre de 
ses adhérents resta néanmoins fort limité, tant du 
vivant qu'après la mort du fondateur. Vers la fin du 
47e siècle, il avait disparu. 


Sur la Famille de la Charité, voir : art. Familisten, dans 
Realencyklopädie für protestantische Theologie und Kirche, t.5, 
1898, p. 750-755 (bibl.}; DNB, t. 14, p. 428: M. Rooses, cité 
infra, p. 62 svv.; R. M. Jones, cité infra, p. 482-483 et 440 svv; 
DS, t. 8, col. 102 : bibi. 


2} Les œuvres de Niclaes, très nombreuses, ont été 
rédigées pour la plupart durant son séjour à Emden 
(1640-1660). La notice du DNB donne vingt-trois 
ouvrages authentiques et cinq, d’origine incertaine, 
communément attribués à Niclaes. Celui-ci signait 
« H. N. », initiales de ses prénom et nom, mais signi- 
fiant aussi « Homo novus » (Jones, p. 432, n. 2). Ces 
écrits sont rédigés en allemand dialectal; ils ont été 
presque tous traduits en anglais. Voici les principaux : 

Den Spegel der Gherecticheit.. (Anvers, Plantin, vers 
1560); — Ene Figuer des Warachtigen und geistelicke 
Tabernakels; — Exhortatio. De Eerste Vormaninge 
H. N. tot syne Kinderen… (1573); — Evangelium Regni. 
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Ein Frolicke Bodeschop vam Rycke..; — Die grün- 
dige refereinen die H. N.; — Die Lieflicke refereinem 
H.N.; — Refereinen ende rondelen edder rymische sprô- 
ken (ces trois derniers ouvrages, s 1, 1575), — Terra 
Pacis. Wäre getügenisse van idt geistelick Landischop des 
Fredes (Cologne, 1580); — diverses épîtres et des 
cantiques. 


Tous ces écrits de Niclaes furent prohibés par le concile 
de Trente en 1570 et 4582, puis en 4590 par bulle papale (Fr. 
H. Reusch, Der Index der verbotenen Bücher, t. 1, Bonn, 1883, 
p. 98, 412, 604). 

Sur les écrits : DNB, p. 428-480; Rooses, p. 62 svv, 87 svv; 
Jones, p. 433 svv. 


3) Doctrine. — Si l’Evangelium.Regni semble avoir été 
assez répandu, le principal traité de Niclaæes est le 
Spegel (— The Glass of Righteousness; Le Miroir de 
justice), ouvrage abstrus et peu lisible (Rooses, p. 62- 
63). La doctrine exposée par Niclaes et professée dans la 
Famille de la Charité semble se ramener à une « sorte 
de panthéisme mystique » (Cross-Livingstone, cité 
infra), de formulation assez confuse, appuyé sur une 
morale austère et exigeante. L'idée centrale, inculquée 
avec insistance, est que la vraie justice et la sainteté 
réelle ne sont pas du type d’une justice simplement 
imputée ni d’une sainteté extérieure. Vraie justice 
et réelle sainteté font accéder à la Vie : l’homme nou- 
veau se trouve inséré dans la Vie de Dieu, il se trouve 
ainsi « divinisé » en conformation avec le Christ (celui-ci 
est divinisé de manière absolue). Cette assimilation 
au Christ réclame une parfaite obéissance à l'Esprit 
d'amour. 

Jones (p. 434) estime que Niclaes tenait le Christ pour 
vraiment Dieu, bien que ses formulations soient sou- 
vent floues et ambiguës. Les adversaires de la secte, 
dans les Pays-Bas et en Angleterre, lui reprochèrent 
des désordres moraux et dénommèrent les sectateurs 
« libertins ». Il se peut que le libertinage soit dans la 
logique d’un système de pensée dans lequel le fonda- 
teur et certains au moins de ses adeptes se tenaient 
pour infaillibles; cependant la doctrine morale de la 
secte était austère et l’accusation des adversaires sem- 
ble peu fondée, au moins en ce qui concerne Niclaes 
(Rooses, p. 63-66; Jones, p. 435 svv). 

Niclaes fut influencé par l’anabaptiste hollandais 
David Joris (ou George, f 1556). Un adversaire anglais 
contemporain, John Rogers, disait : « David George a 
pondu l'œuf; H. N. a fait éclore le poussin » (Jones, 
p. 442). Le fondateur ne semble pas avoir eu de liens 
avec d’autres anabaptistes. On a relevé certaines affi- 
nités entre son groupement et celui des Quakers; peut- 
être, à la disparition de la Famille de la Charité, cer- 
tains de ses derniers membres passèrent-ils au Qua- 
kérisme. 


F. Nippold, H. Niclaes und das Haus der Liebe, dans Zeit- 
Schrift für die historische Theologie, t. 32, 1862, p. 323-402, 
473-563. — DNB, t. 14, p. 427-481 (art. Nicholas : sources et 
bibl.). — M. Rooses, Christophe Plantin, 2° éd., Anvers, 1897, 
p.61-92.— R.. M. Jones, Studies in Mystical Religion, Londres, 
1909, ch. 18, p. 428-448. — G. H. Williams, The radical Refor- 
mation, Philadelphie, 1962 (nous n’avons pas vu); — NCE, t. 
10, 4967, p. 458. — Cross-Livingstone, 4974, p. 973 et 502. — 
DS, t. 8, col. 100-102. 


Hervé COATHALENM. 
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NICGODÈME L'HAGIORITE, moine athonite, 
1749-1809. — 1. Vie. — 2. Œuvres. — 38. Importance. 

4. Vie. — Outre la panoplie de ses ouvrages, surtout 
l’Apologia, la source principale d’information biogra- 
phique est le Bios kai politeia (« Vie, politeia et combats 
menés par le très saint-savant … Nicodème ») rédigé 
par le hiéromoine Euthyme, son contemporain et ami 
(éd. par Spyridon de Lavra, d’après la copie du géronte 
Théodore de Sainte-Anne d’Iviron, dans l'pnyéptoc 6 
Torkauñcs — GregPal., t. 4, 1920, p. 636-641; t. 5, 1921, 
p. 210-218). . 


Euthyme signale qu’un éloge (Bios enkômiastikos) avait été 
rédigé antérieurement par Athanase de Paros (1721 /22-1813); 
il ne semble pas s’être conservé, car on peut difficilement 
l'identifier avec le « Rapport authentique sur les troubles de la 
Sainte Montagne », rédigé par Athanase et encore inédit (ms 
Grande Lavra Q 6; cf. S. Eustratiadès, Katalogos, 1815, p.324). 
Le Bios d'Euthyme fut utilisé pour la « Vie en résumé... de 
Nicodème » par Onuphre lIvirite; éd. par Étienne et Niphon 
(Skourtaioi) en préambule de la traduction par Nicodème du 
Commentaire des Épîtres de S. Paul de Théophylacte, t. 4, 
Vienne, 4819, p. 11-12. Pour les mots techniques désignant, 
entre autres, l’habitat des moines athonites, cf. DS, t. 4, col. 
946. 

Nicolas (nom de baptême) Kalliboutzès naquit en 1749 à 
Naxos, chef-lieu de l’île égéenne du même nom. Sa mère 
Anastasie entra plus tard au couvent sous le nom d’Agathe. 
Son père Antoine l’amena à seize ans (1765) poursuivre ses 
études à l’École évangélique de Smyrne, centre important de 
culture orthodoxe sous la domination turque (cf. A. Daviast, 
dans Échos d'Orient — EO, t. 2, 1888-1889, p. 297-301). En 
4770, la guerre russo-turque obligea l’étudiant à regagner 
Naxos où il se mit au service du métropolite de Paronaxia. 
La fréquentation de trois moines athonites réfugiés à Naxos 
dans le contexte de la querelle des colybes (cf. infra, n. 29) 
éveilla Nicolas à l’idéal athonite, qu’il réalisa seulement après 
un séjour à Hydra, île proche de l’Argolide, auprès de Macaire 
de Corinthe (cf. DS, t. 10, col. 10-11) et du géronte Sylvestre, 
plus tard son directeur spirituel. 


Arrivé à l’Athos en 1775, Nicolas se fixa au monas- 
tère de Dionysiou, sur la côte sud-ouest de la pénin- 
sule. Le papas Joseph lui donna l’habit et le nom de 
Nicodème. Nommé lecteur du katholicon et secrétaire 
de la monè, le jeune moine s’installa au kellion de 
Saint-Antoine. Son existence est désormais partagée 
entre l’hèsychia en divers ermitages et une dévorante 
activité d'écrivain, surtout après la visite à l’Athos de 
Macaire de Corinthe en 1777. Après un séjour d’une 
année près de son biographe Euthyme à Kapsala, 
Nicodème voulut rejoindre la communauté monastique 
établie en Moldavie par Païsij Veliékovskij (1722- 
1794; DS, t. 8, col. 1142; t. 10, col. 1598-1599). Victime 
d’une tempête au cours de la navigation, il profita de 
l’escale à Thassos pour rebrousser chemin et pratiquer 
l’hésychia au kellion Saint-Athanase. « Épris d’oraison 
mentale » (GregPal, t. 5, p. 210), il s’associa au géronte 
Arsène, qu’il avait rencontré à Naxos, dans sa calybe 
au-dessus du skite du Pantocrator; il devint son dirigé 
spirituel et le suivit dans sa retraite de Skyropoula, 
« petite île aride » face à l’Eubée, qu’il décrit dans une 
lettre à son cousin Hiérothée, alors évêque d’Euripe 
en Eubée et bientôt métropolite de Janina (avril 1779); 
cf. Nicodème, Encheiridion symbouleutikon, Venise, 
1801, p. 9-13. 

Revenu à l’Athos en 1778, il reçoit le « grand habit » 
et acquiert « la calybe située en haut du kyriakon dans 
le maquis appelé de Théonas » (GregPal, p. 211). Au 
bout d’un an, son compatriote Jean (devenu le moine 
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Hiérothée) se fait son dirigé et le restera pendant sept 
ans. Une seconde visite de Macaire donne une nouvelle 
impulsion aux travaux de l’ermite-publiciste. Peu après, 
Athanase de Paros appelle Nicodème à Thessalonique 
pour l'édition des œuvres de Grégoire Palamas, mal- 
heureusement torpillée. De retour à l’Athos, Agapios 
le Péloponnésien l’oriente vers la publication du Pèda- 
lion, source de nouvelles déconvenues (p. 212-213). 
Nicodème se fait alors lhypotaktikos du géronte Syl- 
vestre, au monastère du Pantocrator. « Mais l’amour de 
lhèsychia » le pousse à s’isoler de nouveau; il s’installe 
« dans la calybe en face de Saint-Basile », près de l’er- 
mitage d’Euthyme, qui énumère les œuvres rédigées 
alors (p. 213-214). 

« En 1805, à 57 ans », Nicodème monte vers le papas 
Cyprien et reste avec lui toute une année. Puis, tou- 
jours « par amour de l’hèsychia », il retourne « à sa pre- 
mière calybe.. dans le maquis » (p. 215). Nouveau 
séjour d’un an. Euthyme le décrit ensuite pratiquant 
l'hésychasme au milieu des troubles causés par la 
controverse des colybes, dans laquelle Nicodème s’était 
engagé à la tête des traditionalistes (p. 215-216). La 
composition de l’Apologie précéda de peu sa dernière 
maladie, au cours de laquelle il alla reprendre souffle 
au monastère de Koutloumous (5 juillet). Revenu au 
kellion des frères Skoutarioi à Kapsala (il leur confia 
le soin de publier ses œuvres encore inédites), Nico- 
dème se fit apporter les « reliques » de Macaire de Corin- 
the et du géronte Parthénios, communia aux saints 
mystères et mourut « à six heures de la nuit » le 44 juil- 
let 1809. Il avait soixante ans. 


Par décret synodal du 31 mai 1955, le patriarcat œcumé- 
nique, sur requête unanime des moines de la Sainte Montagne, a 
canonisé Nicodème et fixé sa fête au 14.juillet ("Op8o5oëla, 
t. 30, 1955, p. 153-154; trad. franç. Papoulidis, p. 311-312); 
l'Église russe a retenu cette date pour l'insertion du nouveau 
saint dans ses Ménées (« Journal du patriarcat de Moscou », 
1956, n. 5, p. 37). 


2. Œuvres. — Pour une bonne part travail en col- 
laboration, compilation, adaptation ou paraphrase, 
mais avec aussi des écrits originaux, la production 
littéraire de Nicodème forme toute une bibliothèque 
ascétique et morale, liturgique et hagiographique, 
scripturaire et canonique. Un inventaire assez récent a 
dénombré cent-cinq titres (Papoulidis, p. 812), tous 
d’un certain intérêt pour la spiritualité. De cette Somme, 
due au « moine le plus laborieux dont ait à se glorifier 
l’Église grecque depuis plusieurs siècles » (V. Grumel, 
DTC, t. 41, col. 486), nous retiendrons les principaux 
éléments, selon l’ordre des disciplines combiné autant 
que possible avec l’ordre chronologique de parution. 

40 PHILOCALIE DES SAINTS NEPTIQUES, Venise, 1782. 
— De ce recueil des textes estimés les plus représenta- 
tifs de la spiritualité orientale, l'initiative revient à 
Macaire de Corinthe, mais la collaboration de Nicodème 
fut décisive pour en assurer la richesse et la diffusion. 
Cf. DS, t. 2, col. 1799-1801; t. 8, col. 1140-1141; t. 10, 
col. 10; art. Philocalie. 

20 EverGéTINON. — Sur ce florilège spirituel très 
abondant, édité par Macaire et Nicodème à Venise en 
4783, cf. DS, t. 5, col. 502-503; t. 10, col. 10-11; art. 
Paul Evergétinos, où l’on trouvera un résumé du contenu 
des quatre livres. 

30 SUR LA COMMUNION FRÉQUENTE. — À la suite de 
L. Petit (DTC, t. 9, col. 1450-51), nous avons attribué à 
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Maoaire de Corinthe (DS, t. 10, col. 10) l’Encheiridion 
anonymou tinos apodeiktikon : « que les chrétiens doi- 
vent participer plus souvent aux divins mystères », 
Venise, 1777 (cf. E. Legrand, Bibliographie hellénique 
au 18° siècle, t. 2, Paris, 1928, p. 238, n. 880). Il faut 
restituer la paternité de cet ouvrage à Néophyte le cau- 
socalybite ou le Péloponnésien, né à Patras (1713-1784). 


En font foi deux mss de l’Académie de Bucarest (cod. 988, 
Î. 225-261 et 192, f. 19-60) d’où dérive, par manière de péri- 
phrase, l'édition vénitienne, et sur lesquels est établie la récente 
édition (anonyme, non datée et sans grande prétention scien- 
tifique) publiée à Athènes en 1976 : Néophyte hiérodiacre.…., 
Peri tès synechous metalèpseôs. L'introduction restitue l’œu- 
vre à Néophyte (p. 7-33); après le texte original (p. 35-117), 
le livre reproduit, avec division en chapitres et quelques correc- 
tions de style, le texte de léd. de 1777 (p. 118-223). Cette 
apologie de la communion fréquente s'appuie sur l’Écriture, 
les canons apostoliques et patristiques, de préférence Basile 
de Césarée, Jean Chrysostome et Cyrille d'Alexandrie. L’opi- 
nion qui voit dans l’opuscule de Michel de Molinos (cf. DS, t. 10, 
col. 1490) la source de cet écrit (Ch. S. Tzogas, « La querelle 
sur les mnèmosyra à la Sainte Montagne », Thessalonique, 
4969, p. 125; cf. DS, t. 10, col. 10) demanderait un examen plus 
approfondi. 

Sur ce Néophyte, voir A. Camariano-Cioran, Les académies 
princières de Bucarest et de Jassy et leurs professeurs, Thessa- 
lonique, 1974, p. 413-431 et passim (index : Cavsocalyvitis); 
il y est dit que l’ouvrage fut écrit à Brasov (p. 425, n. 306). 


En 1783 paraissait à Venise, également sans nom 
d'auteur, le « Livre très utile à l’âme sur la fréquente 
communion... » (Legrand, ibidem, p. 398, n. 1095). 
L. Petit considérait cet ouvrage comme une refonte par 
Nicodème de l’opuscule qu’il croyait de Macaire (DTC, 
t. 9, col. 1450-1451; de même V. Grumel, DTC, t. 41, 
col. 486-487). Une fois établie la véritable paternité de 
l’'Encheiridion se pose le problème de celle du Biblion 
psychôphelestaton. 

Lorsque le patriarche Néophyte de Constantinople 
notifia à Macaire la décision de réhabiliter le livre sur la 
communion fréquente (1790), il tenait celui-ci pour 
l’auteur de l’ouvrage (DS, t. 10, col. 10); de même 
Athanase de Paros (après 1805) loue Macaire d’avoir 
écrit ce livre (Akolouthia tou. Makariou, Chios, 1863, 
p. 47). Par contre, Nicodème, dans son Apologie (1809), 
évoque son « petit livre sur la communion fréquente » 
(éd. de Venise, 1819, p. 84); son biographe Euthyme 
assure qu’il « corrigea et amplifia le précieux petit 
ouvrage (panchryson ponèmalion) sur la fréquente com- 
munion » (GregPal, t. 4, p. 640). Quoi qu’il en soit de la 
part prise par Macaire et Nicodème, il est certain que 
leur collaboration a produit une refonte complète de la 
monographie de Néophyte. 

L’écrit de Macaire-Nicodème, après un prologue sur 
le Corps et le Sang du Christ, manne et breuvage du 
nouvel Israël (p. 1-12), s’articule en trois parties. La 
première est un commentaire de l’Oraison dominicale 
(p. 13-93), centré sur la demande du pain epiousios 
(p. 44-68; Néophyte avait traité ce sujet dans un opus- 
cule inédit, cf. éd. d'Athènes citée supra, p. 33, n. 2; 
on ne sait si notre écrit s’en inspire). La deuxième par- 
tie (p. 94-195) enrichit les témoignages patristiques par 
des recours aux autorités plus récentes : saint Théo- 
dore Stoudite, Job Jasitès, Gabriel de Thessalonique, 
Nicolas Cabasilas, Scholarios, avec même une allusion 
aux théologiens scolastiques (p. 128). La troisième, par 
objections et réponses, amplifie encore l’opuscule de 
Néophyte (p. 196-327). 
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M.-J. Le Guillou, L'Athos et la vie eucharistique, dans Le 
Millénaire du Mont Athos, t. 2, Chevetogne, 1964, p. 111-120. 
— R. A. Klostermann, Nikodemos Hag. über das Abendmall, 
OCP, t. 45, 1979, p. 405-409 (Macaire ne serait intervenu que 
par de légères retouches dans cet ouvrage, bien dans le style de 
Nicodème; mais l’exposé est basé sur la partie centrale, la plus 
nicodémienne; en outre, l’écrit serait « une prise de position 
absolument unique » en comparaison des autres « écrits ortho- 
doxes sur l’eucharistie »; c’est oublier l’ouvrage antérieur de 
Néophyte). 


40 L’éd. de lALPHABÈTALPHABÈTOS de Mélèce le 
confesseur, dont le traité sur la communion citait des 
passages (p. 285-287, 303), avait été préparée par Nico- 
dème au cours de ses premières années d’écrivain 
mais ne put être réalisée par manque de fonds (Theo- 
klètos, p. 116-118, donne un extrait du prologue de 
l'éd. projetée; voir également le prologue du Néon 
eklogion, infra). Cette curieuse Somme ascétique ne 
fut publiée qu’en 1928 (cf. DS, t. 10, col. 974-975). 

5° SYMÉON LE NOUVEAU THÉOLOGIEN. — Euthyme 
affirme que Nicodème « corrigea et embellit le livre de 
saint Syméon... » (GregPal, t. 5, p. 211-212), laissant 
entendre qu’il s’agit d’autre chose que les textes de 
Syméon insérés dans la Philocalie. De fait, en 1790, 
parut à Venise l’ouvrage intitulé : « De saint Syméon.. 
les œuvres retrouvées (Ta heuriskomena), divisées en 
deux parties. La première contient les discours du 
saint traduits en langue commune par Denys de Zago- 
ras. La seconde contient les … discours en vers poli- 
tiques... édités pour la première fois » (trad. partielle 
en turc, Constantinople, 1815; cf. S. Salaville, E. Dal- 
legio, Karamanlidika, t. 4, Athènes, 1958, n. 51, p. 170- 
171). Ce Denys, ermite dans l’île de Piperi, face à la 
Sainte Montagne, s’est-il contenté du travail de copiste, 
signant de son nom par obéissance à l’humble Nico- 
dème (Theoklètos, p. 176)? Ou la contribution de ce 
dernier se serait-elle limitée à la transmission des mss 
(Papoulidis, p. 111)? Mais sans doute peut-on suivre 
le titre et réserver à Nicodème la seconde partie, ane- 
nyme comme toutes ses publications antérieures; 
Phagiorite pourrait encore avoir rédigé le prologue, qui 
dégage l'essentiel de l’œuvre de Syméon, une théologie 
du cœur et des larmes. 


Denys semble avoir collaboré aussi à l’édition d’une partie 
des écrits de Mélèce, d’après des mss de provenance pipéri- 
taïne, site voisin du lieu où le Galésiote dit avoir composé son 
Florilège (cf. DS, t. 10, col. 973, 975). 

De toute façon, cette édition des œuvres de Syméon, qui 
a tant marqué la tradition hésychaste, révèle aujourd’hui ses 
insuffisances critiques; voir les introductions de Mgr B. Kri- 
vochéine, Catéchèses, t. 1, SC 96, 1963, p. 66 n. 1 et p. 491-193; 
de J. Koder, Hymnes, t. 1, SC 156, 1969, p. 19-21, 26-27, 38-39. 
L'éd. de Denys-Nicodème a été cependant reprise à Smyrne 
en 1886 et Athènes en 1959. 


69 BARSANUPHE ET JEAN DE GAzA. — Le « Livre 


contenant des réponses à diverses propositions, com- 
posé par Barsanuphe et Jean, corrigé avec soin, et 
enrichi de la biographie des (deux) saints et d’une table 
très étendue » a été publié après la mort de Nicodème, 
Venise, 1816 {cf. S. Vailhé, EO, t. 7, 14904, p. 268-270; 
DS, t. 1, col. 1256, 1262). Dans la préface, datée 
du 22 juin 1803, Nicodème pressent le eri d’admiration 
que pousseront les moines en découvrant cette mine 
d'instructions ascétiques (p. 3-6). Malgré sa base étri- 
quée et ses défauts, cette édition, reproduite à Volos 
en 1960, est encore la seule à rendre accessible l’en- 
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semble de ce recueil (sur l’éd. partielle en PO 31, 3, 
Paris, 1966, et la trad. franç., Solesmes, 1972, cf. art. 
Jean de Gaza, DS, t. 8, col. 538). 

70 PÉNITENTIEL. — « Livre très utile à l'âme divisé 
en trois parties. à partir d'extraits de divers maîtres 
et mis en bon ordre par le moine Nicodème et édité 
pour la première fois... », Venise, 1794. 

La première partie commence par un prologue adressé 
aux « pères spirituels » où Nicodème rappelle l’impor- 
tance de leurs pouvoirs (lier et délier les péchés) et leur 
quadruple fonction de médecins, juges, « chasseurs » 
(kynègoi) et pasteurs (p. 3-7). Il traite ensuite, en onze 
chapitres, de la vertu et de la science exigées du confes- 
seur, des trois catégories de péchés (mortels, véniels, 
imperfections), des dix commandements, des circons- 
tances du péché, de la metanoia, des pouvoirs du pneu- 
matikos, de la conduite à tenir en général, selon les 
diverses catégories de pénitents et dans l'imposition des 
peines canoniques (kanonizein), enfin de la « prière » 
d’absolution et du secret de la confession (p. 9-92). 


À propos des sanctions canoniques, Nicodème part en guerre 
contre l’eromologarion (sans doute la Panoplia pneumatiké, 
Rome, 1630) du chypriote catholique Néophyte Rhodinos 
(traducteur en néo-grec de l/mitatio Christi)}, responsable 
d’avoir mal influencé « un homme de grand nom» (l’ex- 
patriarche Callinique de Constantinople), et souligne la 
nécessité de kanonizein selon les canons de Jean le jeûüneur 
(p. 67-68). 


La seconde partie rapporte les 205 canons attribués à 
ce patriarche (DS, t. 8, col. 588), interprétés ici d’après 
les grands canonistes byzantins (p. 93-133). Suivent 
« Quelques propositions nécessaires » non considérées 
par ces canons {apostats, bestialité, noces plurales, 
mariages mixtes, offrandes à refuser, jeûne du mer- 
credi et du vendredi, usure; p. 134-144). 

Au pénitent, la troisième partie apprend que la 
pénitence est un baïn purificateur et un remède. En 
quatre chapitres, Nicodème l’entretient de la prépara- 
tion à la confession, des parties constitutives du sacre- 
ment, du choix du confesseur, de l’examen de cons- 
cience, de la manière de se confesser, de l’acceptation du 
« canon » pénitentiel, enfin de la conduite à tenir après 
la confession : souvenir des péchés, confession fré- 
quente, pensée des fins dernières, connaissance du péché, 
prière (p. 147-2238). 

« Livre tout à fait inconnu jusqu'alors dans l’Église 
orthodoxe » (Theoklètos, p. 181), le traité nicodémien, 
par son vocabulaire et son ordonnance systématique, 
renvoie à un modèle latin. On a pensé au traité de 
Rhodinos, celui que Nicodème combat (Papoulidis, 
p. 306). Peut-être faudrait-il s'orienter vers le cor- 
respondant latin ou italien du Pneumatikos didasko- 
menos que Nicodème cite non sans réserves (p. 5, n. 4; 
p. 80, n. 1; il semble avoir lu J{ direttore… della perfe- 
zione cristiana de Pinamonti, qui au ch. 7 fait allusion 
aux « cacciatori »}. De toute façon la mentalité est bien 
orientale, comme le sont les autorités alléguées. Par- 
tout prédomine la rigueur athonite. [’acribie des 
canons est brandie à l’égard des homosexuels, contre la 
condescendance préconisée par Rhodinos, et c’est en 
vue de sauvegarder intégralement le rituel byzantin que 
Nicodème reproche à Callinique d’avoir préféré la 
formule indicative à la « prière », ou formule dépréca- 
tive, de l’absolution. 


Cet ouvrage est celui de Nicodème qui a été le plus souvent 
réédité. La version turque (en caractères grecs) publiée dès 
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4799 a bénéficié d’un texte revu et complété par l’auteur (cf. 
S. Salaville et E. Dalleggio, Karamanlidika, t. 1, n. 27, p. 102- 
104). — Une éd. augmentée a été publiée à Venise en 1804, 
aux frais de Hiérothée de Janina (Gkinès-Mexas, t. 1, n. 246). 
À la fin de la 2e partie sont insérés trois nouveaux chapitres : 
clercs in sacris, moines et moniales qui se marieraient {p. 198- 
204); habit des moines (p. 205-216; trad. angl., cf. DS, t. 4, 
col. 948); obligation pour les moines de rester dans leur monas- 
tère (p. 216-218). À la fin de la 3° partie, vient un discours sur 
« la présomption de ceux qui pèchent avec l'espoir qu’ils 
pourront se convertir » (p. 308-315), qui est pris aux « Exer- 
cices spirituels » et avait déjà été inséré dans l’Epitomé des 
psaumes (cf. infra). — Les autres éditions signalent la pré- 
sence de ce « logos peri metanoïas ». Elles portent dorénavant 
en tête du titre les mots EEouoïoynträprov ro... : Venise, 
1818, 1835, 1842, 1852 (avec la notice sur Nicodème par Onu- 
phre), 1857, 1868; Athènes, 1895, 1963; rééd. partielle en turc, 
Constantinople, 1835. 


80 LE COMBAT INVISIBLE. — « Livre très utile à l’âme 
appelé Aoratos Polemos composé jadis par un homme 
sage, embelli maintenant et corrigé. par le très saint 
moine Nicodème qui y a ajouté de belles prières kana- 
nyktiques. », Venise, 1796. En Occident, le nom de 
Nicodème est avant tout lié à cette adaptation du 
Combattimento spirituale du théatin Lorenzo Scupoli 
(Venise, 1549). 

La transposition se constate déjà dans le titre où 
aoratos a été préféré à pneumatikos. Outre le prologue 
(p. 5-11), qui explique et justifie ce titre et place la 
communion fréquente, réelle et spirituelle (noera), 
parmi les armes souveraines de ce combat, l’apport de 
l’hagiorite intéresse les citations scripturaires (86), 
le recours aux Pères orientaux et auteurs byzantins 
les plus représentatifs de la tradition philocalique. Les 
autorités le plus souvent alléguées sont Isaac le syrien 
(18 fois), Basile de Césarée (15), Grégoire Palamas (11), 
Jean Chrysostome (8), Maxime le confesseur (7). Augus- 
tin d'Hippone est cité aussi souvent que Grégoire de 
Nazianze (5), plus que Jean Climaque (3). Pour plus de 
détails sur la confrontation avec le prototype, cf. l’art. 
de Papoulidis, infra. 

Avec le ch. 25 (Comment maîtriser l’imagination et la 
mémoire), original, la comparaison entre le ch. 45 du 
Combatiimento (oraison mentale) et le ch. 46 du Pole- 
mos montre le souci de Nicodème d'introduire la spiri- 
tualité des Pères neptiques, en particulier la tradition 
de la prière pure, la Prière à Jésus. Celle-ci est encore 
mise en évidence dans l’appendice : après des « éclair- 

. cissements » sur le nom de Jésus (graphique à l’appui et 
anagramme), figuré par l’octogone et prophétisé par les 
sybilles d’Érythrée et de Cumes (p. 320-321), Nico- 
dème publie un kontakion et une sorte de litanie, ryth- 
mée de Æyrie, pour inviter le lecteur à s’appliquer « à 
la méditation (mélété) continuelle du nom salvifique de 
Jésus », à l’exemple d’Ignace d’Antioche et de Julien 
de Jérusalem (évoqué d’après une autre source ita- 
lienne, l’Anthos charitôn, cf. DS, t. 1, col. 699-700). 
Enfin, la lettre (traduite du latin) de Publius de Léonto- 
polis envoyée de Jérusalem au sénat romain, et le pas- 
sage relatif au Christ dans l'Histoire de Flavius Josè- 
phe (p. 347). 


Rééd. : Athènes, 1850, 1922, 1947, 1965; Venise, 1870; 
trad. roumaine, Neamt, 1826; russe (par Théophane le reclus, 
avec modifications), Moscou, 1885, 1892, 1899, 1904; anglaise 
(d’après la trad. de Théophane, par E. Kadloubovsky et 
G. E. H. Palmer), Unseern Warfare, Londres, 1952, 1963, 1978. 

M. Viller, N. l’hag. et ses emprunts à l@ littérature spiri- 
tuelle occidentale. Le Combat spirituel et les Exercices de s. 
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Ignace dans l'Église byzantine, RAM, t. 5, 1924, p. 174-177, 
416. — L. Bouyer, La spiritualité orthodoxe..., Paris, 1965, 
p. 62-64. — K. K. Papoulidis, « La parenté du livre Aoratos 
Polemos de N. l’hag. avec le Combat spirituel de L. Scupoli » 
(en grec), dans MaxcSowmé, t. 10, 1970, p. 23-24. 


99 EXERCICES SPIRITUELS. — « Livre appelé Gym- 
nasmata pneumatika…, amélioré par de nombreuses 
additions, soustractions et modifications, … et enrichi 
de diverses notes par le moine Nicodème », Venise, 
1800. Le modèle occidental est ici le jésuite italien 
G. P. Pinamonti, Esercizi spirituali di S. Ignazio di 
Loyola distinti e divisi nella meditatione, negli esarnini 
e nelle lezioni, Venise, 1704. 

L'avis au lecteur fixe d’abord le regard vers Dieu 
immobile et mouvant tout, selon Denys l’Aréopagite 
et Augustin, et vers l’homme, microcosme en recherche 
de Dieu. Nicodème rend hommage au livre « admirable, 
imprégné de l’Écriture et des saints Pères », d’où le 
sien est tiré. La division tripartite est parfaitement 
justifiée, car « tous les exercices spirituels et toutes les 
vertus s’acquièrent par ces trois moyens : la méditation, 
l'examen de conscience et la lecture spirituelle » (p. 8). 
L'auteur reconnaît devoir beaucoup à Démétrios le 
Péloponnésien, promoteur de l'édition (p. 5-12). 

Certaines sections sont neuves, comme 11, 23e jour 
(sur la vie de Jésus-Christ, p. 176-177). Les lectures 
sont prises à la Via del cielo appianata, du même Pina- 
monti (Opere complete, Venise, 1769, p. 183-233), Nico- 
dème donnera une grande diffusion à la deuxième, ce 
« logos. sur la metanoia », reprise dans son Pénitentiel 
(cf. supra) et son Manuel de conseils (cf. infra). Il cite 
des autorités nouvelles, dont un auteur « moderne », 
Georges Koressios Ÿ 1654, polémiste grec de formation 
universitaire italienne, bien au courant de la scolas- 
tique latine et de la théologie palamite (p. 513, 522). 
C'est un exploit de la part de l’hagiorite « d’avoir 
décanté pour l’usage des Orientaux le suc de la médita- 
tion et des examens spirituels méthodiques de l’Occi- 
dent moderne » (L. Bouyer, p. 62} 


Les Gymnasmata sont suivis des « Thrènes alphabétiques de 
Syméon le logothète » (Métaphraste, p. 657-659) et de « Prières 
à Jésus-Christ selon la mesure des vingt-quatre heures du jour 
et de la nuit » (p. 659-660). | 

M. Viller, art. cité. — K. K. Papoulidis, « La parenté du 
livre Gymnasmata de S. N... avec les Exercices spirituels de 
S. Ignace de Loyola » (en grec), dans MaxeSouxé, t. 11, 1971, 
p. 161-173. 


109 « MANUEL DE CONSEILS (Encheiridion symbou- 
leutikon) sur la garde des cinq sens, de l’imagination, 
de lesprit et du cœur... par le hiéromoine Nicodème 
l’hagiorite.. », Vienne, 1801 (Gkinès-Mexas, t. 1, 58); 
rééd. Athènes, 1885; Volos, 1958. 

Le nom de « hiéromoine » semble indiquer que Nico- 
dème était alors prêtre; il doit y avoir erreur, car il 
n’est dit nulle part qu’il ait reçu le sacerdoce (la men- 
tion ne figure plus'dans l’éd. d'Athènes, 1885). Le titre 
indique encore que l’éd. fut faite aux frais de Hié- 
rothée, alors métropolite de Janina, pour qui l’ouvrage 
est composé. 

L'avant-propos explique la genèse de l'ouvrage en 
publiant quatre lettres de la correspondance. échangée 
avec Hiérothée, qui se sentait dépourvu des vertus 
nécessaires du pasteur; le premier jet fut revu et corrigé, 
au point de constituer le principal ouvrage ascétique de 
Nicodème, qui affirme n’avoir rien tiré de son propre 
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fonds mais tout emprunté aux Pères neptiques. L’in- 
troduction dévoile la cause du désarroi de Hiérothée, 
passé trop vite au sommet de la hiérarchie, en évo- 
quant l’âge d’or de l’Église où l’on n’était promu à 
Pépiscopat qu'après un stage dans le monachisme, et 
où l’élection épiscopale était vraiment l’affaire de Dieu 
ou de tout le peuple chrétien (p. 19-25). 

Les deux premiers chapitres synthétisent les données 
de l’anthropologie chrétienne : Phomme, mégas kosmos 
{parce que spirituel) dans le microcosme qu'est l’uni- 
vers matériel; son corps, un palais dont le noûs est le 
maître et les sens sont les fenêtres; le noûs, à partir de 
la perception sensible, doit s'élever des créatures au 
Créateur; le péché originel est responsable de sa déché- 
ance; le baptême dans le Christ est le principe potentiel 
de sa restauration (p. 26-47). 

Les sept chapitres suivants passent en revue tous les 
secteurs où doit s'exercer l’ascèse chrétienne : garde 
de la vue (3), de l’ouïe (4), de l’odorat (5), du goût (6), 
du toucher (7), de tous les sens (8). Nicodème propose, 
sinon impose, aux évêques (adressé à l’un d’eux, l’ex- 
posé leur réserve des directives particulières, comme 
pour les relations avec les femmes), aux moines, et même 
à tous les chrétiens, des interdits si nombreux que peu 
de place est laissée à la sensibilité. Sont exclus parfums, 
tabac, lit moelleux, chevaux, chiens, oiseaux, bains 
et rire même (le Christ n’a jamais ri}. La mortification 
affecte l'imagination (9), en principe relais entre les 
sens et le noûs, maïs dans l’état actuel invention du 
diable (le Christ n’avait pas d'imagination). Au bagage 
scripturaire abondant (cf. DS, t. 4, col. 247), s’ajoute 
l'arsenal patristique où les meilleures armes sont four- 
nies par Basile de Césarée et Isidore de Péluse (DS, £. 7, 
col. 2100-2102). 

Le ch. 10, « De la garde de l’esprit et du cœur » (p. 
148-180), développe les grands thèmes et la technique 
précise de la méthode néo-hésychaste (DS, t. 8, col. 
1140-1141). Le ch. 11 et dernier disserte sur « les plai- 
sirs de l’esprit et les joies spirituelles » (p. 181-288) : 
observance des commandements de Dieu et accomplis- 
sement de sa volonté, découverte des logoi (présence du 
Verbe) dans les Écritures, la création, surtout le mys- 
tère de l’Incarnation; « théorie » des attributs divins. 
En conclusion, ce symbouleutikon conduit au vrai 
bonheur (p. 288-289). 

Par manière d’appendice : brève étude anatomique 
du cœur d’après la science (p. 289-294); recension des 
miracles lors de la mort du Christ, où le nom du « jésuite 
Cordier » (p. 299) clôture une liste d’autorités patris- 
tiques, byzantines, orthodoxes contemporaines (Pachy- 
mère, Scholarios, Nicéphore Théotokis); composition 
poétique pour les vêpres de Pâques (p. 300-301). 


L’apologie finale (p. 302-316) répond à ceux qu'avait éton- 
nés une note de l’Aoratos polemos (ch. 49, p. 206-207). Nico- 
dème y affirmait qu’au sein d’une humanité tout entière encline 
au mal la Théotokos fut seule capable de rendre grâce à Dieu, 
et aussi que l’humanité entière eut comme finalité la Mère de 
Dieu, et celle-ci son Fils. On pouvait soupçonner que Nico- 
dème était favorable à l’Immaculée Conception. Dans sa 
réponse, celui-ci évite de repousser toute insinuation dans ce 
sens. Il s’applique à démontrer que la doctrine de la primauté 
et de la prédestination de Notre-Dame (notamment l’inter- 
prétation mariale de Proe. 8, 22-23) était bien fondée sur la 
tradition (Cappadociens, André de Crète, Maxime, même 
Augustin; plus tardivement Joseph Bryennios, Miniatès, 
Koressios, et surtout Grégoire Palamas). 

« Avec ces théologiens sacrés d’autrefois s’accordent de 
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nombreux théologiens scolastiques plus récents qui dérivent 
de l’école de Jean Scot à la pensée si profonde, lesquels disent : 
Si Adam n’avait pas péché, le Christ aurait dû prendre un corps 
impassible » (p. 307) : allusion probable au « Christus non venis- 
set passurus... nisi aliquis prius peccasset » de Duns Scot. 

Cf. A. Argyriou, N. l’hag..., dans Revue des sciences reli- 
gieuses, t. 50, 1976, p. 43-49. 


119 GRÉGOIRE PALAMAS. — La plupart des écrits de 
Nicodème sont nourris de références à « saint Grégoire 
de Thessalonique », défenseur et théologien de l’hésy- 
chasme (cf. art. Palamas). À la fin du 47e siècle, le 
patriarche Dosithée, propagateur de la littérature 
théologique byzantine, projeta d'éditer l’ensemble des 
écrits de Palamas. Encouragé par Athanase de Paros, 
Nicodème entreprit de réaliser le projet. Il avait déjà 
recueilli en trois volumes la majeure partie du corpus 
et envoyé à Vienne, en vue de l’édition, le codex pala- 
mite du monastère athonite de Simonpetra. Mais l’im- 
primerie viennoise chargée de l'édition fut fermée par 
ordre du gouvernement autrichien turcophile, en avril 
1798, pour avoir publié des écrits subversifs, notam- 
ment ceux du patriote grec Rhègas, dit Pheraios. 
Les mss furent confisqués. Des épaves récupérées sem- 
blent appartenir à cette édition {J. Meyendorff, Jntro- 
duction à l’étude de Gr. Palamas, Paris, 1959, p. 337- 
338). L’éd. en cours (3 vol., Thessalonique, 1962-1970) 
devrait apporter, dans son dernier vol., des préci- 
sions à ce sujet. L’introduction prévue par Nicodème 
a été publiée dans ’ExxAnouwotixh deux, t. 4, 1833, 
fasc. 7, p. 93-101. 

120 LES BONNES MŒURS DES CHRÉTIENS. — « Livre 
appelé Chrèstoètheia tôn christianôn, contenant treize 
sermons qui règlent pour le meilleur les mœurs mauvai- 
ses des chrétiens... »; éd. aux frais de Hiérothée de 
Janina, Venise, 1803 (Gkinès-Mexas, t. 1, 190). 

L’avant-propos indique le double but de l’ouvrage : 
fournir de la « matière » au papas cappadocien Georges 
de Nem Seer (Nevsehir}) et autres prédicateurs; faire 
admirer l’éloquence de Jean Chrysostome, dont il est 
entièrement tributaire. 

Vu la ressemblance des titres, on se demande toute- 
fois dans quelle mesure Nicodème n’entend pas donner 
un pendant rigoureusement chrétien à la Chréstoë- 
theia humaniste d'Antoine de Byzance, traducteur grec 
du De civilitate morum d’Érasme, trad. publiée à Venise 
en 1770 et souvent reproduite du vivant même de 
l'Hagiorite par Constantin Dapontès, autre polygraphe 
néo-grec, retiré d’abord à Piperi sous le nom monastique 
de Césaire (1753), puis à Xéropotamou de l’Athos 
(1757) où il mourut en 1784. 


Après un sermon général sur « les mauvaises habitudes que le 
chrétien doit abandonner et les bonnes qu’il doit embrasser » 
(p. 1-12), les titres des huit sermons suivants évoquent les 
interdits déjà signalés à propos du Symbouleutikon: instru- 
ments de musique, danses et chants (p. 12-24); jeux, danses 
et chants aux mariages (p. 24-87); calomnies, délations, faux 
serments et faux témoignages (p. 37-54); maquillage, parfums, 
fard, curiosité des regards (p. 54-77); jeux divers, lutte, lance- 
ment du poids et autres sports, même en simples spectateurs 
(p. 77-93); obscénités, fables et contes, rire (p. 93-115); répro- 
bation de tout art qui ne soit pas « selon Dieu » (p. 415-159); 
magie et sorcellerie (p. 459-193). Les quatre derniers logoi 
traitent du scandale (p. 194-213), de la correction fraternelle 
(p. 214-241), de la fréquentation des églises et de l’attitude 
qui y convient (p. 242-273), enfin de lobservance des com- 
mandements (p. 274-305). La suite prolonge ce dernier ser- 
mon : bref commentaire du décalogue (p. 306-307) et, en 16 
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képhalaia, les commandements du Seigneur contenus dans le 
nouveau Testament (p. 308-319). 

Rééd., Hermoupolis (Syros), 1838 (Gkinès-Mexas, t. 1, 
2930; des pièces adventices onf été ajoutées); Chios, 1887; 
Volos, 1957 (cf. Zrénikon, t. 31, 1958, p. 267-268). Un Logos 
peri Ekklèsias kai ekklèsiasmos de Nicodème a été publié à 
Athènes en 1980. 


439 RECUEIL DE CANONS MARIALS. — « Couronne de 
la toujours Vierge ou Neon theotokarion… contenant 
72 canons à la toute sainte Théotokos composés par 
22 mélodes divins, tirés des mss de la Sainte Mon- 
tagne…. », Venise, 1796. La piété orthodoxe s'exprime 
surtout dans la liturgie. Nicodème s’est donné beau- 
coup de peine pour l’enrichir en puisant dans le trésor 
de l’hymnologie patristique et byzantine et pour en 
commenter les divers éléments. 

Dans ce premier recueil, il introduit et fait défiler, 
à la suite de David : André de Crète, Théophane de 
Nicée, Joseph l’hymnographe, Jean Euchaïtès, Métro- 
phane de Smyrne, Théodore Stoudite, Photius de Cons- 
tantinople, Georges de Nicomédie, Théoctiste Stoudite, 
Paul d’Amorium, Nicolas Kataskeptikos, Athanase de 
Constantinople, Ignace de Constantinople, Marc d’É- 
phèse, Théodore Laskaris, Manuel le rhéteur, Élie 
l’Ekdikos, Callinique d’Héraclée, l’autre Nicolas et la 
moniale Thècle. Le titre Neon (nouveau) s'explique par 
le recueil antérieur d’Agapios Landos (DS, t. 1, col. 248) 
que Nicodème entend améliorer {p. 7). 


À une série de sept canons sur le premier mode pour le soir 
des jours de semaïne (à partir du samedi), font suite les canons 
pour les sept autres modes de l’Octoëèchos. Jean Euchaïtès est le 
mieux représenté; à part, un canon iambique du même, un 
canon joyeux de Joseph l’hymnographe et un canon d’action 
de grâces de Nicolas chanté le samedi de l’acathiste à lAthos 
(p- 227-236); enfin graphiques {cercle et rectangle) sur le nom 
de Maria. 

Rééd., Constantinople, 1849 (Gkinès-Mexas, t. 2, 5033); 
Venise, 1863, 1864; Athènes, 1906. Sur la valeur du recueil, 
S. Eustratiadès, Ocoroxéptov, t. 1, Chennevières, 1931, p. 9; 
N. B. Tômadakès, « Sur le Theotokarion de N. » (en grec}, 
dans ‘Eretnpie ératpelas Bubavriv&v onmouSGv, t. 32, 1963, p. 1-2, 
15-22. 


440 CANONS ET O1KOI. — « Canons des huit modes 
pour Jean le théologien. », Leipzig, 1799 (L. Petit, 
Bibliographie des acolouthies grecques, Bruxelles, 1926, 
p. 119-120). 

Encadrés par les huit canons de Joseph (p. 1-65) 
et les oïkoi de Jean Eugenikos (p. 84-96; cf. DS, t. 8, 
col. 502), les deux canons de Nicodème sur Jean l’évan- 


- géliste (p. 65-84), composés à la demande du moine 
” Athanase de Koutloumous, ne représentent qu’une 


faible partie de la production hymnographique de 


- l’'Hagiorite. D’autres pièces seront signalées; dans la 


liste des inédits (Theoklètos, p. 319-324), notons huit 
canons pour la Présentation de la Mère de Dieu, et 
six en l'honneur de saint Georges. 

450 RECUEIL DE PRIÈRES. — « Epitomé des psaumes 
de. David. Anthologie de prières katanyctiques… », 
Constantinople, 1799, aux frais du patriarche Néo- 


phyte. 


Le prologue (p. 7-25) parle de la nécessité de la prière, de 
la componction et des larmes, et dit que ce florilège, basé sur des 
recueils athonites préexistants, fut composé à la requête du 
patriarche Néophyte, en visite à l’Athos. Suit le logos peri 
metanoias (p. 1-53), repris des « fxercices spirituels » (cf. 
supra). ‘ 


L’'Epitomé des Psaumes, œuvre de Gennade Scholarios, 
avait été publié à Bucarest en 1749 (Legrand, Bibl... 18° s., 
t. 1, p. 372, n. 378); nouv. éd. Petit-Sidéridès-Jugie, Œuvres 
complètes de G. Scholarios, t. &, Paris, 1935, p. 328-343. 

Viennent ensuite, réparties en dix périodes, des prières péni- 
tentielles et autres à Dieu le Père (10), au Christ (14), au 
Saint-Esprit (6), à la Trinité (12), à la Théotokos (16), à tous 
les saints {1} et pour diverses circonstances. Certaines sont 
anonymes, d’autres attribuées à uné vingtaine d’auteurs 
(p. 54-192). 

Suivent les monologoi, c’est-à-dire les Soliloques pseudo- 
augustiniens (PL 40, 863-898; cf. DS, t. 4, col. 1134), version 
néo-hellénique de la trad. grecque (encore inédite) de Démé- 
trius Cydonès, publiée ici « pour l'utilité de ceux qui aiment 
par la prière s’unir toujours à Dieu » (p. 193-252); enfin, une 
prière à la Trinité de « Thekaras » {p. 253-254) et un sermon de 
Nicodème sur l'épiscopat (p. 255-272). 


169 MANUEL DE TROPAIRES POUR LE TRIDUUM PAS- 
cAL. — « Encheiridion contenant les éloges mélodiques 
et le canon de l’epitaphios imprimés dans le Triôdion… », 
Constantinople, 1800 (Gkinès-Mexas, t. 1, n. 14). 

L’epitaphios est la composition poétique constituée 
d’encomia en mémoire de l’ensevelissement du Sauveur, 
qui se chante en trois stations aux matines du Samedi- 
Saint (ou déjà aux vêpres de la veille). Dans la préface, 
Nicodème écrit que les plus anciens encomia ont pour 
auteur Ignace, archimandrite de Saint-Démétrius 
(aujourd’hui Vatopédi, sur l’Athos), d'époque incer- 
taine, l’auteur des plus récents étant inconnu (p. 4-2); 
certains pensent à Nil de Rhodes. On trouve dans cet 
Encheiridion les encomia (p. 7-27), un canon sur ce 
thrène par le moïne Marc, évêque d’Otrante, et Cosmas 
le mélode (p. 27-39), et le canon de Pâques (p. 40-48). 

179 EUcHOLOGION. — « Le grand euchologe.…. Cor- 
rigé avec beaucoup de soin », Venise, 1802 (Gkinès- 
Mexas, t. 1, 126). 

Le biographe Euthyme mentionne cette révision de 
l’euchologe parmi les travaux entrepris à partir de 
1794 (GregPal, t. 5, p. 214). N. Sathas indique qu'il 
s’agit de l’éd. de 1799 (Weoellènika philologia, Athènes, 
1868, p. 626) et il a été généralement suivi. Or, les 
inventaires bibliographiques ne signalent que les éd. de 
1792 (Ladas-Chatzèdèmos, t. 4, p. 138), 1802, 1803, 
1806 (Gkinès-Mexas, t. 1, 126, 202, 405). L’éd. de 1792 
est exclue. Comme les biographes rapprochent cette 
révision de la Chrestoéthie (avant selon Euthyme, après 
selon Onuphre), on peut penser raisonnablement à l’éd. 
de 1802. 

189 NEON MARTYROLOGION, « martyrs. après la 
prise de Constantinople », Venise, 1799; rééd. Athènes, 
1856, et 1961. 


L'attribution à Nicodème de ce recueil anonyme est fondée 
sur le témoignage d’Euthyme ({p. 211-212) et d’Athanase de 
Paros, qui précise qu’il fut édité sur l'initiative de Macaîre; 
cf. L. Petit, Bibliographie des acolouthies.…., p. xxx-XxxXI. 

Les notices sur ces soixante-seize néo-martyrs sont disposées 
par ordre chronologique : la première est celle de Jean de 
Trébizonde, la dernière de Georges de Magnésie. Pour plus de la 
moitié, le nom de l’auteur est indiqué ou référence est faite à 
une source anonyme; les autres, surtout à partir du 18e siècle, 
doivent être attribuées à Nicodème. Les éd. de 1856 et 1961 
ont ajouté des notices de néo-martyrs postérieurs à Nicodème. 


199 NÉON EKLOGION, « nouveau choix de vies de 
saints », Venise, 1803 (Gkinès-Mexas, t. 1, 221); recueil 
anonyme, mais le témoignage d'Euthyme, les références 
du Synaxaristès et le style de la préface ne laissent 
aucun doute sur lattribution à Nicodème. Les trente- 
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six vies sont disposées par ordre chronologique, avec des 
dates parfois surprenantes. En voici la liste avec réfé- 
rence à la BHG (le recueil reste en plus d’un cas la 
seule voie d’accès non paléographique aux documents) : 

Photine la samaritaine (1541a), Polycarpe (301), Chariton 
(301), Thallelaios (1708), Paphnuce (1419), Niphon de Cons- 
tantiniana (1372), Synkletikè (1694), Épiphane (696-697), 
Gorgonie (704), Macrine (1012), Païsios (1402), Martin « évé- 
que de France » {1181}, Cyrille d'Alexandrie (2099h}, Andro- 
nic et Afthanasie (1234), André de Crète (114), Eudokimos 
(808), Paul de Xéropotamou (1475), Théodose le jeune, ascète 
en Argolide (t vers 922), identique apparemment à l’higou- 
mène des Orobes (Synaxarium eccl. Constantinopolitanae, 
éd. H. Delehaye, Bruxelles, 1902, col. 877, 10; notice insatis- 
faisante dans BS, t. 12, col. 295), qui mériterait de figurer dans 
le prochain Auctarium BHG. 

Luc le jeune (994), Euthyme le jeune (1028), Lazare le 
galésiote (980), Cyrille le philéote (468 et Auctar.; DS, t. 1, 
col. 1641-1642), Grégoire d’Assos (710a), Léonce de Jérusalem 
(985; DS, t. 1, col. 1642-1643), Syméon et Sabas de Chilandar 
(1693), Grégoire de Nicomédie (709; DS, t. 8, col. 1362; éd. 
D. G. Tsamès, dans Epistem. Epet. theol. schol... Thessal., 
t. 19, 1974, p. 47-68), Mélèce le confesseur (1246a; DS, t. 10, 
col. 972), Cosmas de Zographou (393), Grégoire le sinaïte (722; 
DS, t. 6, col. 1013), Maxime le causocalybite (1237), Niphon 
l’athonite (1371), Grégoire de Thessalonique (718), Niphon 
de Constantinople (1373a), Nectaire l’athonite (1325), Gabriel 
et Kyrmidolès, néo-martyrs + 1522, Hiérothée de Kalamata 
+1745, miracle de s. Georges (690). 

Suivent douze récits tirés du Pré spirituel de Jean Moschus 
(ch. 47, 80, 78), et d’autres pièces dont, en supplément au 
Néon martyrologion, la Passion du néo-martyr Georges t 1801. 

La 2e éd., Constantinople, 1863 (Petit, Bibliographie..., 
p. xxx) ajoute le synaxaïre de Théonas de Thessalonique 
{2° moitié 16° s.). 


209 AcoLOUTHIES. — Un bon nombre d’acolouthies 
ont été éditées sous le nom de Nicodème; nous en donnons 
la liste, avec renvois à l’ouvrage de L. Petit déjà cité et 
l'indication de quelques éditions, surtout récentes. 


Jacques, frère du Seigneur, Venise, 1806; Athènes, 1975; 
Constantin d'Hydra t 1800, éditions du Néon leiménarion 
de Macaire de Corinthe (DS, t. 10, col. 11; Petit, p. xxvur- 
XXIX, 45-47; ce recueil contient en préambule une Apodeiris 
de Nicodème : ceux qui, après avoir renié, confessent à nouveau 
le Christ par leur mort sont de vrais martyrs); Marc d’Éphèse 
(Petit, p. 136-137), Athènes, 1965; Pères de l’Athos (Petit, 
p. 229-280); déposition des reliques de s. Nicolas (Petit, p.217); 
Cyrille d'Alexandrie (Petit, p. 55); Parascève (Petit, p. 226- 
227); Syméon le nouveau théologien (Petit, p. 270), Athènes, 
1975; Jean Doukas Batatzès (Petit, p. 272); Thallelaios (Petit, 
p. 273), Athènes, 1971; Mélèce le confesseur, ‘O ‘’Aüwc, t. 2, 
1928, p. 617-624; Théodosie de Constantinople, Athènes, 1933. 

Canons paraclétiques : douze apôtres (Petit, p. 11-12); 
Charalampès (Pétit, p. 37-38); Théotokos Gorgoÿpekoos 
(Petit, p. 153); Panaghia Portaïtissa d’Iviron, Jérusalem, 
1907 {Theoklètos, p. 320); Jean Chrysostome, éd. I. D. Mal- 
liaris, Athènes, 1960; Pierre et Paul, canon et 24 oïkot (Petit, 
p. 198); Simon Myroblytès, Athènes, 1925. 


249 SYNAxARISTÈS des douze mois de l’année, Venise, 
1819 (Gkinès-Mexas, t. 1, n. 1195; Petit, p. xXxxi). 

En 1607 paraissaient à Venise les Synaxaria de 
Maxime Margounios (DS, t. 10, col. 333), intitulés 
ensuite (cinq éd. de 1621 à 1691; Petit, p. xxvrr) « Vies 
des saints traduites du texte grec des synaxaires » 
(— ménées). Cette traduction néo-grecque ne fut plus 
imprimée au 189 siècle, alors que se multipliaient les 
éditions des ménées. Nicodème en donne la raison 
dans sa préface : la traduction est tellement « obs- 
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cure, inexacte et fade » que les moines lui ont préféré 
le grec original. Celui-ci est attribué à Maurice, diacre 
de Sainte-Sophie, que certains font vivre au 12€ siècle 
{« Encyclopédie religieuse et morale », t. 14, col. 556). 
Nicodème a donc rendu plus intelligible la langue de 
Margounios, corrigé et enrichi le texte de Maurice. 11 
indique lui-même ce qu’il tire d’autres sources ou ajoute 
de son cru; il entend présenter une « bibliothèque 
mondiale », un « remède approprié aux passions », 
bref fournir « un livre presque inépuisable », dont la 
lecture est recommandée surtout pour les longues 
nuits d’hiver. 


Rééd. : 42 vol., Constantinople, 1842; 3 vol., Zante, 1847; 
2 vol. Athènes, 1868 (Petit, p. xxx11-xxxr1). Trad. angl. de 
six synaxaires de cette dernière éd. par E. C. Topping, Sacred 
stories from Byzantium, Brooklin Mass., 1977. 

Le moine Constantin Doukakès (1845-1908), auteur lui aussi 
d’un ouvrage « Sur la communion fréquente » (Athènes, 1880, 
1886, 1895), a considérablement enrichi l'œuvre de l’Hagio- 
rite dans son Megas synaxaristès (12 vol., Athènes, 1889- 
1896; Petit, p. xxtI-xxrv); c’est le plus important recueil 
hagiographique néo-grec, dont on souhaiterait toutefois la 
refonte d’un point de vue critique. 


220 KÈPOSs GHARITÔN, « Jardin des grâces ou com- 
mentaire élégant des neuf odes de la psalmodie. », 
Venise, 1819 (Gkinès-Mexas, n. 4166; cf. art. Hortus, 
DS, t. 7, col. 784). 

Le commentaire des neuf cantiques bibliques de 
l’office choral s’inspire de Nicéphore Xanthopoulos 
(supra, col. 203-208) et des Pères de l’Église, notam- 
ment d'Augustin. Il invoque l’autorité de celui-ci pour 
affirmer, à propos du Magnificat, que la Vierge, quoi- 
qu’exempte de fautes personnelles et d’inclination au 
péché, fut soumise jusqu’à l’Annonciation à la malédic- 
tion originelle (p. 179). D’autres passages peuvent être 
invoqués en faveur de l’immaculée conception, dans la 
ligne de Grégoire Palamas (Jugie, L'immaculée concep- 
tion, p. 878-379). 


Suivent quatre chapitres « sur les pensées mauvaises » 
(p. 215-219); des vers jambiques « sur l’oraison dominicale », 
qui sont d’un moine de Koutloumous (p. 220); un écrit «sur les 
fruits de l’oraison mentale et de la prière du cœur » du patriar- 
che Kallistos 11 (p. 221-222); un extrait de Jean Kalothetos 
« quand commence à resplendir la lumière divine », seul frag- 
ment édité de l’œuvre de ce palamite (cf. DS, t. 8, col. 1362; 
corriger le nom de léditeur) avant l’éd. par D. G. Tsamès des 
« Discours », puis des « Œuvres de J. K. », Thessalonique, 
1975, 1980; l'opuscule de Gennade Scholarios « Sur le pre- 
mier service de Dieu », édité en 1806 par Serge Makraios 
et reproduit ici avec des notes {rééd. non mentionnée dans l’éd. 
Petit-Sidéridès-Jugie, t. 4, 4935, p. 286-264). Viennent enfin 
des modèles de lettres parénétiques, dont « les plus simples » 
sont de l’athonite contemporain Christophore le Prodromite 
(p. 250-288). 


230 H£ORTODROMION, « commentaire des canons 
mélodiques des fêtes du Seigneur et de la Mère de 
Dieu », Venise, 1836, aux frais des frères Skourtaioi 
(Gkinès-Mexas, n. 2642). 

La correspondance à propos de cet ouvrage entre 
Nicodème et le patriarche Grégoire précède la préface 
datée de 1808. Le commentaire en version néo-grecque 
est repris de Théodore Prodrome (129 s.). Les canons 
sont traditionnellement attribués à Cosmas de Maïouma, 
Jean Damascène, Joseph l’hymnographe. Dans ses 
notes explicatives, Nicodème se réfère à la tradition 
orthodoxe moderne (vg Joseph Bryennios); il est par- 
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fois tributaire d’une certaine polémique, comme à 
propos de l’immaculée conception (cf. Jugie, p. 381); 
par contre, il réitère les exhortations à la communion 
fréquente (p. 17, 53, 328-329, 445-446, 587). Voir R. A. 
Klostermann, Heortodromion, ein Alterswerk des N. H., 
OCP, t. 46, 1980, p. 446-462 (étude des sources, carac- 
tère inachevé de l’œuvre). 

240 NÉA Kzrmax, « Commentaire des 75 anabath- 
moi de l’Octoèchos », Constantinople, 1844 (Gkinès- 
Mexas, t. 2, n. 4029). 

Nicodème entend proposer une « échelle » plus auda- 
cieuse que celle de Jean Climaque, et qui conduit « plus 
près du ciel que les degrés d’Élie ». Les prolégomènes 
définissent les anabathmoi, leur auteur (Théodore Stou- 
dite et non Jean Damascène), leur structure d’après 
Nicéphore Kallistos (cf. supra, col. 207). Pour le com- 
mentaire, Nicodème s’inspire de ce dernier, des Pères 
grecs et de la tradition postérieure (Euthyme Ziga- 
bène, Joseph Bryennios, etc.). 

259 COMMENTAIRE DES PsAUMEs, 2 vol., Constanti- 
nople, 1819-1821; trad. « en langue plus simple » du 
commentaire d’Euthyme Zigabène, enrichi par la 
chaîne de Nicétas d’Héraclée et quelques autres. 

260 COMMENTAIRE DES LETTRES DE SAINT PAUL, 
& vol., Venise, 1819; trad. « en langue plus commune » 
du commentaire de Théophylacte de Bulgarie édité à 
Venise en 1754-1763. Nicodème complète ici ce que 
Nicéphore Théotokis {cf. DTC, t. 14, col. 469) avait 
fait pour les évangiles. 

ÉPITRES 


279 COMMENTAIRE DES CATHOLIQUES, 
Venise, 1806 (Gkinès-Mexas, t. 1, n. 398); rééd., Athènes, 
s d. — Adaptation en néo-grec des commentaires de 


Théophylacte et d’Oicouménius sur Jacques (p.1-71), 
Pierre (p. 73-201), 1 Jean (p. 203-298), Jude (p. 321- 
340), de Métrophane de Smyrne sur 1 et 2 Jean (p. 299- 
320). Dans les notes explicatives, les Pères les plus cités 
sont Cyrille d'Alexandrie, Basile, Jean Damascène, 
Barsanuphe de Gaza, Maxime le confesseur; de même 
Nicétas d’Héraclée et Georges Koressios. Acolouthie 
de Jacques, frère du Seigneur, p. 341-346 (Petit, p. 105). 

280 PÈDALION, « Gouvernail de la nef spirituelle de 
l'Église … Tous les sacrés et divins canons des … apô- 
tres, conciles œcuméniques et synodes locaux... 
interprétés en langue plus commune par le hiéromoine 
Agapios et le moine Nicodème... », Leipzig, 1800 (Gkinès- 
Mexas, t. 1, n. 5); rééd. Athènes, 1841 (ibidem, t. 2, 
n. 3467); Zante, 1864; Athènes, 1886, 1959. 


Refonte très enrichie du Hieron Enkolpion de Manuel de 
Gorgoepèkoou (Venise, 4783), avait paru à Venise en 1787 la 
Syllogè de tous les canons du moine Agapios Leonardos (cf. 
L. Petit, EO, t. 2, p. 204-206); celui-ci retravailla ce corpus 
avec Nicodème, tandis que Christophore le Prodromite publiait 
la même année son Kanônikon (EO, t. 2, p. 103-106). Le didas- 
cale Théodoret, nommé dans le titre comme réviseur du Pèda- 
lion, introduisit dans le recueil des retouches majeures aux 
commentaires de Nicodème et d’Agapios (allant à l’encontre 
de leur position traditionaliste sur la question des colybes), 
au point de les indisposer gravement, ainsi que leurs confrères 
de l’Athos. 

Dans la dédicace « à l’Église orthodoxe », les éditeurs justi- 
fient le terme choisi comme titre; dans la préface, ils présentent 
leur ouvrage comme un moyen idéal pour éduquer et sauvegar- 
der la foi orthodoxe et comme une œuvre de charité accomplie 
par les moines de l’Athos (qui financèrent l'édition) pour nour- 
rir spirituellement les fidèles en leur restituant de cette manière 
les dons qu’ils en recevaient. 
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29° HomoLocïa-ApoLocra, « Confession de foi ou 
Apologie », Venise, 1819 {(Gkinès-Mexas, t. 1, n. 1178). 
— « C’est une chose affreuse que la jalousie », commence 
Nicodème. C’est elle qui inspira les accusations d’hé- 
résie portées à l’endroit de kollybistes et à son propre 
égard. Pour y répondre, il commence par une pro- 
fession de foi qui confesse, en douze articles, tous les 
dogmes de l’Église orthodoxe. Puis, dans une première 
partie, il traite des commémoraisons des défunts, 
objet de la controverse athonite en question, et de la 
signification du dimanche qui interdit le transfert ce 
jour-là des mnèmosynai traditionnellement fixées au 
samedi (p. 8-57). 

Dans la seconde partie, il riposte aux attaques per- 
sonnelles. Deux passages des Exercices spirituels (le 
Christ a exercé un métier d’artisan; l’histoire des rois 
mages et des miracles survenus en Perse à la naissance 
du Christ) ont surpris et scandalisé sans aucune raison. 
Plus graves sont les deux erreurs « Sur le mystère de 
l’eucharistie » (p. 76-94) qu’on lui impute : dans l’eucha- 
ristie, le Christ est passible et corruptible; il ne se 
trouve pas tout entier sous chaque espèce. Nicodème 
retranscrit une lettre collective (13 juillet 1807) en 
sa faveur de tous les supérieurs des monastères atho- 
nites (p. 86-89). Son insistance sur la communion fré- 
quente n’a rien à voir avec l’idée aberrante qu’on ne 
recevrait chaque fois qu’une partie du corps et du 
sang du Christ. Appel final à la charité (p. 93-94). — 
L. Petit, La grande controverse des FER EO, t. 2, 
1898-1899, p. 327-331. 


30° ÉPIGRAMMES ET CORRESPONDANCE.— Tous les ouvrages 
de Nicodème sont précédés de compositions poétiques qui 
présentent brièvement le travail. Toute relative à ses œuvres, 
sa correspondance est éditée avec elles; y ajouter la lettre au 
moine Niphon (23 juillet 1802) sur le remaniement par Théo- 
doret de son Pédalion, éd. Kephallenidé Nikou, dans ‘Enernpte 
étarpelas uuxAadixdv ueñétov, t. 5, 1965-1966, p. 429-442; texte, 
p- 431-434. 


3. Importance et signification. — Par l’abon- 
dance de ses productions, mais plus encore par la 
qualité de la matière extraite « pour l'utilité commune 
des orthodoxes » {formule contenue dans la plupart 
des titres) du trésor spirituel de la Sainte Montagne, 
Nicodème occupe une place de choix dans le mouve- 
ment intellectuel et religieux dont s’anima le monde 
grec au déclin du régime ottoman. Soucieux de tra- 
vailler, en améliorant la conduite des hommes, ad 
maiorem Dei gloriam (le titre de ses ouvrages est sou- 
vent couronné par la doxologie trinitaire) et marchant’ 
sur les traces d’Agapios Landos (DS, t. 1, col. 248- 
250) avant de le dépasser par lampleur de sa foulée, 
Nicodème possède l’indiscutable mérite d’avoir mis 
à la disposition de tous, clercs, laïcs, moines surtout, 
les richesses de la spiritualité patristique encore enfouies 
dans les manuscrits ou peu accessibles dans leur parure 
originale à l’ensemble de l’orthodoxie. | 

À l'égard des réalités terrestres, son attitude, héritée 
des Pères du désert et de la tradition athonite la plus 
intransigeante, peut paraître inhumaine et reléguer le 
géronte aux confins d’un autre âge. 11 n’en demeure 
pas moins vrai que l’infatigable Nicodème a œuvré 
positivement en faveur de l'intégration de l’hésychasme 
palamite aux courants les plus classiques de la spiri- 
tualité de la Bible et des Pères, et posé les fondements 
du renouveau philocalique dans l’Église orthodoxe 
tout entière. 
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Ses racines naxiotes plongeaient dans un humus 
teinté et même pétri d’infiltrations latines. Bien qu'il 
se voulût rigoureusement orthodoxe, Nicodème n’a 
pas cru que tout était scorie dans le filon catholique. 
Il sut y découvrir des perles et les glisser discrètement 
dans ses florilèges et ses chaînes venus d'Orient. La 
vaste et profonde étude manque encore où serait mise 
en pleine lumière sa façon d’enter sur l’antique rameau 
des greffons occidentaux et de sertir d'étoiles byzan- 
tines des habits importés des pays du couchant. Dans 
la mouvance actuelle de l’œcuménisme, Faccusation 
de piraterie dont on a parfois terni son blason n’est 
pas moins intolérable que le refus obstiné de le recon- 
naître accueillant à la spiritualité latine, elle aussi 
héritière d’un patrimoine commun aux Grecs et aux 
barbares. 

Sur le chapitre vital de la communion fréquente, 
il est permis de regretter que le retour préconisé par 
Nicodème, avec des expressions puisées ailleurs, à une 
pratique authentiquement grecque dans ses origines 
n’ait été amorcé que trop mollement dans l’Église 
orthodoxe et que l’apologie de la coutume ancienne 
soit, de nos jours encore, mêlée à une manière de néo- 
querelle des colybes (cf. Zrénikon, t. 42, 1969, p. 375- 
376; t. 44, 1974, p. 582-583). Il demeure acquis que 
l’Hagiorite a contribué, plus que tout autre sans doute, 
à réveiller dans l’orthodoxie le meilleur de son âme 
à l’aube de la libération de l’Hellade de la domination 
turque. Et la symbiose qu’il opéra, dans une certaine 
mesure, lui orthodoxe jusqu’à la moelle, entre la praxis 
des Pères neptiques et la stratégie ascétique hispano- 
italienne, suffit à elle seule à ruiner la théorie élaborée 
en nos temps d’une antinomie foncière entre la spiri- 
tualité byzantine et la devotio occidentale. 





CATALOGUES BIBLIOGRAPHIQUES. — D. S. Gkinès et B. G. 
Mexas, Hellènikè bibliographia 1800-1863, 3 vol., Athènes, 
4939-1957. — G. Ladas et A. Chatzèdèmos, Hellènikè biblio- 
graphia 1ôn etôn 1790-1795, Athènes, 4970; ... tôn etôn 1796- 
1799, 1973. — KE. Dalleggio, Bibliographie analytique d’ou- 
vrages religieux en grec imprimés avec des caractères latins, dans 
Mikrasiatikôn chronikôn, Athènes, 1964, p. 414-417 (ouvrages 
ascétiques de Pinamonti traduits du frankiko en romeiko et 
édités en 1763, 1766, 1791). 

Érupes {les titres entre guillemets sont traduits du grec). 
— Theoklètos de Dionysiou, « S. Nicodème l’hagiorite. Sa 
vie et son œuvre », Athènes, 1959. — M.-J. Le Guillou, La 
renaissance spirituelle du 18° siècle, dans Istina, t. 7, 1960, 
p. 114-120. — « S. Nicodème de Naxos. Célébration du 450€ 
anniversaire de sa mort le 21-12-1959 », Athènes, 1960. — 
J. D. Malliaros, « N. moine de Naxos, l’hagiorite », Athènes, 
1963. — L. Bouyer, La spiritualité orthodoxe ..., Paris, 1965, 
p. 59-66. -— A. Argyriou, Spirituels néo-grecs, Namur, 1967. — 
N. G. Zacharopoulos, « S. Nicodème... comme maître de 
vie spirituelle », dans Theologikon symposion (Hommage à 
P. K. Chrèstou), Thessalonique, 1967, p. 463-486, avec résumé 
en anglais. — C.Papoulidis, N.lH. (1749-1809), dans O@coaoyta, 
t. 37, 1966, p. 294-313, 390-415, 576-590; t. 38, 1967, 
p. 95-118, 300-313; à part, Athènes, 1977 (nos références 
renvoient à la revue); Portée œcuménique du renouveau monas- 
tique dans l’Église orthodoxe, dans Balkan Studies, t. 10, 1969, 
p. 403-112. — N. Bilalès, « S. N. l’hag. », Athènes, 1969. — 
K. Sardelès, To synaxari tou. genous. Nikodèmos..…., Athènes, 
1969. 

Ch. S. Tsôgas, « La querelle au sujet des mremosyna à la 
Sainte Montagne au 18e siècle », Thessalonique, 1969. — D. 
Pherousès, « L’amoureux de la foi », dans Morphès tou genous, 
Athènes, 1971. — K. K. Papoulidis, « Le mouvement des col- 
lybades », Athènes, 1971; « Athanase de Paros », Athènes, 
1973; « Macaire Notaras (1731-1805), archevêque de Corinthe », 
Athènes, 1974. — N. Paulopoulos, « S. N. l’hag. », Athènes, 
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4971; 2e éd. 4976. — C. Cavarnos, St. N. the H., Belmont 
Mass., 1975, 2e éd., 1979. — A. Argyriou, cité supra. — I. 
Menounos, « Le premier biographe de Cosmas l’Étolien », 
Athènes, 1977. 

À. Ai. Tachiaios, « Païsij Velitchkovskij (1722-1794) et son 
école ascétique et philologique », Thessalonique, 1964, p. 108- 
109, 124-128 et passim. — $. Üetverikov, « Le starets de Mol- 
davie Païsij Velitchkovskij » (en russe), Petseri, 1932 (cf. DS, 
t. 10, col. 1603); rééd. Paris, 4976. — G. E. H. Palmer, Ph. 
Sherrard, K. Ware, The Philokalia, t. 1, Londres-Boston, 
1979, p. 11-18. — D. Staniloae, Filocalia sau Culegere.…., t. 8, 
Bucarest, 1979. - 

DTC, t. 11, 1931, col. 486-490 (V. Grumel). — NCE, t. 10, 
1967, p. 458-459 (G. A. Maloney}). — Les principaux art. du 
DS où est mentionné Nicodème ont été cités dans le texte. 


Daniel STrrERNON. 


NICOLAI (Puizipre), pasteur luthérien, 1556- 


.1608. — Philippe Nicolai est né à Mengeringhausen 


{(Waldeck) le 10 août 1556; son père était pasteur. Il 
fréquenta les écoles de Rhoden, Kassel, Hildesheim, 
Dortmund et Mühlhausen où il reçut aussi une ini- 
tiation à la poésie et à la musique; il étudia ensuite la 
théologie jusqu’en 1579 à Erfurt et Wittenberg, comme 
le firent ses trois frères. Après une période intermédiaire 
consacrée à des études scientifiques et à un service 
pastoral auxiliaire dans l’ancien monastère à Volkhar- 
dinghausen, Nicolai devint en 1583 prédicant auprès 
des communautés évangéliques résidant dans des régions 
catholiques et fut enfin nommé pasteur à Wildungen 
(1587); à partir de 1588 il y fut aussi prédicateur de 
la cour auprès de la comtesse de Waldeck et précepteur 
de son fils. Luthérien résolu, il prit part aux discussions 
avec les calvinistes qui gagnaiïent alors du terrain. Le 
grade de docteur en théologie qui, pour des raisons de 
politique ecclésiastique, lui avait été illégalement refusé 
à l’université de Marbourg lui fut accordé en 1594 par 
celle de Wittenberg. À partir de 1596 il se trouve 
pasteur à Unna où il connut une terrible épidémie de 
peste. Le fruit spirituel de cette période difficile fut la 
publication en 1599 de son Freudenspiegel des ewigen 
Lebens (Francfort; rééd. fac-simile, dans Soester Wissen- 
schaftliche Beiträge, t. 23, Soest, 1963). Nicolai passa 
les dernières années de sa vie à Hambourg, où il fut 
en 1601 intronisé pasteur principal de Sainte-Catherine. 
Après avoir déployé une infatigable activité (prédi- 
cation, écrits polémiques et zèle apostolique pendant 
l'épidémie de peste), il mourut le 26 octobre 1608. 

Dans son principal ouvrage dogmatique Sacrosanctum 
omnipraesentiae Jesu Christi mysterium (Hambourg, 
4602), Nicolai traite, à la suite des ubiquistes J. Brenz, 
J. Andreä et Aeg. Hunrius, de l’omniprésence du Christ 
tant par sa divinité que par son humanité et il fait 
du principe luthérien « finitum capax infiniti » la base 
essentielle de son système dogmatique. Toutefois, 
Nicolai s’intéresse à l’homme et à sa relation de piété 
avec Dieu, et cet intérêt anthropologique apparaît 
dans le fait qu’il établit une analogie entre l’Unio 
personalis des deux natures dans le Christ et l’Unio 
pneumatica des croyants avec le Christ; il dégage ainsi 
de la communicatio idiomatum des conséquences pour 
la vie chrétienne. 


Dans son écrit eschatologique Freudenspiegel des ewigen 
Lebens, destiné à réconforter les fidèles, Nicolai donne une par- 
ticulière importance à l’histoire de la piété : la notion direc- 
trice d'union, dogmatique mais abstraite, y cède la place à la 
description de la vie éternelle présentée comme la vie dans 
Pamour divin : Dieu sauve par l'amour et pour l'amour. De 
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là, dans l’expression, tout un changement de style : au lieu de 
définitions dogmatiques, des images parlantes par elles-mêmes, 
voire audacieuses, empruntées surtout au domaine de amour 
conjugal, images qui renouent « avec les délicieux petits trai- 
tés du vieux maître Augustin ». À ce langage tiré de la mys- 
tique du moyen âge finissant, Nicolai ajoute le « musika- 
lische Wort », la parole chantée, c’est-à-dire les chants reli- 
gieux, les cantiques de Luther surtout, qui à l’heure de la 
détresse suscitent la foi et l’amour et donnent un avant- 
goût de la joie éternelle. Ainsi Nicolai a-t-il contribué à sur- 
monter la crise dont a souffert la piété protestante au cours du 
dernier tiers du siècle de la Réforme. 


L'influence la plus forte de Nicolai vient des deux 
cantiques insérés en appendice à son Freudenspiegel; 
il en composa les merveilleuses mélodies. Ils font partie 
depuis l’origine du répertoire de base des livres de 
chants en allemand du protestantisme, comme aussi 
du catholicisme {Gotteslob, n. 110 et 154). « Wie schôn 
leuchtet der Morgenstern » est « un chant de noce 
spirituelle de l’âme fidèle parlant à Jésus-Christ, son 
époux céleste ». Inspiré du psaume 45, ce chant est 
imprégné d'images bibliques et de mystique christique 
moyenageuse; l'épouse représente à la fois l’Église et 
l'âme fidèle, les deux interprétations s’imbriquant lune 
dans l’autre. L’ingénieuse disposition de la strophe 
dessine, une fois imprimée, les contours d’un calice, 
image suggérée à la &e strophe par son allusion à 
l'union dans la Cène du Seigneur. 

« Wachet auf, ruft uns die Stimme » s’appuye sur 
la parabole des dix vierges (A1. 25) et utilise de même 


‘ les images nuptiales, que viennent compléter des motifs 


tirés de l’Apocalypse (ch. 5, 7, 21, 22). La mélodie, 
qui suit le mouvement du texte, emprunte la con- 
texture mélodique et la structure du chant des Maîtres 
chanteurs. Les expressions latines figurant dans le 
texte original (Gloria, In dulci jubilo, gratiosa coeli 
rosa) tout comme la citation tirée des méditations 
pseudo-augustiniennes (ch. 25) rappellent l'héritage du 
moyen âge finissant, auquel emprunte Nicolai pour 
faire place dans la piété protestante à « l'amour pour 
Jésus » (Jesus-Minne). 


E. E. Koch, Geschichte des Kirchenliedes, 3° 6d., t. 2, 1867, 
p. 324-841. — ADB, t. 23, 1886, p. 607-611. — K. Goedecke, 
Grundriss zur Geschichte der deuischen Dichtung, 2e éd., t. 2, 


1886, p. 197-198. — Realenzyklopädie für protestantische 
Theologie und Kirche, 3° éd., t. 14, 1904, p. 28-32; t. 24, 1918, 
p. 260. 


Handbuch zum Evang. Kirchengesangbuch, t. 2/1, 1957, p. 
409-111. — Evangelisches Kirchenlexikon, t. 2, 1958, col. 1588- 
1589. — RGG, t. 4, 1960, col. 1456-1457. — Die Musik in 
Geschichte und Gegenwart, t. 9, Cassel-Bâle, 1961, col. 1453- 
1455. 

L. Curtze, D. Ph. Nicolais Leben und Lieder, Halle, 1859 
(bibl. des écrits). — A. Ritschl, Geschichte des Pietismus, t. 2, 
Bonn, 1884, p. 24-26. — V. Schultze, Ph. Nicolai, Menge- 
ringhausen, 1908. — M. Lindstrôm, Ph. Nicolais Verständnis 
des Christentums, dans Beiträge zur Fôrderung christlicher 
Theologie, 2° série, t. 40, 4939 (bibl. des œuvres). — W. Zeller, 
Zum Verständnis Ph. Nicolai’s, dans Jahrbuch der Hessischen 
Kirchengeschichtlichen Vereinigung, t. 9, 1958, p. 83-90. — 
W. Blankenburg, Veue Forschungen über Ph. Nicolai, dans 
Jahrbuch für Liturgik und Hymnologie, t. 4, 1958 /59, p. 152- 
453. — W. Hess, Das Missionsdenken bei Ph. Nicolai, Ham- 
bourg, 1962 (bibl. des œuvres). 

Sur les deux Lieder : Handbuch zum Evang. Kirchengesang- 


: buch, t. 3/1,1970, p. 241-247, 443-446; — Musik und Kirckhe, 


t. 26, 1956, p. 172-176; = Monatsschrift für Pastoraltheologie, 
t. 49, 4960, p. 91-95; t. 53, 1964, p. 214-233; — Jakrbuck für 


Liturgik und Hymnologie, t. 19, 1975, p. 221-225; t. 21, 1977, 
p. 73-75. — DS, t. &, col. 260. - 


Frieder Scxuzz. 


1. NICOLAS AURIFICO DE'BUONFIGLI, 
carme, 1529-1601. — Né à Sienne, Nicolà Aurifico 
étudia à Sienne, Rome et Florence, où il obtint le 
doctorat en théologie le 14 juin 1565. Il fut maître des 
études dans divers couvents de son ordre (Venise, 
Vérone, Sienne, Plaisance, Padoue), doyen de l’uni- 
versité de Florence en 1578, prieur provincial de la Tos- 
cane (1581-1584). Il publia de nombreux livres spirituels 
pour le clergé; la plus grande partie ne sont pas des 
œuvres originales, mais des adaptations et traductions. 
Il mourut à Sienne en 1601. 

Œuvres : Examen ordinandorum, Venise, 1570, 1572, 
1573, 1574, 1575, 1607; Dillingen, 1576, 1578, 1589; 
Douai, 1599; Cologne, 1610; Anvers, 1610; —— Novum 
examen ordinandorum, Florence, 1583; — De antiqui- 
tate, veritate ac caeremoniis Missae, Venise, 1572; — Spe- 
culum Missae, Venise, 1572; — De dignitate, vita et 
moribus clericorum, Venise, 1570, 1572, 1573, 1574, 
4575, 1588, 1607; Dillingen, 1578, 1587, 1589; — Dis- 
corso… mediante l’acerbissima Passione del Salvator 
nostro Gesù Cristo, Venise, 1567; — Meditationi di 
diversi dottort di santa Chiesa, 3 vol., Venise, 1583: 
1585. 

Selva d’orazioni, di diversi santi dottori, Venise, 1569, 
1582, 1597, 1603; — Pie e devote oraziont.…. per il R. P. 
Luigi de Granada, Venise, 1573 et 1574; — Oratorio 
de” religiosi… di Antonio de Guevara, Venise, 1568, 
1600, 1605; — Za prima parte del Monte Calvario… 
di Antonio de Guevara, Venise, 1568; — La seconda 
parte, Venise, 1570; — Specchio monacale, Florence, 
1591; — Tabula praeparatoria ad Missam, Florence, 
4591; — Somma aurifica, Venise, 1603. 


Rome, Archives générales des carmes. — Petrus Lucius, 
Carmelitana bibliotheca, Florence, 1593, f. 65-66. — Cosme de 
Villiers, Bibliotheca carmelitana, t. 2, Orléans, 1752, col. 476- 
478. — DTC, t. 11, 1931, col. 560-561. — Primo catalago 
calletiivo delle biblioteche italiane, t. 7, p. 332. — Gesamtkata- 
log der Preussischen Bibliotheken, t. 8, Berlin, 1935, p. 669- 
670. 


-Adrien STARING. 


2. NICOLAS DE BÂLE, « Au DE Dreu pe 
L'OBERLAND ». Voir t. 1, col. 489-492 (Ami DE Dreu..); 
t. 5, col. 1255, 1257; t. 10, col. 1056-1058 (R. MErswin). 


3. NIGOLAS BARSOTTI DE LUCCA, 
capucin, t 1669. — Nicolas naquit à Lucques (Italie) 
vers 1600 dans la noble famille Barsotti. À une date 
et pour des motifs que nous ignorons il se transféra 
en Bohême, où il revêtit l’habit des capucins le 
21 mai 1621. Très versé dans les sciences théologiques, 
philosophiques, mathématiques et astronomiques, pré- 
dicateur de renom, il fut le compagnon durant qua- 
rante ans du célèbre capucin Valeriano Magni, dont, 
le premier, il écrivit la vie, et contribua grandement 
à la restauration catholique en Bohême. A Vienne 
aussi, il était estimé et vénéré par la Cour et la famille 
impériale. Il mourut à Passau le 7 juillet 1669. 

En plus de deux sermonnaires (Vienne, 1667 et 1658), 
il publia plusieurs ouvrages : un traité ascétique, Spiri- 
tuale humanae semper peregrinae mortalis vitae remigium 
(Vienne, 1647); édité d’abord en italien, après sa tra- 
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duction latine il le fut aussi en allemand. Plus connue, 
la Cynosura sive Mariana Stella Polaris Christo Jesu 
sole amicta, exornata…. (Vienne, 1655, 1657) est un 
opuscule fort ingénieux, plein de formules et de combi- 
naisons géométrico-mathématiques pour déterminer le 
nombre cosmique des vers écrits en l’honneur des 
excellences et de la dignité de la Vierge Marie. 

Selon Denis de Gênes, Nicolas Barsotti aurait traduit 
en allemand le Paradiso interiore du capucin Paolo 
Manassei da Terni ({nnerliches Paradeys oder geistlicher 
Rosengarten, Vienne, 1643, 1645 et 1659; Cologne, 1644 
et 1646); ouvrage, mis à l’Index en 1689, fut soupçonné 
de favoriser les idées quiétistes ou préquiétistes. Get 
aspect est plus marqué dans les traductions allemandes 
remaniées par Barsotti, qui eurent une grande influence 
dans les cercles piétistes d'Allemagne (cf. DS, t. 5, 
col. 1354; t. 7, col. 2256), 


Dionysius a Genova, Bibliotheca scriptorum capuccinorum, 
Gênes, 1680, p. 384-387. — Bernardus a Bononia, Bibl. script. 
cap., Venise, 1747, p. 198-199. — Édouard d’Alençon, Bibl. 
mariana ordinis FF. MM. Cap., Rome, 1910, p. 58-594 

Ferdinando da Montignoso, L’Ordine dei Minori Cap. in 
Lucca (1571-1789), Lucques, 1910, p. 69-70, 130-1314. — Fran- 
cesco da Vicenza, Gli scrittori cappuccini della provincia 
serafica,. Foligno, 1922, p. 74. — DTC, t. 11, 1931, col. 588- 
589. — DHGE, t. 6, 1932, col. 957. — Lexican capuccinum, 
Rome, 1951, col. 14215. 

J. Cygan, Zum Uebertritt des Kalviner Pastors Bartholo- 
müus Nigrin zur katholischen Kirche (1636-1643)..., dans Col- 
lectanea franciscana, t. 39, 1969, p. 293-294; t. 40, 14970, p.115- 
416, 139-140; Opera Valeriani Magni velut manuscripta tra- 
dita aut typis impressa, ibidem, t. 42, 1972, p. 823-329; Vita 
prima Valeriani Magni a Nicolao de Lucca et Ludovico da 
Salice descripta, ibidem, t. 45, 1975, p. 218-249. — Metodio da 
Nembro, Quattrocento scrittori spirituali, Rome, 1972, p. 60. 


IsoDORO DE VILLAPADIERNA. 


4. NIGOLAS DE BLONIE {pe PLove, PLour), 
prêtre, t v. 1440. — Nicolas naquit vers la fin du 
48e siècle à Blonie, petit bourg près de Varsovie. 
En 1418, il s’inscrivit à l’université de Cracovie et, 
en 1421, il y fut admis au grade de magister artium. 
En raison de la destruction d’une partie des archives, 
lors de l'incendie du Collegium ITuridicum en 1719, il 
est difficile de suivre la carrière ultérieure de Nicolas 
à cette université, mais d’autres sources suggèrent 
qu'après 1421 il commença des études de droit, cou- 
ronnées vers 4427 par un doctorat. Au cours de ses 
études, il travailla à la chancellerie royale. 11 professa 
peut-être pendant un certain temps à la faculté de 
droit. et fut prédicateur à la cathédrale de Cracovie. 
Après avoir été quelque temps curé à Chartupia Mata 
(archidiocèse de Poznañ)}, il fut aumônier de Stanislas 
Ciokek, devenu évêque de Poznañ en 1428. En 1430, 
Nicolas obtint la cure de Czersk et, vers 1438, il devint 
official de Varsovie. En outre, il fut chanoine de Ptock 
et de la collégiale de Varsovie. Il mourut probablement 
à Varsovie, vers 1440. 

Un traité pastoral constitue son œuvre principale; 
il est aussi auteur d’un recueil de sermons. Les années 
d’activité de Nicolas de Blonie sont celles de la fin du 
moyen âge, époque remplie de phénomènes complexes. 
Le Tractatus sacerdotalis de sacramentis utilise les 
connaissances acquises par Nicolas lors de ses études 
universitaires de droit et de théologie; Nicolas connais- 
sait incontestablement des auteurs tels que Guy de 
Baysio, François de Zabarella, Jean Caldinensis; il a 
certainement lu les écrits du Pape Innocent m1, de 
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saint Thomas, Duns Scot, Richard de Mediavilla, 
Guillaume Durand et de quelques autres. Mais il suit 
aussi les tendances de la science de son temps; il tient 
compte, entre autres, de l’action réformiste concernant 
le clergé, cherchant à l’élever à un niveau supérieur, 
insistant sur la sainteté de la vie et la nécessité d’un 
certain savoir. En résulte l’attention portée à la pra- 
tique que l’on remarque dans toutes les questions 
abordées. Le Tractatus se caractérise par sa vision 
d’ensemble du rôle du clergé et par la clarté de l’exposé 
des fonctions pastorales, en particulier liturgiques. 
Nicolas n’ignore pas non plus les courants spirituels 
contemporains et plus anciens. Il se réfère au culte 
de la passion et à la piété eucharistique; il insiste sur 
la perfection morale du prêtre et des fidèles; il met 
également l’accent sur leur attitude intérieure dans la 
célébration liturgique. Ces aspects du Tractatus pro- 
viennent de la devotio moderna tchèque, qui exerça 
aussi son influence en Pologne. 

Élaboré soigneusement et disposé selon l'esprit du 
temps, le manuel acquit une sorte de célébrité d’abord 
dans le diocèse de Poznan, plus tard dans tout le pays, 
puis dans toute l'Église. Lors de cette dernière étape, 
la diffusion de l’ouvrage fut le fait des couvents des 
chanoines réguliers; il semble que ce soit grâce à leur 
activité que les manuscrits passèrent de Cracovie en 
Silésie, Bohême et Bavière, jusqu'aux Pays-Bas. En 1475, 
la première édition du Tractatus sacerdotalis parut à 
Wroctaw (Breslau), chez Gaspar Elyan. Le livre eut 
&2 éditions en Pologne et à l’étranger. 


Tractatus sacerdotalis de sacramentis : mss à Gniezno, Czes- 
tochowa, Cracovie, Kérnik, Varsovie, Wroclaw, Bamberg, 
Berlin, Munich, Prague, Budapest, Sydney; — éd. Wratis- 
lawa, 1475; Strasbourg, 1486 et 12 autres éd. jusqu’en 1512; 
Bâle, 1486; Reutlingen, 1487; Pampelune, 1499; Salamanque, 
4500; Paris, 4500 et 8 autres éd. jusqu’en 15541; Lyon, 1510 et 
5 autres éd. jusqu’en 1565; Cracovie, 1519, 1529; Venise, 
1544 et 5 autres éd. jusqu’en 1568; Saragosse, 1549. 

Sermones de tempore et de sanctis : mss à Gniezno, Cracovie, 
Kérmk, Sandomierz, Wroclaw, Augsbourg, Bamberg, Eich- 
stätt, Kiel; — éd. Strasbourg, 1483 et 140 éd. jusqu’en 1498; 
Cologne, 1613, 1618. » 

B. Ulanowski, Mikolaj z Blonia kanonista polski... (dans 
Rozprawy i sprawozdania z posiedzen wydzialu... Akademii 
Urmiejetnosci, t. 23, 1888, p. 1-60). — J. Fijatek, Studia do 
dziejéw Uniwersytetu Krakowskiego... (Cracovie, 1898). — 
A. Franz, Die Messe im deutschen Mittelalter (Fribourg / 
Brisgau, 1902). 

M. Zahajkiewicz, Liturgia mszy $wietej w $wietle ’Tractatus 
sacerdotalis de sacramentis’ Mikolaja z Blonia (dans Studia z 
dziejaw liturgii w Polsce, Lublin, 4973, p. 31-98); ’Tractatus 
sacerdotalis’ Mikolaja z Blonia na tle teolagii przelomu wieku 14 
i 15 (Lublin, 1979). 

Hain-Copinger, n. 3250-3267; Supplement, t. 2, n. 1068. — 
Cahiers de Joséphologie, t. 25, 1977, p. 543-545. — DTC, t. 
12, 1935, col. 2405. 

Marek Tomasz ZAHAJKIEWICZ. 


5. NICOLAS DE BYARD), prédicateur français, 
milieu du 13° siècle. — Nicolas n’est connu que par 
ses écrits. Son activité d’orateur se place vers 1260, 
année du recueil des sermons rassemblés par Pierre 
de Limoges dans le ms latin 45971 de la Bibliothèque 
nationale de Paris; quatre d’entre eux (f. 80va-82va) 
sont attribués à Nicolas de Byard. D’autre part, la date 
approximative de 1275 est celle de la plus ancienne 
liste de taxation de l’université de Paris dans laquelle 
figurent deux recueils de sermons de Nicolas de Byard. 
Son appartenance à l’ordre franciscain n’est pas démon- 


255 


trée, quoi qu’on en ait dit; elle a été affirmée sur la 
base d’un passage du sermon Ductus est Tesus (1 diman- 
che de carême) du ms latin 12419, f. 120, de la Nationale 
de Paris (cf. Collectanea Franciscana, t.10, 1940, p. 302- 
303}; mais il n’est pas sûr que le sermon soit de lui; 
en fait, dans deux autres manuscrits le même texte 
est strictement anonyme. Que l’auteur ait été domi- 
nicain, comme d’aucuns l'ont prétendu, ne résulte pas 
davantage de l’examen des écrits. 

Le succès oratoire de Nicolas de Byard ressort à 
l’évidence du nombre et de la diffusion des manuscrits 
qui contiennent ses sermons. Ceux-ci ont été inven- 
toriés récemment par J.-B. Schneyer (cf. bibliographie); 
encore faudrait-il contrôler les listes, du fait que nombre 
de pièces lui ont été attribuées sans preuve; d’autres, 
en revanche, sont bien de lui, alors qu’elles ont été 
insérées dans les recueils de prédicateurs comme saint 
Bonaventure, Jean de la Rochelle, Eustache d’Arras. 

L’orateur s’adressait avant tout au peuple et ne 
s’en tenait donc pas aux normes des Artes praedicandi. 
Ses sermons écrits en latin étaient destinés à être 
prononcés en langue vulgaire, ce qui explique l’in- 
sertion d'expressions et de proverbes en français. 

Nicolas de Byard rédigea en outre, à l’usage des 
prédicateurs, un répertoire alphabétique de matières 
et de thèmes, les Distinctiones seu conceptus praedica- 
biles, également connues dans divers manuscrits (Paris, 
Läon, Cambrai, Padoue). Un abrégé de ces Distinc- 
tiones, intitulé Summa de abstinentia seu Dictionarius 
pauperum, a eu plusieurs éditions depuis l’incunable 
de Paris de 1498. 


H. Sbaralea, Scriptores, t. 2, Rome, 1921, p. 270-271. — 
Fr. Stegmüller, Repertorium Biblicum, t. 4, Madrid, 1954, n. 
5693-5695. 

Histoire littéraire de la France, t. 18, Paris, 1835, p. 530- 
531; t. 21, 1847, p. 164-166. — A. Lecoy de la Marche, La 
Chaire française au Moyen Age, Paris, 1886, p. 134-135. — B. 
Hauréau, Notices et extraits de quelques manuscrits latins de 
la Bibliothèque Nationale, t. 2, Paris, 1891, p. 275-292. — 
A. Zawart, The History of franciscan Preaching and of francis- 
can Preackhers, dans The Franciscan Educational Conference, 
t. 9, Washington, 1927, p. 356-857. — DTC, t. 11, 1931, col. 
589-592. — A. Wilmart, Un répertoire d’exégèse composé en 
Angleterre au début du x1t1® s., dans Mémorial Lagrange, Paris, 
1940, p. 343-346. — LTK, t. 7, 1962, col. 982-983. — J.-B. 
Schneyer, Eine Sermonesliste des Nicolaus de Byard, O.F.M., 
AFH,t. 60, 1967, p. 3-41; cf. Sacris erudiri, t. 17, 1966, p. 188- 
202; Repertorium der lateinischen Sermones des Mittelalters, 
t. 4, Münster, 1972, p. 228-250. 

DS, t. 4, col. 1894; t. 5, col. 473, 1425. 


Clément ScHMITT. 


6. NICOLAS CABASILAS. Voir CABASILAS, 
t. 2, col. 1-9; t. 4, col. 245-247 (Écriture sainte); t. 5, 
col. 266-267, 271 (Feu). 


7. NICOLAS DE CLAIRVAUX (ou de Mon- 
TIÉRAMEY), t vers 1178. — Nicolas fit ses études à 
l'abbaye bénédictine de Montiéramey, près de Troyes 
en Champagne. On parle souvent de lui comme d’un 
Magister. Il devint chapelain de l’évêque de Troyes, 
Haton, et dans cette charge travailla également pour 
Pierre le Vénérable, abbé de Cluny. C’est dans une 
lettre de Haton à Pierre que l’on trouve la première 
mention de Nicolas (PL 189, 258d). 

En 1140-1141, Nicolas visita Rome, y emportant 
des lettres de Bernard de Clairvaux au sujet de Pierre 
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Abélard et du concile de Sens. A la fin de 1145 ou 
au début de 1146, il entra à Clairvaux, tandis que 
Haton se retirait à Cluny. A Clairvaux, Nicolas tra- 
vailla au Scripiorium, copiant et collationnant des 
manuscrits; il écrivit des lettres pour d’autres moines, 
y compris Henri de France, frère du roi. Surtout, il 
remplit l’office de secrétaire personnel de saint Bernard, 
— Ce qui le mit à même d'étudier son style et de 
limiter : il est souvent difficile de discerner si telle 
lettre fut composée par Bernard ou par Nicolas écrivant 
en son nom. En 4149, Nicolas, « notre fils commun », 
porta des lettres de Bernard à Pierre le Vénérable à 
Cluny; il s’engagea dans des négociations au sujet de 
Fabbé de Vézelay; il fit une longue visite à l’évêché 
d'Auxerre, alors agité (1150-1151). 

Au printemps de 1152, Pierre le Vénérable sollicite 
à nouveau une visite de Nicolas à Cluny (PL 189, 
469-472); cette lettre peut avoir été écrite avant que 
Pierre ait été au courant de la disgrâce et de l'expulsion 
de Nicolas hors de Clairvaux. A la fin de 1151 ou au 
début de 1152, Bernard avait écrit au pape Eugène rt 
qu’il était en danger du fait de faux frères, que des 
lettres avaient été envoyées sans son aveu et qu'il 
était obligé de remplacer son ancien sceau par un 
nouveau (Ep. 284, PL 182, 491). Plus tard, en 1152, 
Bernard écrit au pape que Nicolas l’a trompé et a 
quitté l’abbaye en emportant de l’or, des livres et 
trois sceaux. 


L'interprétation la plus favorable qui puisse être donnée 
de ces accusations est que Nicolas répondait à une invitation 
de Pierre le Vénérable de venir à Cluny, qu’il emportait avec 
lui de Pargent pour le voyage, des manuscrits pour son travail 
et les sceaux pour continuer sa fonction de secrétaire. Mais, 
quelles qu’aient été les excuses présentées par Nicolas, Bernard 
considéra que son secrétaire avait trahi sa confiance; il le 
dénonça au pape comme un homme pire qu’Arnauld de Bres- 
cia et avertit de se garder de ses intrigues dans la Curie (£p. 
298, PL 182, 500-501). 

Nicolas alla à Rome. Après la mort de Bernard (11538), il 
offrit un manuscrit des sermons de son'ancien abbé au pape 
Adrien 1v; il entra dans sa faveur et celle de son chancelier 
Roland Bandinelli; il continua à entretenir de bonnes rela- 
tions avec ce dernier lorsqu'il devint pape à son tour sous le 
nom d’Alexandre in. 


Avec l’appui d’Adrien, Nicolas retourna à Montié- 
ramey. Il devint un confident du comte Henri re de 
Champagne et fréquenta sa cour à Troyes; il refit 
connaissance avec Pierre de Celle. Le pape Alexandre 
le recommanda à l’archevêque Henri de Reims, jadis 
son compagnon à Clairvaux. En 1160, Nicolas devint 
prieur de Saint-Jean-en-Châtel, prieuré de Montié- 
ramey proche du palais comtal à Troyes. « Maître 
Nicolas de Montiéramey » apparaît comme chanoine 
dans le nécrologe de Saint-Étienne de Troyes, au 
46 octobre. Il est même possible qu’à la fin de sa vie 
il soit devenu abbé de Montiéramey et qu'il soit cet 
abbé Nicolas à qui Alexandre 111 confirma les biens 
de l’abbaye (6 novembre 1178). Maître Nicolas était 
mentionné comme décédé dans une charte de 1178. 

Nicolas est surtout connu par ses lettres et ses 
quement et bien des incertitudes demeurent sur les 
sermons qui pourraient encore lui revenir. Quant à sa 
doctrine, elle n’a pas été étudiée. Si, comme le dit 
J. Leclercq, «il a fait du saint Bérnard » (RBén., t. 66, 
p. 300), il a certains traits propres, notamment en 
mariologie (H. Barré, art. cité). Ses lettres laissent 
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apparaître des renseignements intéressants sur la vie 
à Clairvaux au temps de saint Bernard. 

4) Lettres. — Parmi les 55 lettres de Nicolas, quelques- 
unes datent d’avant son entrée à Clairvaux; d’autres 
sont écrites en son nom propre comme cistercien; la 
plupart le sont au nom d’autres personnes, qu’il s’agisse 
de Bernard ou d’autres cisterciens. Ces lettres témoi- 
gnent de l’habileté littéraire et des connaissances 
classiques de leur auteur. Mais elles masquent plus 
qu’elles ne révèlent la pensée et la personnalité de 
Nicolas. 

La majeure partie des lettres a été éditée par J. Picard 
dans Maxima Bibliotheca Veterum Patrum de M. de 
La Bigne (t. 21, Lyon, 1677, p. 517-553); éd. reprise 
par Migne, qui y ajoute 2 lettres (PL 196, 1593-1654). 
Elles sont adressées à Amédée de Lausanne, Pierre 
le Vénérable, Pierre de Celle, etc. La correspondance 
entre ce dernier et Nicolas se lit plus aisément dans 
PL 202 (lettres 49-50, 52, 60-66, col. 474-475, 476-479, 
488-513). Dans la collection donnée par PL 196, on 
remarque diverses lettres sur des thèmes spirituels : 
n. 40 et 48 sur l’amitié; n. 17 et 31 sur le mépris du 
monde; n. 28 sur l’amour et la charité; n. 32, 33 et 36 
sur la conversion et la vie religieuse; n. 35 sur la vie 
à Clairvaux. 


J. Leclercq a publié trois nouvelles lettres (dans Analecta 
S. Ord. Cist., t. 9, 1953, p. 62-63; dans Recueil d’études sur S. 
Bernard, t. 1, Rome, 1962, p. 49-51, 61-62, 66-67). 

Le ms Phillips 1719 de Berlin en contient trois autres qui 
font connaître le caractère de Nicolas; l’une est adressée 
à un évêque d'Auxerre : elle est grossière, pour ne pas dire 
obscène (éd. J. Benton, dans Mediaeval Studies, t. 33, 1971, 
p. 365-370); la deuxième, extrêmement plaisante, demande du 
vin (éd. Benton, dans Annales de Bourgogne, t. 24, 1962, p. 252- 
255); la troisième (inédite, f. 117v-118) exprime au chancelier 
Bandinelli la reconnaissance de Nicolas avec une flatterie 
pleine de servilité. 


L’impression qui se dégage de toutes ces lettres est 
que leur auteur a bien du talent, qu’il est insaisissable 
et habile à s’insinuer dans les bonnes grâces des puis- 
sants. Comme il le laisse lui-même entendre au comte 
de Champagne, « dès ma plus tendre enfance, j’ai su 
plaire aux plus grands princes de ce monde ». 

2) Sermons. — L'étude des sermons de Nicolas n’a 
pas été faite en raison de la confusion qui les a fait 
imprimer depuis 4606 parmi les sermons de Pierre 
Damien (éd. par Constantin Gaetani, reprise par Migne). 
Cependant le cistercien Bernard Tissier a édité 19 ser- 
. mons attribués à Nicolas (Bibliotheca Patrum Cister- 
ciensium., t. 3, Bonne-Fontaine, 1660, p. 193-236). Mais 
les érudits ont persisté, à tort, à considérer ces sermons 
comme étant de Pierre Damien. 


J. Leclercq a étudié ces 49 sermons d’après le ms Harley 
3078 du British Museum, ms différent de celui qu’édite 
Tissier (RBén.,t. 66, p. 270-282). On trouve 17 de ces sermons 
dispersés parmi ceux de Pierre Damien (PL 144, sermons 9, 
11, 23, 26-27, 29, 40, 43-44, 52, 55-56, 58-60, 62, 69); huit sont 
donnés parmi ceux de saint Bernard, dans une meilleure édi- 
tion (PL 184, 827, 832, 839, 845, 991, 4049, 1055; PL 185, 
213). Voir 3. J. Ryan, Saint Peter Damiani and the Sermons 
of N. of C., dans Mediaeval Studies, t. 9, 1947, p. 151-161. 

Le ms Harley 3073 donne ensuite 9 morceaux plus courts 
qui sont des extraits de saint Bernard, puis de brefs commen- 
taires de versets de Psaumes, qui reproduisent en substance un 
recueil de Hugues de Saint-Victor (Miscellanea 11, PL 477, 
589-634). 
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Le sermon pour la dédicace d’une église (— ser- 
mon 69, PL 444, 897-902), qui a passé pour être de 
Pierre Damien, a fait question : Nicolas y énumère 
douze « sacrements », y incluant l’inunciio regis, et 
donne une exégèse des deux glaives de Luc 22, 38, où 
il voit les deux pouvoirs temporel et spirituel. Replacés 
dans le contexte de Clairvaux, les sermons de Nicolas, 
selon É. Amann (DTC, t. 11, 1931, col. 596), « ne 
présentent au point de vue théologique rien de bien 
particulier ». Relevons que le sermon pour la fête de 
saint André (PL 184, 1049-1056) présente les mêmes 
sept étapes de la confession des péchés que le Sermo 
de diversis 40 (PL 183, 647-653) de saint Bernard. 

Plus que leur contenu, c’est leur style qui rend ces 
sermons dignes d'intérêt. Nicolas s’est approprié les 
idées et les expressions bernardines; il est possible qu’il 
se soit constitué un fichier de citations empruntées à 
son abbé pour en enrichir son travail; mais quand il 
volait de ses propres ailes il écrivait avec force et 
efficacité. Un des traits les plus caractéristiques de 
ses sermons est l'intérêt très vif et poétiquement 
exprimé pour le rôle de Marie. 


3} Nicolas est aussi l’auteur de dix séquences, dont quatre 
sont accompagnées de leur musique, d’une collection de res- 
ponsoria et lectiones de cruce, et d’une autre de Virgine. Le 
tout est conservé dans le ms Harley 3073. Les proses suivent 
deux formes traditionnelles, celle du Laetabundus et celle de la 
séquence régulière du 12° siècle. Comme les sermons, elles 
manifestent un intérêt spécial pour la Vierge Marie. Les deux 
offices n’ont pas été publiés. Les séquences l’ont été par J. 
Benton (dans Traditio, t. 18, 1962, p. 149-179; cf. Ephemerides 
liturgicae, t. 77, 1963, p. 401-403). 


La dénonciation de saint Bernard a couvert d’une 
tache persistante la réputation de Nicolas. Au mieux, 
il a été considéré comme un zélé serviteur des pouvoirs 
en place, un habile courtisan; au pire, comme un pla- 
giaire, un faussaire, un traître. Utilisé comme agent 
confidentiel dans des affaires comme la condamnation 
d’Abélard, Nicolas devint sans doute un assez puissant 
personnage. D’autre part, il enrichit la collection de 
ses ouvrages en puisant sans vergogne dans ceux de 
Bernard et de Hugues de Saint-Victor; il adopta habi- 
lement les idées et le style de l’abbé de Clairvaux. 
Notons cependant que Bernard traitait aussi les lettres 
écrites par Nicolas comme si elles l’étaient par lui- 
même. Relevons qu’Adrien 1v, Alexandre 111 et Henri 
de Champagne ne semblent pas avoir accepté sans 
nuances les dénonciations de saint Bernard. Finale- 
ment, nous restons dans l'incertitude sur les raisons 
profondes de certains faits, comme le départ de Clair- 
vaux, et sur la sincérité d’une certaine contrition qu'il 
peut avoir eue. Ce qui demeure, c’est un corpus d'œuvres 
littéraires qui allie la dévotion cistercienne à l'intérêt 
des bénédictins pour les auteurs classiques, qui mani- 
feste à la fois une théologie conventionnelle et une 
grande sensibilité poétique aux souffrances du Sauveur 
et au rôle de sa mère. Si nous ne connaïissions rien 
de la vie de Nicolas, ses écrits mériteraient le respect 
pour leur élégance littéraire et l’apparente sincérité de 
leur piété. 


J. Mabillon, Préface au t. 3 de son éd. des Opera de Bernard 
(— PL 183, 21-34, n. 27 et 36-52). — C. de Visch, Bibliotheca 
scriptorum Ord. Cist., Cologne, 1656, p. 249; Auctarium, par 
J.-M. Canivez, Bregenz, 1927, p. 59. — M.-J.-J. Brial, dans 
Histoire littéraire de la France, t. 13, Paris, 1869, p. 553-568. — 
H. d’Arbois de Jubaïinville, Histoire des ducs et des comtes de 
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Champagne, t. 3, Paris, 1861, p. 146-147, 192-199.—E. Vacan- 
dard, Vie de S. Bernard, t. 2, Paris, 4895, p. 384-386, 495- 
498. 

P. Rassow, Die Kanzlei St. Bernhards von Clairvaux, dans 
Studien und Mitteilungen zur Geschichte des Benediktineror- 
dens.…, t. 34 (nouv. série 3), 1913, p. 279-289. — A. Steiger, 
Nikolaus, Mônch in Clairoaux.…., ibidem, t. 38 (n.s. 7), 1917, 
p. 41-50. — J. Leclercq, La spiritualité de Pierre de Celle, 
Paris, 1946, p. 21-22; S. Bernard et ses secrétaires, RBEn., 
t. 61, 1951, p. 208-229; Les collections de sermons de N. de C., 
RBén., t. 66, 1956, p. 269-302; Deux épitres de S. Bernard et de 
son secrétaire, dans son Recueil d’études sur S. Bernard, t. 2, 
Rome, 1966, p. 313-318. 

H. Barré, Marie et l’Église, dans Bulletin de la Société fran- 
çaise d'Études Mariales, n. 9, 1954, p. 91-92 et passim. — 
M.-D. Chenu, Platon à Cîteauxr, AHDLMA, t. 29, 1954, p. 99- 
106.— C. H. Talbot, Nicholas of St. Albans and Saint Bernard, 
RBén.,t. 64, 1954, p. 83-87. — John K. Benton, The Court of 
Champagne as Literary Center, dans Speculum, t. 36, 1961, 
p. 555-557. — J. Szôvérffy, N. of C. and Ireland's Conversion, 
dans Medium aevum, t. 34, 1965, p. 122-125. 

DS, t. 1, col. 1500-1504; — t. 3, col. 1340, 1720; — t. 4, 
col. 658, 1480-1481; — t. 10, col. 188, 451, 570. 


John BENTON. 


8. NICOLAS DE CLAMANGES, chanoine 
humaniste, v. 1360-1487. — 4. Vie, — 2. Œuvres. — 
8. Doctrine. 

4. VIe. — Nicolas (dit Coleçon) Poillevillain est plus 
connu sous le nom du village champenois de Clamanges 
(Marne) où il naquit vers 1360. Dès l’âge de douze ans 
il entra comme boursier au collège de Navarre avec 
lequel il avait déjà, semble-t-il, des attaches familiales. 
Il y côtoya d’illustres personnages dont plusieurs res- 
tèrent ses amis et correspondants : Jean Gerson (DS, 
t. 6, col. 314-331), Gontier Col, Pierre d’Aïlly (t. 4, 
col. 256-260), etc. Étudiant à la faculté des arts, il en 
reçut la licence en 1381, puis la maîtrise. Dès ses années 
de régence, il entreprit des études théologiques qui le 
conduisirent au baccalauréat. Il ne dépassa pas ce 
titre, bien qu’on lui attribue parfois celui de docteur. 
Mais sa maîtrise incontestée du latin lui fit confier la 
rédaction des actes officiels de l’université, notamment 
en 1393-1394. Il devint prêtre maïs on ne sait à quelle 
date. L 


T1 fut pourvu de nombreux bénéfices : en 1394, déjà titu- 
laire d’une chapellenie de l’université et d’une autre à Châlons, 
il postule un canonicat à Châlons et il obtient une stalle à 
Saint-Pierre de Lille; en 1395, il est chanoine et doyen de 
Saint-Cloud; en 1397, chanoine de Langres; en mai 1405 enfin, 
chantre (mais non archidiacre comme on l’a dit) de Bayeux. 
Il ne paraît pas toutefois avoir cumulé les bénéfices incom- 
patibles; on le voit même s’opposer à une intervention en sa 
faveur pour un canonicat au Mans. 


Présenté à Benoît x111 au cours d’un voyage en 
Avignon, il fut nommé par celui-ci secrétaire pontifical 
le 13 novembre 1397. Maïs, victime d’une épidémie 
malgré ses précautions, il dut quitter la curie pour 
arriver en été 1398 à Langres où la trésorerie du cha- 
pitre lui avait été promise. En fait, cette prébende 
sera la cause d’un procès de plusieurs années contre 
son doyen. Nicolas continua à s'intéresser aux événe- 
ments de l'Église universelle, à soutenir la cause de 
Benoît xr1 dont il admirait les vertus et auquel il 
demeura fidèle. Il le rejoignit d’ailleurs après son 
évasion de mars 1403 et résida dans sa curie jusqu’en 
février 1408. Après un court séjour à Gênes, revenu 
en France, il fut accusé d’avoir collaboré à la rédaction 
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de la bulle d’excommunication fulminée le 10 mai 1407 
contre le roi et fut privé de ses bénéfices. 

Nicolas se réfugia alors à la chartreuse de Valpro- 
fonde (Yonne), puis, au début de 1409, chez les augus- 
tins de Fontaine-au-Bois (Seine-et-Marne). C’est dans 
cet asile qu’il travailla à la rédaction de la majeure 
partie de ses traités ou à leur révision. Il sortit peu 
de cette retraite, se rendant toutefois en 1418 au concile 
de Constance (sans doute après l’élection de Martin v 
qui l’aurait demandé en vain comme secrétaire). On 
le voit ensuite à Provins puis, après 1423, à Paris où 
il commente Isaïe et reprend ses études théologiques. 
Rien ne prouve qu'il ait été proviseur du collège de 
Navarre. Mais c’est là qu’il fut inhumé après son décès 
survenu en 4437; son épitaphe s’y lisait jusqu’à la 
Révolution. 

2. Œuvres. — Faute d’une édition moderne, cri- 
tique et complète, il faut utiliser celle, incomplète et 
défectueuse, de J. M. Lydius (2 vol, Leyde, 1613; : 
reprint, Farnborough, 1961}, qui possède un glossaire 
latinobarbarum intéressant. 

1) De corrupto ecclesiae statu (t. 1, p. 4-28; éd. A. 
Coville, Le Traité de la,ruine de l’Église et sa traduction 
française de 1564, Paris, 1936). — 2) Après quelques 
poèmes, De lapsu et reparacione iustitiae (p. 37-59). — 
8) Disputatio super materia concilit generalis, auquel 
on peut joindre un De annatis non solvendis (p. 60-107). 

4) De filio prodigo (p. 109-121). — 5) De fructu eremi 
(p. 121-132). — 6) De fructu rerum adversarum (p. 132- 
143). — 7) De novis celebriütatibus non instituendis 
(p. 143-160). — 8) De praesulibus simoniacis (p. 160- 
166). — 9) De Antichristo (t. 2, p. 357-359). 


Fr. Bérier a donné une édition critique avec introduction 
et note des n. 4-9, et de quelques autres pièces mineures, donf 
le De studio theologico cité plus bas (Nicolas de Clamanges. 
Opuscules, 2 vol., dactyl., thèse de 3e cycle, Paris, École Pra- 
tique des Hautes Études, 1974). 


10) Lettres : 137 dans l’éd. des Opera omnia de 
Lydius, t. 2, p. 3-353; — 13 inédites dans A. Coville, 
Recherches, p. 282-317; — 3 dans C. Du Boulay, 
-Historia Univ. Parisiensis, t. 4, Paris, 1668, p. 696- 
699, et t. 5, 1670, p. 154-156; — 3 dans É. Baluze, 
Miscellanea, éd. Mansi, t. 3, Lucques, 1762, p. 111- 
113; — la correspondance Nicolas-Gerson est donnée 
par P. Glorieux dans son édition des Œuvres complètes 
de Gerson, t. 2, Paris-Tournai, 1960 (table). 


D’autres pièces sont dispersées : des poèmes (A. Coville, 
Recherches.…, p. 245-252, 256-281; D. Cecchetti, Un’Egloga 
inedita di N...,dans Studi e ricerche sul Quattrocento francese, 
Turin, 1966, p. 25-57}; — des prières (J. Leclercq, RAM, t. 23, 
1947, p. 171-182); — De studio theologico (L. d’Achery, Spi- 
cilegium, éd. in-fol., t. 4, Paris, 1723, p. 478-480; F. G. Pis- 
toth Schôpff, dans Aurora, t. 2, Dresde, 1857); — Laudatio 
Franciae et universitatis parisiensis (dans H. Denifle et É. 
Chatelain, Chartularium univ. paris, . 3, Paris, 1894, p. xxx1- 
XXX VII). - 

Est resté inédit l’Expositio super Ysaiam (Paris, Bibl. 
Arsenal, ms 137; cf. A. Coville, Le Traité de la ruine, cité supra, 
p. 91-106); le commentaire est inachevé et en reste au début du 
ch. 48; il est datable des années 1423-1425. On y trouve des 
retours constants sur les affaires de l’Église et ses malheurs. — 
Les manuscrits conservent des sermons de Nicolas (vg Paris, 
Bibl. Nat., mss latins 3546, 3625-3626). 


8. Doctrine. — En tant qu’auteur, Nicolas est 
surtout connu par son traité De ruina et reparacione 
ecclesiae; mis à l'index au 416 siècle {cf. A. Coville), 
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il fut répandu par les protestants comme justifiant 
leurs propres attaques contre l’Église romaine: le titre 
d’ailleurs en fut changé en celui de De corrupto ecclesiae 
statu, Changement révélateur. {1 est vrai que Nicolas 
brosse de l’Église un tableau pitoyable. Les seuls titres 
de la plupart des quarante-sept chapitres le montrent : 
excès de richesses, luxe, faste et cupidité, taxes exor- 
bitantes prélevées par les curies à toute occasion, 
réserve et cumul dés bénéfices, collectes incessantes, 
simonie, pressions exercées par les laïcs, non-résidence, 
fréquentation des cours princières, etc. Personne n’é- 
chappe à ses coups, ni prélats, ni chanoïnes, ni moines, 
et encore moins moniales. 

Ce thème étant fréquent à l’époque, on serait tenté 
de ne voir dans le traité qu’un exercice d’école parti- 
culièrement réussi. On se tromperait aussi en n’y voyant 
que le fruit d’un tempérament pessimiste. La préoccu- 
pation des maux dont souffre l’Église est constante 
chez Nicolas : il suffit de penser à son De praesulibus 
simoniacis, à ses « lettres de consolation »; ses derniers 
travaux sur Jsaïe reflètent encore les thèmes de sa 
jeunesse. Il cherche, comme le dit le titre premier du 
traité, une reparacio (cf. aussi le titre du De lapsu et 
reparacione justitiae). La deploratio de Nicolas a pour 
but de faire réfléchir; s’il fustige vertement, c’est pour 
corriger. L'état de l'Église est mérité {c. 41), c’est le 
châtiment de son orgueil {c. 42); sa division est cause 
de ses maux ({c. 44); elle doit être humiliée pour pou- 
voir se relever (c. 43). Car elle se relèvera. Découvrir 
ses maux, n'est-ce pas suggérer leur remède? Les 
parallèles établis avec les périodes de ferveur font 
désirer le renouveau que Nicolas (c. 38 et 48) attend 
du seul Seigneur. 

Ces thèmes sous-tendent toute l’œuvre de Nicolas. 
Ailleurs il montre que le mal résulte d’un « conflit entre 
la volonté du Christ et la conduite de l’Église », mais 
il puise une espérance dans la foi éclairée par l’Écriture 
et les leçons de l’histoire (cf. A. Combes, Sur les lettres 
de consolation….). D’autres traités proposent les ressour- 
cements nécessaires : De fructu eremi, De fructu rerum 
adversarum. Lui-même donne l’exemple; ses retraites 
n’obéissent pas à la seule nécessité politique ou stu- 
dieuse. J. Leclercq a souligné l'intérêt de ses prières. 
Pour la plupart destinées à être récitées avant lP’office 
divin, elles sont encore le fruit d’une piété liturgique 
traditionnelle; les sept jours et les sept âges du monde 
sont mis en rapport avec les sept heures canoniales; 
dans leur formulation même, on retrouve la prose 
rythmique et les parallélismes chers aux anciens. Mais 
Nicolas enrichit cette pratique d’éléments nouveaux : 
les heures sont reliées aux sept dons de l'Esprit; il 
demande que Dieu accomplisse en l’âme ce qu’il fait 
à la même heure dans la nature; il se livre à des varia- 
tions scripturaires et affectives sur le nom de chaque 
don, son action propre en nous, la façon dont nous 
devons le retourner à Dieu. 

À. Combes a reconnu en Nicolas la « rigueur du 
théologien ». On lui attribue une place enviable parmi 
les premiers humanistes. Sa vie et sa doctrine spiri- 
tuelles sont restées dans l’ombre. 


U. Chevalier, Bio-Bibliographie, t. 2, col. 3329 (bibl. an- 
cienne). — H. Denifle et É. Chatelain, Chartularium univ. 
parisiensis, t. 8, Paris, 1894, table. — P. Féret, La Faculté de 
théologie de Paris... Moyen âge, t. 4, Paris, 1897, p. 275-295. — 
N. Valois, La France et le grand schisme d'Occident, t. 3-4, 
Paris, 1901-1902; Le Pape et le Concile, 2 vol., Paris, 1909. 
+ A. Coville, Gontier et Pierre Col et l'Humanisme.., Paris, 
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1934; Recherches sur quelques écrivains du 14° et du 15° siècle, 
Paris, 1935; Nicolas de C. à l'index du 16° siècle, dans Mélanges 
M. A. Lefranc, Paris, 1936, p. 1-26. — A. Combes, Sur les 
« Lettres de consolation » de N. de C. à Pierre d’Ailly, AHDLMA, 
t. 13, 1943, p. 359-389. — A. Kwanten, N. de C. et l'Imitation, 


“dans Mémoires de la Soc. d'agriculture, sciences et arts du 


Départ. de la Marne, t. 74, 1959, p. 9-100. — P. Glorieux, Vota- 
tions biographiques sur N. de C., dans Mélanges M.-D. Chenu, 
Paris, 1967, p. 291-310. | 

D. Cecchetti, Sulla fortuna del Petrarca in Francia: un 
testo dimenticato di N. de C., dans Studi Francesi, t. 11, 1967, 
p. 202-222; N. de C. e Gérard Machet. Contributo allo studio 
dell'epistolario di N., dans Atti dell Academia delle scienze di 
Torino, t. 100, 1965-66, p. 133-191. — E. Ornato, Jean Muret 
et ses amis N. de C. et Jean de Montreuil, Genève, 1969. 

DTC, t. 11, 4931, col. 597-600 (bibl.). — Dictionnaire de 
biographie française, t. 8, 1959, col. 1347. — LTK, t. 7, 1962, 
col. 983-984. — DS, t. 6, col. 67, 315, 317; t. 7, col. 995; t. 8, 
col. 404. 

Louis GRILLON. 


9. NICOLAS DE CUES, évêque, cardinal, 
1401-1464. — 1. Vie. — 2, Œuvres. — 3. Doctrine. 

4. Vie. — Né en 1401 à Cues, en face de Bernkastel, 
sur la rive gauche de la Moselle, entre Trèves et 
Coblence, Nicolas Cryftz (ou Krebs) était fils d’un 
propriétaire très aisé de vignobles et de bateaux; sa 
mère, Catherine Rômer, appartenait elle-même à une 
famille d’échevins. Nicolas, dès son enfance, fut protégé 
par la noble maison de Manderscheid. Contrairement 
à ce qu'ont affirmé longtemps ses biographes, on n’a 
aucune preuve de son passage à Deventer chez les 
Frères de la Vie Commune. Il est sûr seulement qu’il 
s'inscrit en décembre 1416, comme « clerc tréviran », 
à la faculté des arts de Heidelberg. En 1417, muni du 
grade de bachelier, il commence à Padoue des études 
juridiques, couronnées en octobre 1423 par le titre de 
docteur. C’est là qu’il subit l’influence de Francesco 
Zabarella, théoricien du consensus et de l’élection; mais 
il fréquente aussi le médecin et mathématicien Paolo 
Toscanelli, qui restera son ami jusqu’à sa mort, ainsi 
que le musicien et astronome Prodoscimus de Beldo- 
mandis, et il gardera un très vif souvenir des sermons 
de Bernardin de Sienne (DS, t. 1, col. 1518-1521). 

Revenu au pays, il est le secrétaire de l’archevêque 
de Trèves, qui lui procure de nombreuses prébendes, 
dont le canonicat de Saint-Florin de Coblence. Doyen 
de cette collégiale dès 1427, il y prêche régulièrement 
à partir de 1430, mais sans être encore prêtre, car il a 
sollicité du pape l’autorisation de remettre de quelques 
années la réception des ordres majeurs (ils lui seront 
conférés à une date que nous ignorons, entre 1436 
et 1440). En 14925, il a donné des cours de droit canon 
à Cologne, et on lui proposera deux fois (1428, 1435) 
d'enseigner cette discipline à la nouvelle université de 
Louvain. Tout en fournissant des consultations juri- 
diques très appréciées, il parfait sa culture philoso- 
phico-théologique auprès de l’albertiste colonais 
Émeric de Campo qui lui enseigne l’usage des symboles 
géométriques et l’initie au dionysisme et au lullisme 
(deux influences manifestes dans les premiers sermons 
du Cusain). 


Élu en 1430 par le clergé local pour succéder à l'archevêque 
de Trèves, Ulrich de Manderscheid se heurte au candidat 
désigné par le pape, Raban de Helmstadt. Le jeune Nicolas se 
présente au concile de Bâle pour défendre les droits d’Ulrich. 
Finalement les pères reconnaîtront Raban, mais ils apprécient 
très vite les qualités exceptionnelles du Cusain, incorporé au. : 
concile en février 14432 et bientôt chargé de négocier avec les 
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Hussites. C’est alors qu’il compose le De concordantia catho- 
lica et présente un projet de réforme du calendrier. Convaincu 
en 1435 de l'impuissance des conciliaristes, il se rallie à la cause 
romaine et Eugène rv le désigne pour participer à l’escorte qui 
va chercher solennellement à Constantinople le basileus byzan- 
tin, le patriarche et les théologiens orientaux. Nicolas se lie 
d’amitié avec Bessarion, qui sera son maître en matière de pla- 
tonisme. Sur le bateau qui le ramène de Grèce, il reçoit, dit-il, 
l’intuition de la « docte ignorance », titre du grand traité achevé 
à Cues en février 1440. 


Absent du concile d'union de Ferrare-Florence (qui 
aboutit à un accord très vite rejeté par les Grecs), 
le Cusain travaille patiemment à faire reconnaître en 
Allemagne l’autorité du pape. De diète en diète, ce 
lent travail n’aboutira qu’en 1449, avec le Concordat 
des princes. Légat apostolique dès 1446, Nicolas règle 
plusieurs affaires délicates et, sans compromission, 
devient le familier des familles princières. Il se lie en 
même temps aux moines de Tegernsee et à Denys le 
Chartreux, et commence à lire Eckhart (qu’il défendra, 
non sans quelques réserves de forme, dans son Apo- 
logia de 1449). Entre 1441 et 1446 il a publié limpor- 
tant De conjecturis et plusieurs traités spirituels (De 

‘ Deo abscondito, De quaerendo Deum, De filiatione Dei). 

Le 41 janvier 1450, suivant le vœu de son prédé- 
cesseur Eugène, Nicolas v investit le Cusain de la 
dignité cardinalice {avec siège à Saint-Pierre-aux- 
Liens). C’est l’année du grand jubilé, où le nouveau 
dignitaire situe à Rome les quatre livres de l’Idiota 
{dont le troisième contient sa noétique et le dernier 
l’'ébauche d’une méthode scientifique fondée sur la 
mesure et le calcul). A la Noël commence la grande 
Légation. Des Pays-Bas à l’Autriche, Nicolas parcourt 
les provinces germaniques, appuyant les réformateurs 
monastiques, prêchant partout l’amendement moral, 
luttant contre les usages superstitieux {fausses reliques, 
hosties sanglantes), pourchassant les clercs concubi- 
naires et simoniaques, souhaitant que les fidèles soient 
mieux instruits et participent davantage à la liturgie. 

Évèque de Brixen (Tyrol méridional}, il se heurte 
dès le début au duc Sigismond, le paradoxe étant que 
le partisan des élections locales et du consensus a été 
nommé par le pape pour faire pièce au candidat tyro- 
lien (créature du duc, comme Ulrich représentait à 
Trèves la noblesse mosellane). 


Pour accomplir dans son diocèse une œuvre pastorale et 
réformatrice (extirpation d’abus divers, défense de l'artisanat 
et protection des consommateurs contre les monopoles, mais 
aussi tenue de synodes réguliers) il demande l’appui de l’em- 
pereur, qui lui concède l’exploitation de salines et de mines, 
sans quoi serait déficitaire le budget de la petite principauté 
ecclésiastique (dans sa correspondance, le Cusain met en ques- 
tion la puissance temporelle de l’Église et le statut ambigu des 
princes-évêques). Pourtant la plus forte résistance vient du 
clergé régulier, notamment de l’abbesse Verena de Sonnenberg, 
qui représente l’aristocratie locale et méprise le fils du bour- 
geois mosellan. En 1457 la lutte s'aggrave; Nicolas doit se 
réfugier dans la forteresse de Buchenstein, et Sigismond rêve 
d’une Église nationale, en liaison avec les Hussites et les 
Gallicans. - 


Appelé à la Curie romaine en 1458 par son ami le 
nouveau pape Pie r1, le Cusain ne peut quitter le Tyrol 
qu’en acceptant une sorte de capitulation. Sigismond 
viendra à résipiscence six ans plus tard seulement, 
après interventions du doge et de l’empereur. Admi- 
nistrateur des États pontificaux, Nicolas vit de façon 
modeste, presque ascétique, au milieu du luxe ambiant. 
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Son projet de réforme de la Curie (les cardinaux deve- 
nant les « légats des nations » auprès d’un pouvoir 
central collégialisé) n’intéresse guère l’ancien conci- 
liariste Pie #1, qui — après avoir offert au sultan 
l'empire de Byzance en échange d’un baptême — ne 
rêve plus que de croisade, prêt même à en confier la 
direction au roi de France Louis x1. Attaché aux 
espoirs iréniques affirmés dans le De pace fidei de 1453 
(année même où tombait Constantinople), repris 
hardiment en 1461 dans le De cribratione Alchorani, 
le Cusain, pour sa part, semble moins attentif au 
projet pontifical qu’à la reprise et à lapprofondis- 
sement de ses grands thèmes métaphysiques et reli- 
gieux. Après le De pisione Dei, méditation autour d’un 
tableau de La Pasture, après le De mathematicis comple- 
mentis (deux autres textes de 1453), au plus fort de 
sa lutte contre Sigismond il a écrit une Caesarea circuli 
guadratura. En très peu de temps il accumule une 
série de dialogues et de traités : le De beryllo (1458), 
le De principio, très inspiré de Proclus (1459), le De 
Possest et le De non aliud (1462), le De venatione sapien- 
tiae, le De ludo globi, le Compendium et le De apice 
theoriae (1463). À quoi s’ajoutent des plans pour l’assè- 
chement des Marais Pontins, une immense correspon- 
dance sur les sujets les plus divers (la dernière lettre, 
du 5 juin 1463, à un novice du Mont Olivet, est tout 
ensemble le résumé de sa philosophie et de sa théologie, 
et un véritable testament spirituel). 

Souffrant d’accès de goutte, de colite et d’ophtalgie, 
Nicolas prend un peu de repos à Orvieto, mais là encore 
il lui faut arbitrer les conflits entre clans et lutter 
pour la réforme des couvents. Appelé à Ancône où se 
rassemblent les troupes d’une hypothétique croisade, 
il meurt à Todi le 11 août 1464, trois jours avant 
le pape. Son monument funéraire dans l’église Saint- 
Pierre-aux-Liens porte un médaillon qui semble un 
portrait assez fidèle. Son cœur sera transporté en 1489 
à l’hospice Saint-Nicolas de Cues (fondé sur ses indi- 
cations pour des vieillards nécessiteux et toujours en 
service après cinq siècles) dans la chapelle gothique 
de grès rose construite d’après ses plans. 


2. Œuvres. — Non compris les sermons, la corres- 
pondance et les traités mathématiques, voici la liste des 
principales œuvres : De concordantia catholica (1432 /3); 
— De auctoritate presidendi in concilio generali (1434); — 
Reparatio calendarii (1486); — Dedocta ignorantia (1440). 

1442 : Auslegung des Vaier Unser, — De Deo abscon- 
dito, — Epist. ad Rodericum (Sanchez); — De conjec- 
turis (terminé en 1442 /3). — 1445 : De quaerendo Deo, 
De filiatione Dei, De dato Patris luminum. — 1446 : 
De annunciatione, — Conjectura de ultimis diebus. — 
4447 : De Genesi. — 1449 : A pologia Doctae ignorantiae. 

4450 : Idiota. — 1451 : Auslegung des Vater Unser 
(2° commentaire). — 1453 : Epistolae ad Aindorffer et 
Waging, — De visione Dei, — De pace fidei. — 1457 : 
De usu communionis. — 1458 : De Beryllo. — 1459 : :- 
De Principio, — De aequalitate. 

1460 : De Possest. — 1461 : De cribratione Alchorant. 
— 1462 : De Non Aliud. — 14638 : De ludo globi, — 
Compendium, — De venatione sapientiae. — 1464 : 
De apice theoriae. 

Principales éditions. — Strasbourg, Martin Flach, 
1488 (Berlin, 1967}. — Cortemaggiore, Dolcibellus, 
4502. — Par J. Lefèvre d’Étaples, 3 vol., Paris, 
J. Bade, 1514 (rééd. fac-simile, Francfort /Main, 1962). 
— Bâle, Henri Petrus, 1565 (reproduit la précédente). 
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Éd. critique de l’Académie de Heidelberg (F. Meiner, 
Leipzig, puis Hambourg, 1932 svv); ont paru : t. 1, 
1932 (De docta ignorantia); — t. 2, 1932 (Apologia 
Doctae ignorantiae); — t. 3, 1972 (De conjecturis); — 
t. 4/1, 1959 (Opucula 1 : De Deo abscondito, De quaerendo 
Deo, De filiatione Dei, De dato Patris luminum, Coniec- 
tura de ultimis diebus, De Genesi); — t. 5, 1937 (Idiota). 

T. 7, 4959, 1970 (De pace fidei); — t. 41 /1-2, 1940- 
4973 (De Possest)}; — t. 11/3, 1964 (Compendium); — 
t. 43/1, 1944, 1950 (De Non Aliud); — t. 13/2, 1974 
(De venatione sapientiae, De apice theoriae); — t. 14 /1-4, 
1959-1968 (De concordantia catholica); — t. 16/1-3, 
4970-1977 (Sermones 1-21), — 3 tomes de correspon- 
dance sont à paraître. 

La coll. Cusanus-Texte a édité, outre des traités et des 
sermons, 4 livraisons de Briefwechsel (Heidelberg, 
1944-1956). 


Traductions. — 1) Allemandes : éd. bilingues par L. Gabriel 
(Philosophisch-Theologische Schriften, 3 vol., Vienne, Herder, 
1964-1967) et dans la Philosophische Bibliothek (Schriften 
des N. von K. in deutscher Uebersetzung, F. Meïiner Verlag, 
Hambourg, nombreuses rééd.). 

2) Anglaises : Of Learned Ignorance (par G. Heron, New 
Haven, 1954); — The Vision of God (par E. Gurney Salter, New 
York, 1960); — De Non Aliud (par J. Hopkins, Minneapolis, 
1999); — Unity and Reform: Selected Writings of N. de C. 
(Notre Dame, Indiana, 1962). 

8) Françaises : La vision de Dieu (par E. Vansteenberghe, 


Paris-Louvain, 1925); — De la docte ignorance (par L. Mouli- 
nier, Paris, 1930); — Œuvres choisies (par M. de Gandillac, 
Paris, 1942), — Concordance catholique et La paix de la foi 


{introd. et analyse de J. Doyon et J. Tchao, trad. par R. 
Galibois, Sherbrooke, 1977). 

Concordance: H. Zellinger, Cusanus-Konkordanz, Munich, 
1959. 

8. DocTrine. — Divers articles du DS ont déjà 
fait place à plusieurs aspects importants de la doctrine 
du Cusain : art. Charité (t. 2, col. 595-600 passim), 
Contemplation (t. 2, col. 2003-2004), Denys l’Aréopagite 
{t. 3, col. 375-378), Docte ignorance (t. 4, col. 1497- 
1501), Humanisme (t. 7, col. 996-997). Laïssant ici 
de côté les aspects logiques et gnoséologiques de sa 
dialectique, ses textes mathématiques et les pressen- 
timents d’un univers indéfini et sans point fixe, on 
rappellera seulement certaines de ses positions ecclésio- 
logiques, son rêve d'unité religieuse et quelques thèmes 
centraux de sa spiritualité. 

19 Le De concordantia se présente comme un recueil 
savant (et critique) de documents anciens, notamment 
des canons promulgués par les grands conciles œcu- 
méniques, auxquels l’auteur emprunte l’idée d’un 
pouvoir exercé conjointement par les cinq sièges 
patriarcaux de Rome, Alexandrie, Antioche, Éphèse 
et Constantinople, le successeur de Pierre étant primus 
inter pares. Dans une perspective qui n’est guère 
« progressiste », Nicolas souhaite moins des novations 
que le retour aux usages anciens, après une période 
de déclin (sans doute inévitable puisque l’Incarnation 
fut comme le sommet de l’histoire, 1, 3). Depuis le 
schisme oriental, l’occident ignore tout vrai synode 
« universel »; ceux du patriarcat latin n’ont qu’une 
autorité restreinte. Mais surtout, comme toute potentia 
légitime, le pouvoir même du pontife romain n’a valeur 
que fondé sur l’élection et le consentement {en vertu 
d’un principe d'apparence moderne mais familier à 
beaucoup de médiévaux, notamment à Duns Scot, et 
que le Cusaïin exprime en décrivant les hommes comme 
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natura aeque potentes et aeque liberi, 11; 14). Renvoyant 
au concile de Tolède, le Cusain souhaite que, pour 
constituer dans la concordance un « corps unique fait 
de subordonnés et d’un supérieur », ce qui suppose 
un « mutuel consentement » de type quasi-conjugal, 
conforme ensemble au « droit naturel » et au « droit 
divin », desservants et curés soient élus par les laïcs 
(ou du moins nommés avec leur accord), qu’eux-mêmes 
élisent leur évêque, les évêques à leur tour le métro- 
politain, et ces derniers les « envoyés des provinces » 
qui désignent le pape, en sorte que celui-ci soit cons- 
tamment assisté d’une émanation du concile. Aïnsi 
l’ordre régnera, à condition toutefois que les métro- 
politains ne soient pas absorbés par des tâches sécu- 
lières et que leurs visites pastorales ne soient pas sim- 
plement pour eux, comme pour la Curie romaine, des 
sources d’illicites profits (11, 30). Le thème cusain des 
« participations variées » est déjà partout présent dans 
cette œuvre de jeunesse, permettant d’opposer à la 
vraie « pierre » de l’Ecclesia ipsa (réalité spirituelle 
vivifiée par l’immanence secrète du Christ) l’ecclesia 
conjecturalis (institution historique soumise à des 
vicissitudes contingentes). Émanation de la Petra, 
Petrus « représente » la « société des fidèles », maïs de 
façon approchée, les synodes les « plus universels » 
jouissant d’une « moindre faillibilité ». : 


Pourtant, dès 1434, dans un texte de compromis (le De 
auctoritate presidendi), l’auteur refuse de tirer de ces vues — 
destinées pour une part à favoriser avec les « orthodoxes » 
grecs et slaves une authentique concordantia — les exagérations 
du parisien Jean Beaupère qui identifiaït le concile de Bâle 
au corps « mystique » de la seule véritable Église et réduisait le 
pouvoir du pontife romain à la présidence d’un simple corps 
« politique ». Concevant la réforme indispensable des institu- 
tions ecclésiastiques comme un retour à l’ancienne collégia- 
lité (de même qu’il entend restaurer dans l’empire le vrai 
fédéralisme), il sait que la division et l'anarchie sont les pires 
dangers; à présent, de plus en plus, c’est d’un pape mieux 
éclairé qu’il attend l’instauration d’un consensus qui ne soit ni 
pure soumission aveugle ni incessante contestation. 


20 Au-delà de la chrétienté désunie, le souci du 
Cusain est d’étendre à toute l'humanité le principe 
qu’il a toujours fait valoir dans ses discussions avec 
les Hussites : grande liberté dans les rites et les usages 
pourvu que soit reconnue l’unité fondamentale du 
corps ecclésial. Devant la menace turque, Nicolas reste 


‘convaincu que cette méthode s’applique aussi pour 


ramener à la concorde tous les fils d'Abraham. De 
Constantinople il a rapporté, avec la Théologie plato- 
nicienne de Proclus, un exemplaire du Coran, qu’il ne 
peut lire qu’à travers la version latine du 129 siècle. 
À l'instar de Raymond Lulle il espère pouvoir, par la 
simple controverse, montrer aux plus instruits des 
musulmans qu’à leur insu ils possèdent implicitement 
dans leur propre Loi — à travers les formules, même 
restrictives, concernant Marie, Jésus, l'Esprit saint — 
les éléments majeurs de l’unica vera religio, pressentie, 
de façon plus ou moins confuse, par tous les peuples : 
le rôle historique de Mahomet a été de l’annoncer, 
sous forme voilée et simplifiée, aux rudes pasteurs 
idolâtres d'Arabie, mission analogue à celle des pro- 
phètes juifs, mais comparable aussi à celle des sages 
de la Grèce et de l’Orient antiques, car elle fait place 
également à de possibles et partielles « séductions 
diaboliques » : 


e Cum multae possint viae esse quae bonae videantur, 
manet haesitatio quae sit illa vera et perfecta fquae certitu- 
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dinaliter nos ducit ad cognitionem boni; quod quidem bonum 
nominamus Deum ut, dum de ipso conferimus, nos mutuo 
intelligamus. Moyses quidem descripsit unam; sed non est 
omnibus recepta nec intellecta. Christus illam illuminavit et 
perfecit, multis tamen incredulis remanentibus. Mahumet 
eamdem viam, ut ab omnibus etiam idolatris reciperetur, 
faciliorem describere nisus est, licet astu maligni seductus. Et 
hee sunt magis famatae descriptiones dictae viae, licet aliae 
multae sapientium et prophetarum factae sint » (Cribratio 
Alchorani, prologus). < Non erant enim rudes Arabes, quos 
ait Alchoran omnium ïincredulorum pessimos, aperte de 
secretis in illo principio informandi... Quare Mahumet ipsis 
secreta Evangelii occultabat, credens quod sapientibus in 
futurum patescere possent » (11, 12). 


On le voit bien, Nicolas, malgré tant de déceptions, 
est plus optimiste qu’au temps de la Concordia. Dans 
un sermon de 1456, prononcé à Brixen le jour de 
l'Épiphanie, après avoir glosé sur le mode eckhartien 
le ubi de Pinterrogation des Mages (« où est le roi 
des juifs? ») en l’entendant comme si les sages disaient 
que « le roi qui est né est Dieu qui est le lieu de toutes 
choses » (Predigten 2 /5, coll. Cusanus-T'exte, éd. J. Koch, 
Heidelberg, 1937, p. 86), le cardinal définit le « lieu du 
temps », son « repos », Comme aeternilas seu nunc; 
mais développant alors le thème de la « voie », il rappelle 
{tel le Protagores de Platon) que l’homme est l'animal 
qui naît nu et sans armes, que seule la technique lui 
permet de survivre et de dominer la nature, à quoi 
s’ajoutent la politique et l’économie, et enfin la religion, 
sous des formes de plus en plus proches de la vérité 
{c'est-à-dire de l'Homme-Dieu, lien du fini à l’infini, 
locus ubi omnis motus naturae et gratiae quiescit, ibidem, 
p. 94-98). 

En 1453, lorsqu'il imaginait (sous forme de songe) 
les délégués de tous les peuples réunis dans une sorte 
de congrès céleste pour chercher le moyen d’en finir 
avec les massacres mutuels entre des hommes qui, 
sans le savoir, adorent le même Dieu, il s'agissait 
sans doute d’un rêve compensateur {quasi utopique), 
mais on ne peut douter de la conviction profonde de 
Nicolas quant à l’unité foncière des croyances. Pour 
que « le glaïive cesse son œuvre », il faut que l’intellect 
apprenne à dépasser les opposés, que tous, par consé- 
quent, pratiquent la méthode cusaine, qui leur révélera 
explicitement le sens universel de la Trinité (à travers 
des images comme celle de l’unitas, de l’aequalitas et 
du nexus) et le nécessaire transcensus de l’homme créé, 
horizon du temps et de l'éternité, à l'Homo Maximus, 
qui seul réconcilie le monde avec son créateur. 


On ne peut suivre ici, bien entendu, l’auteur dans le détail 
de sa démonstration, ni des concessions mutuelles qu’il ima- 
gine, une fois conclu le principe de la pax fidei, pour intégrer 


toutes les variétés culturelles et cultuelles dans un harmo- 


nieux ensemble, préfiguration terrestre de la Jérusalem 
céleste. 


30 THÈMES SPIRITUELS. — Que chacun. à sa manière, 
individu ou peuple, tende ainsi vers la « vision » du 
Dieu caché à travers des approches « conjecturales », 
c’est ce que montre notamment le De visione Dei. 
Pour « tenter de conduire » ses amis bénédictins de 
Tegernsee «sur un mode très simple et très commun » 
— c’est le motif de l’Idiota — jusqu’à la sacratissima 
obscuritas où se fait « sentir » l’ënaccessibilis lux (éd. de 
Bâle, t. 1, p. 181 svv), l’auteur évoque un tableau 
bruxellois du Christ peint de telle manière que celui 
qui regarde Jésus ne cesse d’être regardé par lui, où 
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qu’il se situe et en quelque sens qu’il se déplace. La 
« vision absolue », à la fois universelle et particulière, 
s'applique totalement et ensemble à toute créature 
et « selon tous les modes », mais ne devient propre- 
ment « faciale » qu’une fois transcendée toute lumière 
visible, au-delà de la coëncidentia contradictorum, 1à 
où oidere est esse (mais aussi habere), où l’infini se fait 
omnia in omnibus tout en restant ab omnibus absolutus 
(livre 3, ch. 12-13). Mais le « mur du Paradis » ne sé 
franchit que grâce au Verbe incarné, réparateur de 
l’harmonie perdue par le péché, copulatio divinae et 
humanae naturae, source vivante d’une attractio de 
celle-ci à celle-là in ultimo gradu, — non pourtant 
jamais simpliciter maxima comme l’est l’unio divina 
(De visione Dei, ch. 20). Alors que la Docte ignorance 
(1, 42) enseignait que l'Ecclesia triumphans, à son 
niveau majeur de béatitude, non recipit majus et minus, 
plusieurs textes {notamment le sermon Nos revelata 
facie, 1456, éd. de Bâle, p. 611) suggèrent une sorte 
d’ « épectase » : « speculantes sunt transeuntes semper 
et aeternaliter a claritate in claritatem, cum absoluta 
maximitas uti est semper incompraehensibiliter prae- 
cedat et attrahat » Comme chez Eckhart, la justice 
est en chaque juste ex integro, non divisa, et cependant 
il faut y voir un « feu vivant qui ne cesse de croître 
et ne manque jamais de matière », chacun des bien- 
heureux jouissant d’une « joie égale », mais in dispari 
claritate (Loquimini ad petram, 1457, p. 657-658). 
L'image du courbe asymptotique au droit (rapport du 
polygone croissant à la circonférence) court à travers 
toute l’œuvre cusaine, notamment dans le De ludo 
globi, où l’accent est mis néanmoins sur les inégalités 
de jet entre les lanceurs de boule, sur les incertitudes 
de toute trajectoire. Dans les lectures progressives du 
liber Dei digito scriptus, Nicolas ne méconnaît jamais 
— jusqu’à la filiatio par adoption — la nécessité des 
étapes, qu’il décrit souvent en termes traditionnels {de 
l’humilitas au raptus et à la mentis alienatio, sermon 
Maria optimam partem, 1446, p. 459-460). A travers 
traités et sermons, il multiplie inlassablement les « voies 
d’accès » à ce qui est en soi inaccessible et cependant 
offert, dit-il, aux cœurs simples et aux esprits droits 
plus qu’aux savants qui se nourrissent d’un « fourrage » 
livresque ({diota de mente). Pour approcher de Celui 
qui a tous les noms et qui cependant n’en a aucun, il 
invente des dénominations successives telles que Non 
Aliud, Idem ou, plus barbarement, Possest, c’est-à-dire, 
en quelque sorte, « pouvoir-est », manière de faire 
entendre l’union présente du possible et de l’actuel. 
Et de plusieurs façons il cherche à surmonter la brutale 
alternative eckhartienne du tout ou rien, l’appel éperdu 
du mystique à l’immédiate et totale « percée », laquelle, 
à la limite, dans un sujet entièrement « vide », efface- 
rait d’un coup toute trace de « créaturité ». Il faut 
bien voir pourtant qu’'Eckhart lui-même avait décrit, 
en particulier dans le Livre de la consolation, le « labeur » 
par lequel le bois, au prix de maints craquements, :- 
devient progressivement feu. Homme d’action, le 
Cusain est plus sensible encore à ce travail par lequel 
— dans une durée à laquelle il semble accorder, comme 


Eckhart, les traits d’une extension indéfinie — le 


microcosme humain a pour tâche, selon sa mesure 
propre, de rendre le monde créé, en dépit du péché, 
moins indigne de son créateur. 


Bibliographie dans les Mitteilungen und Forschungsbei- 
träge der Cusanus-Gesellschaft (t. 1, Mayence, 1961, p. 95-126; 
t. 8, 1963, p. 223-237; etc.). 
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Vie. — Voir surtout E.Meuthen, Mikolaus von Kues..…. 


| Skisze einer Biographie, Münster, 1964. — ÆE. Meuthen et H. 
- Hallauer, éd., Acta Cusana. Quellen zur Lebensgeschichte des 
_ N. von K., t. 1/1 (1401-1437), Hambourg, 1976. 


C. Hartzheim, Vita N. de C., Trèves, 1730 (éd. fac-simile, 
Francfort /Maïn, 1968). —— 1. Zibermayr, Die Legation des 
Kardinals N. Cusanus und die Ordensreform in der Kirchenpro- 
vinz Salzburg, Münster, 1914. — E. Meuthen, Das Trierer 
Schisma von 1430 auf dem Basler Konzil, Münster, 1964. — J. 
Koch, Der deutsche Kardinal in deutschen Landen. Die Lega- 
tionsreise des N. von K. (1451-1452), Trèves, 1964. 


Études. — Dans la série des Miiteilungen und Forschungs- 
beiträge der Cusanus-Gesellschaft (t.1, Mayence, 1961), voir les 
tomes : 4 (Das Cusanus-Jubiläum... 1464-1964, 1964), — 9 (N. 
vor K. als Promotor der Oekumene, 1971), 11 (N. von K. in der 
Geschichte des Erkenntnisproblems, 1975), — 13 (Das Men- 
schenbild des N.von K. und der christliche Humanismus, 1978). 

Nous ne mentionnons ici que les ouvrages importants, et 
renvoyons pour les articles de revue aux bibliographies pério- 
diques des Müitteilungen. 

Fr. Morin, art. Nicolas de Cues, dans Dictionnaire de philo- 
sophie et de théologie scolastiques (Encyclopédie Migne, 8e série, 
t. 22, Paris, 1865, col. 293-390). — E. Vansteenberghe, Autour 
de la docte ignorance, une controverse sur la théologie. Münster, 
4915. 

G. Heinz-Mohr, N. von K. und die Konzilsbewegung, Trèves, 
1963; Das Globusspiel des N. von K., Erwägungen zu einer Theo- 
logie des Spiels, 1965. — G. Bufo, N. de C., Paris, 1964. — K. 
Jaspers, N. Cusanus, Munich, 1964. -— F. Battaglia, Meta- 
fisica, religione e politica nel pensiero di N. da C., Bologne, 
4965..— E. Iserloh, Reform der Kirche bei N. von K., Wies- 
baden, 1965. — R. Weïer, Das Thema vom verborgenen Goit 
von N. von K. zu M. Luther, Münster, 1967. — N. Henke, 
Der Abbildbegriff ir der Erkenntnislehre des N. von K., Mün- 
ster, 4969. — K. Jacobi, Die Methode der Cusanischen Philo- 
sophie, Fribourg/Brisgau - Munich, 1969. — N. Cusano agli 
inizi del mondo moderno (Congrès international de Brixen, 
1964), Florence, 1970. — Cusanus, Gedächtnisschrift, Inns- 
bruck-Munich, 1970. 

G. Schneider, Gott - das Nichtandere: Untersuchungen zum 
metaphysischen Grunde bei N. vor K., Münster, 1970. — K. 
Flasch, Die Metaphysik des Einen bei N. von Æ., Leiden, 1973. 
— W. Schulze, Der Gott der neuzeitlichen Metaphysik, 5° éd., 
Pfullingen, 1974 (trad. du ch. 4 par J. Colette, Paris, G.N.R.S., 
4978); Zakl-Proportion-Analogie. Eine Untersuchung zur 
Metaphysik und Wissenschaftshaltung des N. von K., Mün- 
ster, 4978. — James E. Biechler, The Religious Language of 
N. of C., Scholars Press, Missoula, 1975. — E. Colomer, De 
la Edad Media al Renascimento. R. Lull. Nicolas de Cusa. J. 
Pico de la Mirandola, Barcelone, 1975. — Th. van Velthoven, 
Gottesschau und Kreativität. Studien zur Erkennitnislehre des 
N. von K., Leiden, 1977. — W. Beïerwaltes, Jdentität und 
Differenz. Zum Prinzip Cusanischen Denkens, Opladen, 1977. 
— M. L. Führer, Purgation, Illumination and Perfection in 
N. of Cusa, dans Downside Review, t. 98, 1980, p. 169-189. 

DS (outre les passages importants signalés plus haut) : 
t. 4, col. 328, 331-335 passim, 1513, 1894; — t. 2, col. 1546; — 
t. 3, col. 431, 843; — t. 4, col. 908, 1874; — t. 5, col. 766, 
895, 900, 903, 1189; — t. 6, col. 135, 329; — t. 7, col. 872, 895, 
996-999 passim, 1247, 1457; — t. 8, col. 658, 724, 943, 1695, 
4904; — t. 9, col. 522, 524, 1162; — t. 10, col. 683. 


Maurice de GANDILLAC. 


40. NICOLAS DENYSE (DENISE), frère mineur, 
+ 1509. — Né à Beuzeville en Normandie, Nicolas 
Denyse était chanoine et vicaire général du diocèse de 
Coutances quand il entra au couvent des observants 
de Valogne, fondé en 1477. Il participa au chapitre 
d’Ath en qualité de custode de la Basse-Normandie et 
fut élu, le 13 juin 14500, aux fonctions de vicaire des 
observants de France. En tant que tel, il présida 
successivement les chapitres de Nancy, le 1° sep- 
tembre 1501, et de Bruges, le 47 mai 1503. Réélu lors 
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du chapitre de Gand, le 24 juin 1505, il resta en charge 
jusqu’au chapitre de L'’Écluse, le 27 août 1508, et 
mourut à Rouen le 18 mai 1509. 

Nicolas Denyse est surtout connu par ses écrits de 
théologien et ses sermons qui eurent diverses éditions 
déjà de son vivant. Sa Resolutio theologorum ou In 
quatuor libros Sententiarum est une petite somme de 
théologie distribuée en sept parties, traitant tour à 
tour de Dieu, de la création, du péché originel, du 
mystère de l’Incarnation et de la Rédemption, de la 
grâce et des vertus, des sacrements et des fins der- 
nières. La première édition, non datée, de Rouen 
remonte aux environs de 1500 (cf. Hain, n. 13877). 
En 1506 parut, aussi à Rouen, la première édition de 
son Opus super novissimis où Speculum mortalium. 

Vers 1500 sortit également à Rouen la première 
édition de sa Gemma praedicantium à l’usage des prédi- 
cateurs. Ses sermons de tempore pour toute l’année 
liturgique, de solemnitatibus, de sanctis ont été imprimés 
en séries au cours des années 1507-1510 à Rouen, Paris, 
Strasbourg et Haguenau. Dans ses exposés l’auteur 
est tributaire surtout de l’école franciscaine, représentée 
notamment par Alexandre de Halès, Bonaventure, 
Richard de Mediavilla, Jean Duns Scot, François de 
Meyronnes. Il puisa aussi abondamment dans les Pères 
de l’Église, les sources du droit et les philosophes. 


H. Sbaralea, Scriptores, t. 2, Rome, 1921, p. 283-284. — 
Catalogue général des livres imprimés de la Bibl. Nat., t. 38, 
Paris, 1909, col. 636-641. — A. Zawart, The History of Fran- 
ciscan Preaching and of Franciscan Preachers, 1209-1927, dans 
The Franciscan Educational Conference, t. 9, Washington, 
4927, p. 360-361. — H. Lippens, Les Chapitres et les Vicaires 
Observants de la Province de France (14157-1517), dans Revue 
d'Histoire Franciscaine, t. 6, 1929, p. 277-278. — E. Wegerich, 
Bio-bibliographische Notizen über Franziskanerlehrer des 15. 
Jahrhunderts, dans Franziskanische Studien,t. 24, 1942, p. 164- 
166. — J.-B. Schneyer, Wegweiser zu lateinischen Predigt- 
reihen des Müittelalters, Munich, 1965, p. 584 (Index). 

DTC, t. 4, Paris, 1911, col. 449-450. — EC, t. 4, Rome, 
1950, col. 1436. — LTK, t. 7, 1962, col. 995. 


Clément ScHMITT. 


411. NICOLAS DE DIJON, capucin, t 1696. 
— Né dans la modeste famille Peltrat ou Pelletret, 
Nicolas reçut l’habit des capucins en 1644 et obtint 
ses patentes de prédicateur en 1658. Professeur de 
lettres, puis de philosophie auprès des jeunes religieux, 
il se préparait à la prédication par l’étude de ses 
devanciers capucins français, italiens ou espagnols. 
Le 13 février 1668, il prêche l’oraison funèbre de Pierre 
Scarron, évêque de Grenoble, ses talents étant déjà 
reconnus; presque toute la France l’entendra. Le 
25 août 1673, il est élu provincial de Lyon, et le sera 
à nouveau le 18 août 1679 et en 1688. En cette qualité 
il prend part au chapitre général à Rome en 1691 et 
y est élu troisième définiteur général. Sans doute dut-il 
tomber malade car il rentre à Lyon (1693?) avant la 
fin de son mandat et y meurt le 22 novembre 1696. 

Nicolas a beaucoup publié, mais la chronologie de 
ses œuvres ne concorde pas chez les différents biblio- 
graphes. Nous proposons celle que fournissent les 
ouvrages que nous avons vus, ou qui paraît la plus 
vraisemblable. Sauf mention différente, les ouvrages 
ont été publiés à Lyon. 


Oraison funèbre de Mr Odebert Président au Parlement 
de Bourgogne, Dijon, Grangier, 1662; — Pharaon réprouvé, ou 
l'avocat de la Providence de Dieu sur la réprobation des pécheurs, 
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Lyon, Muguet, 1685; Plaignant, 1688; —- Octave du $. Sacre- 
ment, J.-B. de Ville, 1686; — Octave de l’Ascension de Notre- 
Seigneur, 1687 et 1694; — Sermons sur tous les évangiles du 
carëme, 3 vol., 1687 et 1692; — Panégiriques sur les mistères 
de la Sainte Vierge, de Ville, 1687; — Octave de l’Assomption 
de la Sainte Vierge, de Ville, 1687. 

Panégiriques sur les mistères de Notre Seigneur, de Ville, 
1688; — Sermons prêchés pendant l'Avent, 1688 et 1691, — 
Lettre curieuse à un ami dans laquelle on fait l'analyse de la 
nouvelle mystique du Dr de Molinos, anonyme, Dijon, J. Res- 
sayre, 1688; — L'esprit du chrétien, ...de l’ecclésiastique, ...du 
religieux, formé sur celui de Jésus-Christ. Exhortation à la 
perfection chrétienne, 3 vol., de Ville, 4688; — Sermoans pour les 

‘ XL heures, contre le mauvais usage du sacrement de pénitence, de 
Ville, 4690 (?), 1691; — même titre, contre le mauvais usage du 
sacrement de l’eucharistie, 1696. 

Panégyrique des saints, Th. Amaulry, 1689 (?}; 3 vol., 
1692-1693; — Sermons sur les évangiles de tous les dimanches de 
l’année, 3 vol., Th. Amaulry, 1694; Paris, J. Guignard et 
Michalet, 1694; — Sermons pour les vêtures et professions reli- 
gieuses, Th. Amaulry, 1695; — Sermons de l'octave des morts, 
Th. Amaulry, 1696; Paris, J. Colombat, 1699. 

Un choix de sermons a été publié par Migne dans sa coll. 
Orateurs sacrés, t. 17, Paris, 1845. 

Sont restés manuscrits un Avent (1672) et un Carême 
(1673) donnés à la sainte chapelle de Dijon (à la Bibl. du Sénat, 
Paris). 

Traductions en italien : Discorsi morali contro gli abusi 
del SSmo Sacramento..., Naples, 1701 et 1839; —- Prediche 
quaresimali, Venise, 4730; — les sermons de vêture et de pro- 
fession, Venise, 1733; — Panegirici sopra 1 mister] della SSma 
Vergine, Venise, 1935. — En allemand : Auserlesene und 
lehrreiche Predigten des P. Nikolaus von Dijon, Augsbourg, 
1737-1741. 


Les préfaces des ouvrages de Nicolas renseignent 
sur sa méthode, ses principes, ses sources. En publiant, 
il demeure orateur, et pense avant tout à la prédication 
et aux prédicateurs. Il attend d’eux qu’ils possèdent 
la science, qu’ils soient mandatés en mission, et qu’ils 
cultivent la sainteté (Panég. sur les mistères de N.-S., 
préface, p. 29-57). 1 croit en l’importance du ministère 
de la prédication, en celle du ministre, de la matière 
qu’il traite et de la science qu’il en a (L'esprit du 
chrétien, t. 2, exhort. 7). Nicolas fait usage de citations 
scripturaires ou patristiques, donnant leurs références. 
Il renvoie souvent aussi à Thomas d'Aquin, plus rare- 
ment à Bonaventure, parfois à François de Sales. 

Présentant son Esprit du chrétien, il se propose de 
suivre la méthode de saint Augustin dans ses Soli- 
loques, mais à la lecture on sent pointer souvent le 
sermon sous la prosopopée. D'ailleurs, même ce traité 
de spiritualité est publié à l’usage des prédicateurs et 
des confesseurs, comme des méditants ou des retrai- 
tants (t. 4, préface). 

Nicolas, ayant à enseigner la vie chrétienne, aborde 
presque tous les points de la théologie; il ne sépare 
pas la spiritualité du mystère du Christ. Il veut toucher 
toutes les catégories de chrétiens, et par là reflète la 
mentalité contemporaine, attentive aux états de vie. 
Du chrétien il dira qu’il est appelé à la perfection 
(t. 3, p. 431); des ecclésiastiques, qu’ils sont dans un 
état de sainteté et ministres de la sanctification (ce 
qui l’amène à détailler certaines déviations du clergé 
de son temps); du religieux il dira qu’il a l’obligation 
de tendre à la perfection (t. 3, p. 452 et p. 458) et que 
cela le conduit à renoncer à toute affaire séculière 
(Sermons pour des vêtures…., p.737). Alors qu'aux reli- 
gieux il prêche la pauvreté, il rappelle aux ecclésias- 
tiques la justice dans l’acquisition des bénéfices et la 
bonne administration de leurs revenus. 
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L’évocation trinitaire est fréquente chez Nicolas, 
mais il constate que ses auditéurs-lecteurs sont igno- 
rants de Jésus-Christ, par simplicité à la campagne, 
par paresse en ville. Aussi traite-t-il volontiers de 
christologie; elle est continuellement présente dans les 
trois volumes de L'esprit. La sainteté de Jésus-Christ 
est « l’original » de celle de ses disciples et ministres. 
« C’est sur l’idée de l’esprit de Jésus-Christ que j’ai 
entrepris de former celui du chrétien, de l’écclésias- 
tique et du religieux. Je ferai voir que ce n’est qu’un 
même esprit qui règne dans tous ces divers estats, 
mais qui les multiplie selon la vocation de chacun et 
qui forme de différentes copies sur un même original 
considéré par différents aspects » (L'esprit, t. 1, pré- 
face). Ou encore : dans la vocation religieuse, « la 
première grâce attire à Dieu par sa douceur; la seconde 
élève au-dessus de soi-même par sa force; la troisième 
transforme en Jésus-Christ par sa vertu » (Sermons 
pour des vêtures…, p. 113). 


« La perfection est une certaine disposition de l’âme et un 
concours d’habitudes et de vertus qui la porte à produire 
aisément toutes les œuvres de commandement et de conseil; et 
cette disposition doit être accompagnée de tous les actes qu’on 
est obligé de produire selon que l’état de la vie présente le 
peut permettre » (L’esprit.…, t. 3, p. 435). Dans cette ligne, 
la vie religieuse est « un combat triomphant, une servitude. 
d’amour et une mort pleine d’immortalité » : la vêture est une 
transfiguration et la profession la naïssance de l’homme nou- 
veau (Sermons pour des vétures..…, p. 109 et table). Toutes rap- 
portées à la charité (L'esprit... t. 3, p. 441), les vertus peuvent 
conduire à une sorte d’impeccabilité sur terre par l'attention 
à la présence de Dieu et à l’union à Lui, car « celui qui demeure 
en Dieu ne pêche pas » {1 Jean 8, 6; L’esprit.…, t. 3, p. 610). 


Nicolas de Dijon enseigne l’oraison contemplative 
même aux laïcs vivant dans le monde. Le Cénacle lui 
semble être le type de la vie cléricale et religieuse : 
« le premier séminaire des ecclésiastiques et le premier 
couvent des religieux de la loi de grâce » (t. 4, p. 32). 
Si la prière de Jésus est présentée comme le modèle 
pour tous de la prière continue (p. 76), Nicolas insiste 
sur sa dimension trinitaire : dans la disposition à 
Poraison, le Père nous appelle à prier; dans le Pater 
noster le Fils nous montre où est la sagesse, gloire de 
Dieu et bien de l’homme; priant en notre cœur, l'Esprit 
saint nous enseigne à faire oraison {p. 90 svv). 

La prière peut être purement vocale, ou vocale et 
mentale, ou purement mentale, laquelle se fait « par 
une élévation d'esprit et par une foi vive, par. les 
mouvements affectifs .et par les gémissements amou- 
reux du cœur, pendant le silence de la bouche » (t. 1, 
p. 107). « Il faut distinguer avec les maîtres de la vie 
spirituelle trois sortes d’oraison mentale : la première 
s'appelle méditation, et elle n’est autre chose sinon 
une opération de l’esprit, qui s’entretient par des 
discours, ou des réflexions, ou avec Dieu ou avec 
soi-même..., la seconde s’appelle oraison d'affection ou 
d’aspiration, et celle-ci se passe en ardeurs toutes séra- 
phiques, en désirs et en transports; on prie plus de 
cœur que de bouche et plus avec des larmes qu'avec 
des gémissements et des paroles et des discours; la 
troisième espèce d’oraison mentale s’appelle contem- 
plation, et celle-ci se peut vraiment appeler un commen- 
cement de béatitude puisqu'elle est lexercice perpétuel 
des bien-heureux et que c’est par elle que l’âme... se 
repose uniquement en Dieu » (t. 1, p. 108-110). Ayant 
distingué entre contemplation active et contemplation 
infuse (p. 1144), il ajoute : « Souvenons-nous toujours 
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que cet état passif (de la contemplation infuse) ne rend 
pas Pâme absolument oisive, ni n’exclut point entière- 
ment son concours, comme quelques-uns se sont ima- 
ginés mal à propos » (p. 416). Nicolas vise le quiétisme, 
dont il est l’un des adversaires, car il en est un témoin. 
La Guia espiritual de Molinos avait paru en 1675. 
En juin de la même année, Nicolas était à Rome. 
Mme Guyon résida en Dauphiné et en Savoie de 1681 
à 1686 et elle influença plus d’un couvent de capucins 
dont elle était bienfaitrice. Nicolas crut bon d’inter- 
venir par sa Lettre curieuse de 1688, et aussi dans 
L'esprit (t. 3, p. 435) à propos de la perfection : « C’est 
d'ici (d’une notion juste de la perfection) qu’on peut 
découvrir aisément l'illusion de quelques théologiens 
mystiques, qui établissent la haute perfection d’une 
âme dans une entière inaction, ou anéantissement de 
toutes ses opérations ». Il cite alors les condamnations 
de Molinos de 1687. 

L’enseignement de Nicolas n’est pas très original, 
mais répond à la doctrine commune du temps. Pré- 
destinationniste dans un sens assez strict (cf. t. 4, p. 69), 
il est pourtant optimiste sur l’homme, mais uniquement 
en raison de la grâce. C’est peut-être ce qu’il y a de 
plus franciscain en lui, avec le retour continuel à 
Jésus-Christ comme centre et modèle. 


Jean de Saint-Antoine, Bibliographia universa franciscana, 
t. 2, Madrid, 1732, p. 385. — P. Papillon, Bibliothèque des 
auteurs de Bourgogne, t. 2, Dijon, 4742, p. 112-113. — Bernard 
de Bologne, Bibliotheca scriptorum... capuccinorum, Venise, 
1747, p. 199. — Fr. Pérennès, Dictionnaire de bibliographie 
catholique, & vol., éd. Migne, Paris, 1858-1860, passim. — Cata- 
logue général des manuscrits... Bibliothèque du Sénat, Paris, 
1908, p. 1. — Édouard d'Alençon, Bibliotheca mariana… 
OFM Cap:, Rome, 1910, p. 58. 

Pellegrino de Forli, Annales capuccinorum, t. 3, Milan, 
1884, p. 530-533. 

DTC, t. 11, 1931, col. 612 (A. Teetaert). — Lexicon capuc- 
cinum, Rome, 1951, col. 1215-1216. — Théotime de Saint- 
Just, Les capucins de l’ancienne province de Lyon, 2 vol., 
Saint-Étienne, 1951-1957, table. — DS, t. 2, col. 4400; t. 5, 
col. 1380. 

Willibrord-Chr. van Disk. 

12. NIGOLAS DE DINKELSBUEHL,, prêtre, 
vers 1360-1438. — 14. Vie. — 2. Œuvres. — 3. Doctrine 
sptrituelle. 

4. Vie. — Nicolas Pruntzlein de Dinkelsbühl (ou 
Dinkelspuhel) est né vers 1360 à Dinkelsbühl; il fit ses 
études à l’université de. Vienne à partir de 1385 sous 
la direction de Henri de Langenstein {f 1397; DS, 
t. 7, col. 215-219) et de Henri Totting de Oyta (1330- 
1396). Il étudia d’abord la philosophie (maître ès arts 
en 1389) et, à partir de 4390, la théologie (maître en 
théologie en 1409). En plus de son intense activité 
d'enseignement, il prit un vif intérêt aux destinées de 
l’université et mérita d’en être appelé le « second fonda- 
teur »; il fut doyen de la faculté des arts en 1392, et de 
celle de théologie en 1410, 1425, 4427; recteur en 1405- 
1406. 

Comme délégué de l’université ou de son propre 
souverain, il fit plusieurs séjours à Rome (1399-1400; 
4405; 1424-1495; 1498). Il devient chanoine à Saint- 
Étienne de Vienne en 14405. Gardien de la pureté 
de la foi, spécialement pendant les désordres hussites, 
expert (par exemple dans l'affaire du dominicain Jean 
Falkenberg), conseiller et, à partir de 1425, confesseur 
de son souverain, le duc Albrecht v, c’est comme délégué 
de ce prince qu’il prend part au concile de Constance 
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(1414-1418) : il y est chargé du discours d’accueil 
lors de l’arrivée du roi Sigismond le 24 décembre 1414 
(éd. dans H. von der Hardt, Magnum æœcumenicum 
Concilium Constantiense 11, Francfort-Leipzig, 1697, 
182-187; et Mansi, t. 28, 516-519), il y est membre de 
la commission de la foi. Comme mandataire (délégué) 
de la nation allemande, il est membre du collège élec- 
toral qui, le 11 novembre 1417, choisit comme pape 
le cardinal Oddo Colonna (Martin v). 

L'essentiel de son activité postconciliaire fut la 
Causa reformationis, le renouveau religieux du clergé 
et du peuple, et tout spécialement des monastères. 
Initiateur et animateur de la réforme de Melk, il avait 
fait dans ses Avisamenta seu Reformationis methodus 
(éd. par M. Kropf, dans Bibliotheca Mellicensis, Vienne, 
1747, p. 184-187) des propositions concrètes de réforme, 
que des bénédictins réformés spécialement appelés de 
Sicile, Nicolas de Matzen + 1425 (à partir de juin 1418, 
premier abbé réformé de Melk) et Pierre de Rosenheim 
{prieur à Melk) appliquèrent avec succès en commençant 
précisément par Melk. C’est à cette époque que l’acti- 
vité de Nicolas atteint son apogée à la fois comme 
enseignant universitaire (vg la Lectura Mellicensis 
de 1421-1424 donnée à Melk, diffusée par plus de 
160 copies), comme prédicateur (sermons pour les jours 
de l’année, prédications pour les fêtes ou en l’honneur 
des saints; Tractatus octo) et comme organisateur. La 
diffusion de ses écrits, d’une ampleur inhabituelle, 
témoigne du rayonnement d’un esprit en incessante 
activité jusqu’à la fin; Nicolas mourut à Vienne en 1433. 

2. ŒUVRES PRINCIPALES. — 10 Commentaires bibli- 
ques : sur les cinquante premiers Psaumes, de 1396- 
1397 (Kilosterneuburg, Stiftsbibl. 430); — commen- 
taire et Quaestiones sur Matthieu, de 1412-1425 (Melk, 
Stiftsbibl. 504, autographe); — sur 2 Cor.; — commen- 
taire (éd. latine, Giessen, 1969; allemande, 1970) et 
Quaestiones (éd. latine, Giessen, 1970) sur Gal.;, — 
commentaire sur Æph. — Tous ont été publiés après 
1425. Ms Vienne, Nat. 4355, partiellement autographe. 

20 Sur les Sentences : Quaestiones communes, de 1398- 
1402 (Vienne, Schotten 269 [274], autographe); — 
Quaestiones magistrales, de 1409-1413 : reportatio A 
(Vienne, Nat. 4820); reportatio B (Vienne, Schotten 254 
[230]; — De sacramentis, de 1420-1421 (Munich, 
Bayerische Staats-Bibl., Clm 5193); — Lectura Melli- 
censis, de 1421-1424 (environ 160 mss, vg Melk, Stifts- 


bibl. 1873). 


30 Sermons : pour le temporal, avec des prédications 
sur la Passion, de 1413-1414 et d’après 1420 (Vienne, 
Nat. 4353, autographe; éd. Strasbourg, 1496); — en 
l’honneur des saints (Notre-Dame, Michel, Jean- 
Baptiste, Jean l’Évangéliste, Jacques le Majeur) et des 
fêtes (Noël, Pâques, Pentecôte) : Vienne, Nat. 4354, 
autographe; — sur lEucharistie; — en diverses cir- 
constances (vg devant le pape Jean xxtir en 1414, 
le roi Sigismond en 1414-1415, le pape Martin v en 1417). 

Tractatus octo: De dilectione Dei et proximi (Melk, 
en 1422), — De praeceptis decalogi, — De oratione 
dominica (éd. latine, Giessen, 1971; éd. allemande, 
Giessen, 1972), — De tribus partibus poenitentiae, 
— De octo beatitudinibus, — De vitiis et virtutibus, 
— De septem peccatis capitalibus, — De septem donis 
Spiritus sancti (ms, Vienne, Nat. 4353-4854, auto- 


.graphes; éd. J. Wimpfeling, Strasbourg, 1516). 


&o Sur des questions contemporaines: Lettre à Jean Hus, 
vers 4410-1412; — Lettre aux barons du royaume de Bohème, 
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vers 1415-1418; — Avisamenta sur la Satira de Jean Fal- 
kegberg, de 1418; etc.; — écrits de réforme monastique, vg 
Reformationis methodus, de 1415; De proprietate tractatus. 


3. DOCcTRINE SPIRITUELLE, — J’œuvre écrite de 
Nicolas de Dinkelsbühl est complètement inventoriée 
et ne pose quasiment plus de questions d’authen- 
ticité. Toutefois une étude exhaustive de sa doctrine 
et de sa spiritualité fait encore défaut. Celles-ci ne 
peuvent dès lors être présentées ici qu’à gros traits. 

Nicolas est un homme d’une piété profonde; mais 


chez lui l’homme de science est d’une sobre objectivité. 


C’est un excellent connaisseur de l’Écriture, des Pères 
(spécialement de saint Augustin), mais encore des 
grands représentants de la scolastique (Bonaventure 
et aussi Thomas d'Aquin). Ses premiers commentaires 
des Sentences surtout laissent encore percevoir un nomi- 
nalisme « parisien » atténué, dû à l’influerice de l’école 
augustinienne (Grégoire de Rimini meurt en 1358 à 
Vienne) représentée à son époque par son maître Henri 
de Langenstein. Mais dans ses œuvres ultérieures, 
spécialement dans ses prédications, ce nominalisme a 
disparu et a cédé la place à la tradition. Saint Bernard 
est souvent cité. Par contre on ne peut pas découvrir 
de référence aux mystiques allemands (Eckhart, Suso, 
Tauler). Nicolas connaît beaucoup d'auteurs et s’appuie 
sur eux d’une manière éclectique, sans s’inféoder à 
aucun. Par là il est bien de son époque, puisant son 
bien chez les probatissimi auctores et ne désirant pas 
(ou ne pouvant pas) présenter une profonde spécu- 
lation personnelle. C’est ainsi que Nicolas se sait tenu 
(principalement) à recevoir, garder et transmettre 
tradition, compilation, interprétation. De son point 
de vue, une affirmation théologique ou homilétique 
se trouve davantage rehaussée à s’appuyer sur la Bible 
ou la parole de grands maîtres plutôt que d’être établie 
spéculativement d’après sa conception personnelle. 
Sans doute Poriginalité, la pensée personnelle, l’ex- 
pression directe ne manquent pas entièrement dans 
ses ouvrages, mais, à tout prendre, il n’est, comme 
théologien, ni spécialement créateur ni doué pour la 
spéculation. Cette caractéristique, il la partage avec 
presque tous les auteurs du moyen âge finissant. 


À côté de cela, Nicolas se montre toujours l’homme de la 
conciliation qui, portant un jugement mesuré dans les questions 
controversées de théologie aussi bien que dans les situations de 
conflit politique de l’Église et de l'Université, suit la voie du 
juste milieu, la voie de la paix. Ainsi, par exemple, dans les 
conceptions controversées où s’opposent saint Thomas et Duns 
Scot sur la compatibilité du vœu de virginité de Marie avec son 
mariage (cf. Binder, Anthologie, p. 220-221). 


L'essentiel de sa pensée, de son enseignement et de 
ses écrits tend « ad profectum et aedificationem » (Pro- 
logue de la Lectura Mellicensis) du clergé, des monas- 
tères et du peuple. Cette orientation de son action 
vers l’ascèse pastorale est partout manifeste, dans ses 
œuvres scientifiques, plus encore dans ses traités de 
théologie morale, dans ses prédications, dans les simples 
sermons courants de l’année comme dans ses prédi- 
cations officielles à l’Université. Ainsi toute l’œuvre 
de Nicolas est-elle orientée vers la pratique et déter- 
minée par les exigences de l’apostolat et de la réforme. 
Ses prédications surtout, par exemple sur l’amour de 
Dieu et du prochain, sur le décalogue, l’oraison domi- 
nicale, les huit béatitudes, se caractérisent par leur 
profondeur religieuse {« non solum trahit ad multi- 
plicem et subtilem cognitionem, sed magis ad pias 


affectiones », explicit du De septem donis Spiritus 
Sancti). Elles traitent tous les aspects de la foi chré- 
tienne et les exigences fondamentales d’une vie orientée 
par l'Évangile. Elles sont en outre une mine fort riche 
pour les prédicateurs. Leur grande diffusion dans toute 
la zone de langue allemande en apporte un éloquent 
témoignage. Nicolas s’attaque aussi, expressément, 
aux prédicateurs rapportant de faux miracles, fausses 
légendes et vaines visions (Tractatus octo, Î. 46v). Une 
sobre objectivité le caractérise. 

La force qui l’anime, surtout après le concile de 
Constance, est son zèle pour la réforme devant la 
situation religieuse de l’époque, surtout dans les monas- 
tères; une théologie solide, attachée aux valeurs durables 
et à la vérité, le qualifie pour cette tâche. C’est aïnsi 
que ses écrits, ses cours, ses sermons consacrés à la 
réforme, principalement à celle des monastères, ont 
eu une étonnante diffusion. La Lectura faite à Melk, 
tout comme ses sermons De dilectione Dei et proximi, 
ont d’abord servi au renouveau intérieur de cette 
abbaye, puis leur diffusion à travers les pays de langue 
allemande jusqu’en plein 16° siècle a fait de ces œuvres, 
appuyées par les Avisamenta seu Reformationis metho- 
dus, les forces qui ont soutenu et vivifié le plus forte- 
ment les divers monastères affiliés à la réforme de 
Melk. Melk et la réforme de Melk sans Nicolas de 
Dinkelsbühl sont impensables. Mais son activité s’éten- 
dit bien au-delà : Aeneas Sylvius Piccolomini, le futur 
Pie 11 (1458-1464), situe Nicolas au niveau de Henri 
de Langenstein et remarque que ses « sermones hodie 
avide a doctis leguntur ». L’humaniste Jacques Wim- 
pfeling (1450-1528), dans son édition des Tractatus octo 
(Strasbourg, 1516) de Nicolas, s'exprime sur lui en 
termes très élogieux : « quibus.. (Pierre d’Ailly, Jean 
Gerson, Henri de Langenstein) neque inferior fuit 
noster Nycholaus Dünkelspuhel... Gaudet non indigne 
nobilissima Germania de tam praeclaro gentili ». Et 
encore, après 1517, la Lectura Mellicensis de Nicolas 
servit à l'adversaire de Luther, Jean Eck, pour forger 
des armes contre la doctrine nouvelle {cf. Cod. Fol. 59 
de la Bibl. Univ. de Munich, face interne de la couver- 
ture antérieure de la reliure). 


Fr. Schäffauer, Nikolaus von D. als Prediger, dans Theo- 
logische Quartalschrift, t. 115, 1984, p. 405-439, 516-547. — 
Fr. Stegmüller, Repertorium commentariorum in Sententias 
Petri Lombardi, t. 1, Wurtzbourg, 1947, p. 274-283; Reper- 
torium biblicum medii aevi, t. 4, Madrid, 1954, p. 22-26. — 
K. Binder, Eine Anthologie aus den Schriften mittelalterlicher 
Wiener Theologen, dans Dienst an der Lehre, Vienne, 1965, 
p. 201-261; Die Lehre des N. von D. über die Unbefleckte Emp- 
fängnis im Licht der Kontroverse, coll. Wiener Beiträge zur 
Theologie, Vienne, 1970; LTK, t. 7, 1962, col. 984-985, — A. 
Madre, N. von D. Leben und Schriften. Ein Beitrag zur theo- 
logischen Literaturgeschichte, coll. BGPTMA 40/4, Münster, 
1965 (bibl.). - 

DS, t. 1, col. 335; t. 2, col. 1543; t. 7, col. 345: t. 8, col. 
1695, 1699. 

Aloïs MaDre. 


43. NICOLAS DE DUBLIN (ARCHBOLD), capu- 
cin, 4589-1650. — 1. Vie. — 2. Écrits. 

4. Vie. — Fils d’un juriste, Nicholas George Arch- 
bold, baptisé sous le nom de Christopher, naquit à 
Dalkey (comté de Dublin) en 1589, d’une famille anglo- 
irlandaise établie là de longue date. Il fit ses premières 
études sous la direction d’un oncle instruit, Fr. James 
Hussey, et ses études secondaires au collège irlandais 
de Douai (1606-1611). Grâce à Francis Nugent (cf. infra, 
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col. 517-519), il entra en 1611 à Cologne chez les 
capucins irlandais; il subit une forte influence de son 
maître des novices, Constantin de Barbanson (DS, t. 2, 
col. 1634-1641) à Paderborn (1611-1613), où il fit aussi 
sa philosophie. Ordonné prêtre en 1616, il rejoignit 
en 1622 la communauté des capucins irlandais de 
Charleville et en devint le gardien. En 1626, il regagna 
l'Irlande et résida à Dublin; il y fut fort connu par 
ses sermons, son action pastorale et les conversions 
de protestants qu’il suscita. En 1642, il fut empri- 
sonné par les Puritains, puis déporté en France. Il 
se rendit à Charleville et y rédigea son Historie of the 
Irish Capucins. Rentré en Irlande en 1645, il vécut, 
déguisé, à Wexford. Il mourut en 1650 de la peste 
contractée au service des malades. 

2. Écrits. — Nicholas eut une grande réputation 
de science sacrée et profane; il écrivait avec aisance 
en latin et en anglais, parlait couramment l’anglais, 
l’irlandais, le latin, l’allemand et le français. Nous avons 
les titres de dix-neuf de ses ouvrages, dont la plupart 
ont disparu; un seul a été publié : un bref exposé sur 
la Vierge Marie (Lille et Charleville, ?). Son Historie 
of the Irish Capucins (Troyes, Bibl. munic., ms 1103) 
est un témoignage inestimable sur les trente premières 
années de l’histoire des capucins en Irlande; d’une 
écriture très élégante, elle est imprégnée de ferveur 
religieuse. Son ÆEvangelical Fruict of the Seraphicall 
Franciscan Order (British Library, Harleian ms 3888) 
a aussi son importance historique. 

Nicholas est un témoin de « l'invasion mystique » 
en France et dans les Pays-Bas, de ce mouvement 
mystique qu’on a appelé pré-quiétiste, où les capucins 
tinrent une si grande place. Il fut très influencé par 
Benoît de Canfield (DS, t. 4, col. 1446-1452) et Cons- 
tantin de Barbanson. Maïs, dans ce domaine de la 
littérature mystique, nous ne gardons de lui que son 
Mons Thabor (1625; Charleville, Bibl. munic., ms 422); 
écrit précieux, rayonnant de la joie chrétienne, «c’est 
un guide pour l’union intime de l’âme avec Dieu conçue 
dans la ligne des saints Augustin et Bonaventure. 
L’auteur estime peu importants les talents intellectuels 
et les titres académiques et décrit l’ordre capucin 
comme « l’école de l'Esprit saint ». Les écrits de Nicholas 
manifestent un intérêt que nous trouvons exagéré pour 
le préternaturel, qu’il soit divin ou diabolique. 


Les deux ouvrages historiques de Nicholas, surtout l’His- 
torie, contiennent nombre de références autobiographiques. La 
meilleure source de renseignements est cependant l’Historia 
Missionis Hibernicae Capuccinorum de Robert O’Connell 
(Troyes, Bibl. munic., ms 706, p. 599-610). 

DTC, t. 41, 1931, col. 558 (N. Asbold; peu satisfaisant). 
— Lexicon Capuccinum, Rome, 1951, col. 1216 (peu satisfai- 
sant). — $S. Lucey, English Prose Written by Irishmen of the 
17th Century (thèse de la National Univ. of Ireland, 1952, p. 26- 
33). — F. X. Martin, Sources for the History of the Irish Capu- 
chins, CF, t. 26, 1956, p. 68, 70-72; Friar Nugent, .… Agent of 
the Counter-Reformation, Rome-Londres, 1962, p. xxxri- 
xxxir1 et table. 


Francis X. MARTIN. 


14. NICOLAS EYMERIC (EymERICH, AIME- 
RICK), dominicain, 1320-1399. — Né à Gérone, Nicolas 
Eymeric prend Fhabit dominicain au couvent de sa 
ville natale, en 1334, et y fait son noviciat sous la 
direction du bienheureux Dalmace Moner (+ 1341; 
cf. DS, t. 3, col. 9-11; BS, t. 9, 1967, col. 545-547). 
Après un séjour d’un an à Saint-Jacques de Paris 
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(1351-1352), il est maître des étudiants au couvent 
de Barcelone. Nommé en 1357 inquisiteur général du 
royaume d'Aragon, il est relevé de cette charge par 
le chapitre général de Perpignan, en 1360, en raison 
des inimitiés et intrigues soulevées par son intransi- 
geance dans l’exercice de ses fonctions. Son élection 
comme prieur provincial de la province d'Aragon, 
en 1362, est cassée par le pape Urbain v auprès de 
qui ses adversaires étaient intervenus. 

Non seulement l’action qu’il mène contre la doctrine 
et les disciples de Raymond Lulle, mais tout autant 
l’intransigeance qu’il apporte à soutenir les droits de 
l’Église dans le difficile conflit qui oppose l’archevéque 
de Tarragone au roi Pierre 1v, entretiennent une vive 
animosité du monarque à son égard, si bien que par 
décision royale du 11 mars 1375 le dominicain est 
banni du royaume. Il rejoint alors le pape Grégoire xr 
à Avignon, le suit à Rome en janvier 1377, et obtient 
de lui intervention active contre les lullistes. Le déchi- 
rement de la chrétienté consécutif à l'élection de 
Clément vir (sept. 1378) aggrave encore la position 
personnelle de Nicolas vis-à-vis de Pierre 1v, puisque 
ce dernier soutient Urbain vi tandis que Nicolas fait 
partie des dominicains ralliés au pape d'Avignon (cf. 
G. G. Meersseman, Études sur l’ordre des frères précheurs 
au début du Grand Schisme, AFP, t. 26, 1956, p. 209- 
213). En dépit de l'hostilité royale, Nicolas Eymeric 
réussit à rentrer dans le royaume d’Aragon à une 
date difficile à préciser. La situation se retourne avec 
la mort de Pierre rv et l’avènement de son fils Juan 1er, 
qui se remet sous l’obédience de Clément vir. 

Redevenu inquisiteur général le 13 avril 1387, Nicolas 
reprend aussitôt et élargit sa campagne contre les 
lullistes. Mais la puissance de ces derniers est telle 
qu'ils regagnent la faveur royale; victime de cette 
réconciliation, Eymeric est de nouveau exilé en 1393 
et se retire en Avignon. Revenu à Gérone en 1397, il 
y meurt le 4 janvier 1399. 

Trente-deux ouvrages de Nicolas Eymeric ont été 
conservés, dont vingt et un dans les mss Paris, B.N. 
lat. 1464 et 3174, qui proviennent de la bibliothèque 
de Benoît x11 (Pierre de Luna); une dizaine d’autres 
écrits lui ont été attribués, qui n’ont pas été retrouvés. : 
Selon les diverses catégories dont ils relèvent, ils inté- 
ressent plus ou moins l’histoire de Ia spiritualité (voir 
le catalogue dressé par J. Roura Roca, Posiciôn doc- 
trinal.…, 1959, p. 67-84) : 

40 Traités relatifs à l’Inquisition. — 1) Le Direc- 
torium Inquisitorum, rédigé à Avignon en 1376, a été 
imprimé pour la première fois à Barcelone en 1503; 
l’édition commentée réalisée en 1578 à Rome par le 
canoniste espagnol Francisco Peña a été plusieurs fois 
réimprimée (trad. française, avec introduction et notes 
par L. Sala-Molins, Paris-La Haye, 1973). L'ouvrage 
est avant tout un traité détaillé de procédure; cer- 
taines parties intéressent néanmoins l'histoire des 
doctrines spirituelles et des comportements, telles les 
pages consacrées aux différentes formes ou manifes- 
tations de l’hérésie, ou aux signes par lesquels on peut 
reconnaître les hérétiques. Voir E. Van der Vekene, 
Zur Bibliographie des Directorium Inquisitorum des 
Nikolaus Eymerich, Luxembourg-Cessingen, 1961; Die 
gedruckten Ausgaben des Directorium Inquisitorum des 
N.Eymerich, dans Gutenberg-Jahrbuch, 1973, p. 286-297. 

D'autres traités visent les invocateurs des démons, 
ceux qui prétendent déterminer la date de la fin du 
monde, ceux qui mettent en doute la virginité de 
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Marie, les astrologues, les alchimistes, etc. — 2) L'Elu- 
cidarium, rédigé en 1393 pendant son second exil, veut 
être une correction de l’Elucidarium d’Honorius augus- 
todunensis (cf. DS, t. 7, col. 734); éd. par Y. Lefèvre, 
L’'Elucidarium et les lucidaires, Paris, 14954, p. 483-521. 
— 3) Le Correctorium correctori, écrit à Avignon 
en 1396, réfute le De contemptu mundi d’Innocent uit 
(cf. DS, t. 7, col. 1769-1770). 


2° Les traités relatifs au Grand Schisme sont tous inédits. 

3° Polémiques contre les disciples de Raymond Lulle. — 
Des quatre ouvrages de ce type contenus dans Paris B.N. 
lat. 1464, le principal est le Tractatus contra doctrinam Rai- 
mundi Lulli (f. 38-72), rédigé à Avignon en 1389 ou 1390. 

&o Commentaires ou notes d’exégèse sur Matthieu, Marc, 
Luc, Jean, Romains, Galates, Hébreux; cf. F. Stegmüller, 
Repertorium biblicum medii aevi, t. 4, Madrid, 1954, n. 5727- 
5733 (inventaire des mss). 

5° Un traité sur la sanctification de Marie (Paris B.N. lat. 
3174), écrit à Avignon, 1396. Selon la tradition de son ordre, 
Nicolas s’y oppose à la doctrine de l’Immaculée Conception. 

6° Nicolas Eymeric a rédigé une Vie de son maître des 
novices, Dalmace Moner {éd. F. Van Ortroy, AB, t. 31, 1912, 
p. 54-81}. — C’est à tort, semble-t-il, qu’une vie de saint Ray- 
mond de Peñafort (Monumenta Ordinis Fratrum Praedicatorum 
historica, t. 6, Rome, 1898, p. 19-37} a été attribuée à Nicolas 


Eymerich; voir mise au point par À. Dondaine, AFP, t. #1, 


1971, p. 143-155. 


Quétif-Échard, t. 4, col. 709-717. — E. Grabit y Papell, 
El inquisidor Fr. Nicolas Eymerich, Gérone, 1878. — H. 
Denifle, Die Hss. von Eymerich's Directorium Inquisitionis, 
dans Archio für Literatur und Kirchengeschichte, t. 1, 1885, 
P. 143-145; Zur Verdammung der Schriften des Raimund Lull, 
t. 4, 1888, p. 352-356. — H. Omont, Mémorial de l’inquisiteur 
d'Aragon à la fin du 14®s., dans Bibliothèque de l’École des Char- 
tes, t. 66, 1905, p. 261-268. — N. Likhatscheff, Une lettre de 
Nicolas Eymerici, dans Mélanges... Émile Chatelain, Paris, 
1910, p. 130-134 (fragment autographe découvert dans une 
reliure). —. M. Menéndez y Pelayo, Historia de los heteredoxos 
españoles, Fd. nacional, t. 7, Madrid, 1948, p. 309-310. — J. 
Vincke, Lull und Eymerich, dans Estudis franciscans, t. 46, 
1934, p. 402-416. — Ricozzi Rocco, L'inquisiteur Nicolas 
Eymerich (1320-1399). Sa vie et ses œuvres, dans École nationale 


des Chartes. Position des thèses soutenues par les élèves de la | 


promotion de 1936. 

A. Ivars, Los J'urados de Valencia y el inquisidor Fray Nico- 
las Eymerich. Controversia luliana, dans Archivo ibero-amert- 
cano, t. 6, 1946, p. 68-159. — P. Sanabuja, El Inquisidor 
Fray Nicolas Eymerich y Antonio Riera, dans Îlerda, t. 4, 
1946, p. 29-55. — E. Fincke, Nicolas Eymerich, publicista en 
los comienzos del Cisma de Occidente, dans Anales del Institute 
de Estudios gerundenses, t. 2, 1947, p. 124-139. — J., Roura 
Roca, Posiciôn doctrinal de fr. Nicolas Eymerich, O.P., en la 
polémica luliana, Gérone, 1959. — D. Emeis, Das Schicksal des 
Lullisten Peter de Castellvis. Zum Thema Johann x. von Aragon 
und Nikolaus Eymerich, dans Gesammeite Aufsätze sur Kultur- 
geschichte Spaniens, t. 21, Münster, 1968, p. 169-174. — A. 
Collel Costa, Escritores dominicos del Principado de Cataluña, 
Barcelone, 1965, p. 114-118. — T. Kaeppeli, Scriptores Ord. 
Praedicatorum medit aevï, t. 3, Rome, 1980, p. 156-165. 

DS, t. 1, col. 1332-1333, 1670; — t. 2, col. 637; — t. &, col. 
1419, 1127, 1717; — t. 5, col. 4172, 1175, 1178. 


André Duvaz. 


45. NICOLAS FACTOR (BtENHEUREUXx), frère 
mineur, 1520-1583. — 1. Vie. — 2. Doctrine. 

4. Vie. — Pedro Nicoläs Factor naquit à Valence 
(Espagne) le 29 juin 1520. Après une enfance pieuse, 
il revêtit l’habit franciscain le 30 novembre 1537 dans 
la province observante de Valence et y devint prêtre 
en 1544. Il fut supérieur de divers couvents et remplit 
aussi la fonction de maître des novices. Homme de 


constante oraison, de vie pénitente, d’une grande 
charité envers les pauvres et les pestiférés, il fut aussi 
un prédicateur aux dons exceptionnels. Remarquable 
directeur spirituel, il fut confesseur de diverses commu- 
nautés de religieuses, en particulier chez les clarisses 
« Descalzas reales » de Madrid, désigné à cette fonction 
par Philippe 11. I fut l’ami personnel de grands saints 
et mystiques de son temps : Juan de los Angeles, 
Diego Pérez de Valdivia, Pascual Baïlôn, Juan de 
Ribera archevêque de Valence, et surtout le domi- 


_nicain Luis Beltrân; ils reconnurent.et attestèrent la 


sainteté du franciscain. 

Nicoläs, sur la fin de sa vie, étant désireux d’un 
recueillement plus grand et d’une austérité de vie 
plus marquée (encore qu’il attribuât humblement la 
chose à son caractère instable), s’affilia à la nouvelle 
province autonome, formée de couvents récoilets de 
Catalogne et de quelques-uns de Valence, sous le titre 
du Saint-Nom de Jésus (127 avril 1582). Cette province 
ayant été supprimée peu après par ordre de Philippe n1, 
Nicoläs passa en novembre 1582 à la province des 
capucins de Catalogne, y fit six mois de noviciat et de 
nouveau se livra à la prédication. Mais, la concorde 
s'étant rétablie entre observants et récollets, le 23 juin 
1583 il décida de rentrer dans la province observante 
de Valence. 11 mourut dans cette ville le 23 décembre 
de la même année. Il a été béatifié par Pie vi le 
18 août 1786. 

2. Doctrine. — Son tempérament d'artiste — il 
fut musicien, peintre et poète — se reflète dans sa 
spiritualité, qui a une dominante affective marquée. 
Favorisé de dons mystiques (extases, prophéties, mira- 
cles), Nicolàs se signale aussi par sa dévotion au Cœur 
de Jésus et à la Vierge Marie. Dans sa pratique et 
son enseignement spirituels, il soutint nettement le 
primat de l’amour de Dieu et de la charité. On trouve 
un exemple de sa conception sereine et optimiste de 
la vie spirituelle dans l’unique petit opuscule de lui 
qui ait été publié : Carta a una religiosa en que declara 
con similes todo lo que pertenece a las tres vias… (édité 
dans : A. Ferrer, Arte de conocer y agradar a Jesus, 
Orihuela, 1620, p. 1020-1029; G. Mayans y Siscar, 
Cartas morales, militares, civiles y lîterarias, t. 2, Valence, 
4778, p. 11-23; J. B. Gomis, Misticos franciscanos, 
t. 2, Madrid, 1948, p. 833-837). En plus de sermons 
manuscrits et de diverses lettres, on lui attribue encore 
quelques opuscules spirituels qui n’ont pas été retrouvés. 


Les sources, y compris pour sa spiritualité, sont les procès 

de béatification de Barcelone en 1585 et 1618 (Barcelone, Arch. 
Hist. de Protocolos. Antonio Roure, leg. 17), les diverses pièces 
imprimées de 1671 à 1785, et les procès de Rome (Vatican, 
Congrégation des Rites, n. 3369). 
, Sebastiano Verdejo, Lamentaciôn consoladora de la muerte 
del P. Fray Nicolés Factor, publiée à la fin de son Znstrucciôn 
para rezar el oficia de la Santa Cruz, Barcelone, 1585 (cette 
pièce poétique exprime bien la spiritualité du bienheureux). — 
C. Moreno, Libro de la vida y obras maravillosas del ... P. Fr. 
Nicolés Factor, Valence, 1586 (2° éd. par J. Eximeno, Barce- 
lone, 1618; rééd. par J. Beltrân, Valence, 1787). 

G. Alapont, Compendio della vita del B. Niccold Fattore, 
Rome, 1786. — J. Company, Vida del B. Nicolés Factor, 
Valence, 1787. — A. Ivars, El B. N. F., Valence, 1926. — 
EC, t. 5, 1950, col. 1060. — V. Pérez Jorge, La müsica en la 
provincia franciscana de Valencia, Valence, 1951, p. 53-60. — 
Basilio de Rubi, Et B.N.F., franciscano de la Observancia 
Regular, capuchino en Barcelona (1582-1583), dans Estudios 
franciscanos, t. 54, 1953, p. 27-60, 367-392 (avec éd. de lettres 
de Nicolés à Philippe 11}. — Vies des saints et des bienheureux, 
t. 12 Décembre, Paris, 1956, p. 634-635. 
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J. M. Madurell Marimôn, Diego Pérez de Valdivia en Barce- 
* Jona (1580-1589), dans Analecta Sacra Tarraconensia, t. 30, 
4957, p. 343-371; El proceso para la beatificaciôn de Fr. N. F., 
. dans Hispania Sacra, t. 14, 1964, p. 27-54. — Emilio M. de 
Sollana, $. Juan de Ribera, fundador de la Orden capuchina en 
el reino de Valencia, dans Collectanea franciscana, t. 31, 1961, 
p. 26-37, 45-49. — BS, t. 5, 1965, col. 475-476. — L. de Eche- 
varria et B. Llorca, Año cristiano, t. 1, 2e éd., Madrid, 1966, 
p. 455-460. — DHGE, t. 16, 1967, col. 362-364. — M. Acebal 
Lujén, Ur manuscrito sobre Las tres vias del B. N. F., AFH, 
t. 67, 1974, p. 301-311. — M. Morales Borrero, Geometria 
mistica del alma, Madrid, 1975, p. 378-379 (bibl.). 

DS, t. 4, col. 4131, 4173, 1617: t. 5, col. 192. 


Isiboro DE VILLAPADIERNA. 


16. NICOLAS LE FRANÇAIS (pr Nar- 
BONNE), Carme, f 1280 ou 1282. — En 1247, Inno- 
cent iv transformait l’ordre des « frères ermites du 
Mont-Carmel » en ordre mendiant au moyen de quelques 
retouches apportées à sa règle. Presque aussitôt les 
frères commencèrent à s'établir dans les grandes villes. 
Cette orientation déplut à Nicolas le Français, prieur 
général de l’ordre depuis 1266. I1 démissionna en 1271 
et se retira au « désert » de Fortamie, en Chypre, d’où 
il adressa une lettre circulaire à son ordre en février 14271. 

Cette circulaire, intitulée Zgnea Sagitta (éd. par A. 
Staring, cité infra), reproche avec une grande vigueur 
aux carmes d’avoir abandonné l'idéal primitif de 
contemplation; elle les exhorte à quitter les activités 
des villes pour revenir aux ermitages. Nicolas juge 
illégitime pour son ordre la cura animarum. Il utilise 
les mêmes arguments et parfois les mêmes expressions 
que Guillaume de Saint-Amour (DS, t. 6, col. 1237- 
1241) à l’université de Paris dans sa lutte contre les 
mendiants. La lettre de Nicolas ne réussit pas à arrêter 
l’évolution et le développement de son ordre. Quelques 
extraits de la même lettre furent invoqués, au temps 
de lobservantisme, comme une autorité rappelant à 
l'idéal contemplatif. Nicolas mourut le 29 avril 4280 
ou 1282. 

Cosme de Villiers, Bibliotheca carmelitana, t. 2, Orléans, 
1752, col. 488-491. — A. Staring, Nicolai prioris generalis 
ordinis carmelitarum ‘Tgnea Sagitta’, dans Carmelus, t. 9, 4962, 
p. 237-807 (éd. de la lettre, p. 271-307). — CG. Cicconetti, La 
regola del Carmelo, Rome, 1973, p. 299-309. 

DS, t. 2, col. 161; — t. 3, col. 534; — t. 4, col. 571; — t. É 

ol. 260, 860. 


Adrien STARING. 


17. NICOLAS DE GORRAN, dominicain, 
13e siècle. — L’extrême modicité des données bio- 
graphiques certaines sur ce personnage explique les 
nombreuses confusions dont il a été l’objet et les 
diverses graphies de son nom d’origine {de Gorron, 
Gorena, Gorrenc; parfois on le dit T'ornacensis). Né 
près de Gorran dans le Maine (aujourd’hui Gorron, 
Mayenne}, au château de Marienne (d’où aussi le nom 
de Marinis), il fut profès du couvent dominicain du 
Mans, prieur de Saint-Jacques de Paris en 1276, et 
quelque temps (1285-1288) confesseur de Philippe tv 
le Bel. Une partie de sa famille émigra ensuite en 
Angleterre (d’où encore la graphie « de Gorham »). 
Cet écrivain très fécond n’a pas suivi la carrière univer- 
sitaire et n’a pas été maître de Paris; il lui suffisait 
d’être prédicateur; c’est pour les prédicateurs qu’il 
semble avoir écrit. 

La tradition manuscrite abondante n’a pas encore 


NICOLAS FACTOR — NICOLAS DE GORRAN 


282 


fait l’objet d’une étude critique complète. La question 
des attributions est d’ailleurs compliquée du fait que 
Nicolas reprend parfois littéralement des écrits anté- 
rieurs, ou les amplifie notablement, il utilise en parti- 
culier André de Saint-Victor (qui avait introduit dans 
l’exégèse médiévale des données empruntées aux 
rabbins du 12° siècle), Jean de la Rochelle, Bona- 


venture, Hugues de Saiïint-Cher, Pierre de Taren- 
taise, etc. 
1. Commentaires scripturaires. — I] s’agit en général 


de « postilles », c’est-à-dire de brèves explications sur 
les divers sens des versets d’un livre biblique. Nicolas 
de Gorran aurait ainsi commenté pratiquement tous 
les livres de l’Écriture, de la Genèse à l’ Apocalypse 
(mais certains commentaires sont incomplets, ou d’attri- 
bution douteuse); on se rapportera à l’inventaire des 
mss dressé par Fr. Stegmüller, Repertorium biblicum 
medii aevi, t. 4, Madrid, 1954, n. 5740-5812, p. 28-47. 
— A côté des Postlles, signalons les Distinctiones 
secundum ordinem alphabeticum, qui expliquent des 
formules équivoques de l’Écriture (cf. A. Wilmart, 
Note sur les plus anciens recueils de distinctions bibliques, 
dans Mémorial Lagrange, Paris, 1940, p. 342-343). 


Éditions. — Commentarium in quatuor Evangelia, Paris, 
4543 (sous le nom Thomas d'Aquin); Anvers, 1617. — Jn 
Acta apostolorum et ... Jacobi, Petri, Johannis et Judae epis 
tolas canonicas, Anvers, 1620 (suivi du Fundamentum aureum, 
cf. infra). 


Les Commentaires sur les Épitres de saint Paul (y 
compris Hébr.) sont connus en deux recensions; la 
plus courte, restée inédite, est de Pierre de Tarentaise 
(le futur pape Innocent v); la seconde, amplifiée peut- 
être par Nicolas, a été éditée plusieurs fois sous son 
nom (Cologne, 1478; Haguenau, 1502; Paris, 1531; 
Anvers, 4617; Lyon, 1692); cf. art. Innocent v, DS, 
t. 7, col. 1774, avec bibliographie. 

In Apocalypsim, Anvers, 1620 {cf. L. Meier, Nicolas 
de Gorham, author ofthe Commentary in Apocalypse... 
attributed io Duns Scotus, dans Dominican Studies, 
t. 3, 1950, p. 359-362). 


Des trad. françaises des « Postilles et expositions des Epistres 
et Evangilles dominicales », mêlant les productions de Ni colas 
de Gorran à celles de Nicolas de Lyre, Rhaban Maur, etc., 
ont été publiées à Paris, 14497, 1504 (?), 1510, 1512, 1519, 
éd. latine, Caen, 1520. 


2. Sermons pour les dimanches de l’année, les fêtes 
du Seigneur, de la Vierge et des saints, dont l’attri- 
bution est mieux assurée. — J. B. Schneyer (Reper- 
torium der lateinischen Sermones des Mittelalters, coll. 
BGPTM 43/4, Münster, 1972, p. 255-322) ne compte 
pas moins de 992 pièces (parfois de simples prothemata 
ou canevas). Éditions : Fundamentum aureum omnium 
sermonum magistri Nicolai de Gorra {notons l’addition 
tardive du titre « magistri »}, Paris, 1509, 1523; Anvers, 
1620 {à la suite de Zn Acta, avec pagination à part). 


Quétif-Échard, t. 1, col. 437-444. — Histoire littéraire de la 
France, t. 20, 1842, p. 324-356, 792-794 (F. Lajard). — P. 
Féret, La Faculté de théologie de Paris, t. 2, Paris, 1895, p. 511- 
518.— À. Wilmart; L. Meier, cités supra. — C. Spicq, Esquisse 
d’une histoire de l'exégèse au moyen âge, coll. Bibliothèque 
thomiste 26, Paris, 1944, p. 316-317, 326-327. — B. Smalley, 
Some latin Commentaries on the sapiential Books in the late 
thirteenth and early fourteenth Centuries, AHDLMA, t. 418, 
1950-1951, p. 106-116; The Study of the Bible in the Middle 
Ages, Oxford, 1952 (passim). — T. Kleberg, Un ms de NN. de 
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G., dans Classica et Mediaevalia Fr. Blatt ... dedicata, Copen- 
hague, 1973, p. 557-562. — T. Kaeppeli, Scripiores Ord. Praedi- 
catorum medit aevi, t. 3, Rome, 1980, p. 165-168. 

U. Chevalier, Bio-bibliographie, t. 2, col. 3336 (bibliographie 
ancienne). — DTC, t. 41, 1931, col. 614 (M.-M. Gorce). — LTK, 
t. 7, 1962, col. 986 (G. Gieraths). — Monumenta O.F.P. his- 
torica, t. 22, Rome, 1949, p. 36 (Nicolas dans le catalogue de 
Bernard Guy). 

DS, t. 2, col. 103; t. 4, col. 221; t. 5, col. 473, 1425; t. 7, col. 
345, 1774. 

André Duvaz. 


18. NICOLAS D'HACQUEVILLE, frère mi- 
neur, 13° siècle. — On ne possède que peu de rensei- 
gnements sur la vie de Nicolas. Sbaraglia le dit français, 
prédicateur renommé à Lyon et docteur en théologie. 
La plupart des biographes modernes, même J.-B. 
Schneyer, le font vivre vers 1317; mais il est certain, 
d’après la critique externe des manuscrits de ses œuvres, 
qu’il a vécu dans la seconde moitié du 13° siècle. 

On a par contre de lui de nombreux sermons, sous 
son nom, orthographié de différentes façons, quelque- 
fois anonymes, dont les copies se trouvent dans les 
fonds anciens de. plusieurs bibliothèques de France, 
d’Angleterre, d'Allemagne et même d'Italie. Ils sont 
répartis en deux collections : De Tempore et De Sanctis; 
la première, Sermones dominicales in Evangelia per anni 
circulum, fut imprimée {s d, fin 45e s.; Haïin, n. 8353) 
avec le nom du théologien Jean Quintin, qui en avait 
préparé l'édition; un autre théologien, Jean Vasseur, 
publia le texte, plus ou moins remanié, qu’il trouva 
dans les papiers du premier. Par la suite, le volume 
fut réimprimé à diverses reprises. La seconde collection 
est restée inédite. 

Le texte de Nicolas d'Hacqueville semble avoir été 
assez apprécié par ses contemporains, vu le nombre 
de manuscrits qui nous ont été conservés. Le fameux 
recueil, bien connu sous le nom de Dormi secure, lui 
emprunte même son premier sermon. L’œuvre du 
franciscain revêt la forme scolastique de lécriture 
oratoire de l’époque. Son but est d’instruire ses audi- 
teurs, d’où l’absence d’anecdotes burlesques selon la 
mode du temps; le- ton en est grave, parfois relati- 
vement banal, mais classique et toujours irénique, sans 
récriminations acerbes contre les séculiers, se conten- 
tant de signaler les défauts du clergé, même de ses 
confrères en prédication. Dans l’histoire de la chaire 
franciscaine au moyen âge, Nicolas occupe une place 
de choix. 


Wadding-Sbaralea, Supplementum..…,t.2, Rome, 1921, p.265. 
— B. Hauréau, Notices et Extraits de quelques manuscrits latins 
de la Bibliothèque Nationale, t. 3-6, Paris, 1891-1893 (Table); 
Nicolas d'Hacqueville, dans Histoire littéraire de la France, 
t. 31, Paris, 1893, p. 95-100. — 3.-B. Schneyer, Repertorium 
der lateinischen Sermones des Mittelalters, coll. BGPTM 843 /4, 
Münster, 1972, p. 189-204. 


Pierre PÉANO. 


19. NICOLAS DE HANAPPES (pe Hana- 
Pis, Canapis, HANcinis, etc.), dominicain, f 1291. — 
Le village de Hanappes dont Nicolas est originaire se 
situe dans les Ardennes, diocèse de Reims. Entré 
probablement au couvent dominicain de Reims, Nicolas 
fut envoyé pour ses études à Saint-Jacques de Paris. 
Il y eut pour condisciple, à partir de 1260, Latino 
Frangipani (ou Malabranca), créé cardinal-évêque 
d’Ostie le 12 mars 1278. C’est à cette amitié de Frangi- 
pani que l’on attribue la promotion de Nicolas comme 


pénitencier apostolique, puis (30 avril 1288) comme 
patriarche de Jérusalem. Il périt dans le siège de 
Saint-Jean-d’Acre, le 18 mai 1291. 

1. Nicolas de Hanappes est l’auteur d’un Liber de 
exemplis sacre scripture, composé entre 1260 et 1278, 
dont le succès de diffusion est attesté par un très 
grand nombre de mss, des éditions incunables (Venise, 
1477; Paris, 1478} et imprimées, et des traductions 
anciennes en anglais (Londres, 1561) et en français 
(Anvers, 1569). L’ouvrage a circulé sous divers titres 
(Flores biblici; Exempla biblica, Augsbourg, 1726; 
Prague, 1253); l’un des plus fréquents est Summa 
oirtutum et viciorum (Cologne, 1544, Paris, 1548), ce 
qui explique qu’il ait été publié parfois sous le nom 
de Guïllaume Peyraut (vg Lyon, 1608, 1677, 1680) 
en raison de la similitude du titre avec la Summa de 
oitits et virtutibus de cet auteur (DS, t. 6, col. 1231- 
1232). 

L'ouvrage présente des milliers d’exempla, empruntés 
exclusivement aux livres bibliques, qui permettent 
aux prédicateurs d'illustrer leur enseignement sur les 
vices et les vertus (ch. 1-109), sur le comportement 
du chrétien en diverses circonstances de la vie privée 
ou publique (ch. 123-129), sur la mort (ch. 130-134); 
parfois les exempla sont groupés par ordre alphabé- 
tique (ainsi dans l’éd. de Louvain, 1821, Abnegatio- 
Zelus). 


L'ouvrage est encore appelé Biblia pauperum, et il a été 
publié sous ce titre dans diverses éd. de saint Bonaventure 
(vg éd. A.-C. Peltier, t. 8, Paris, 1868, col. 483-641}; il ne faut 
pas le confondre avec la Biblia pauperum, célèbre xylographie 
d’origine allemande; sur celle-ci : Die deutsche Literatur des 
M. À., Verfasserlexzikon, nouv. éd., t. 14, Berlin, 1978, col. 843- 
852 (K. A. Wirth}. 

Inventaire (encore incomplet) des mss, éd. et trad. dans Fr. 
Stegmüller, Repertorium biblicum medii aevi, t. 4, Madrid, 
1954, n. 5815-5818, p. 49-50. 


2. On attribue aussi à ce Nicolas un Quadragesimale 
inédit (99 sermons); cf. J. B. Schneyer, Repertorium 
der lateinischen Sermones des M.A. coll. BGPTM 43 /4, 
MARsIeR 19792, p. 322-329. 


Quétif-Échard, t. 1, col. 422-427. — Histoire littéraire de la 
France, t. 20, 1842, p. 51-78, 785-787 (V. Le Clerc). — U. 
Chevalier, Bio-bibliographie, col. 3337. — J.-Th. Welter, 
L'exemplum dans la littérature religieuse et didactique du moyen 
âge, Paris, 1927, p. 230-233. — Monumenta O.F.P. historica, 
t. 22, Rome, 1949, p. 114. — T. Kaeppeli, Scriptores Ord. 
Praedicatorum medii aevi, t. 8, Rome, 1980, p. 168-171. — 
AFP, t. 30, 1960, p. 199 et 273. 

DS, t. 1, col. 1847; t. &, col. 207, 1538, 1895, 1989; t. 5, col. 
1424; t. 6, col. 621. 


André Duvaz. 


20. NICOLAS HELMINEY (OEnm, OL), char- 
treux, f vers 14389. — Nous savons peu de choses 
de la vie de ce Nicolas. Le Couteulx rapporte qu'il 
mourut un 13 avril, vers 1389, moine profès de la 
Grande chartreuse et ancien prieur de la chartreuse 
d'Anvers. Selon F. Prims, il aurait été nommé prieur 
à Anvers le 18 janvier 14359 et remplacé vers 1365. 
Cependant P. Bastin dénomme ce prieur Nicolas Oem. 
Récemment H. Delvaux a mentionné Nicolas Oem 
comme prieur de 1351 à 1360, et Nicolas Helminey 
de 1386 à 1389. 

Th. Petreius signale que la chartreuse de Wurtzbourg 
lui a transmis des renseignements sur un certain Nicolas 
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Geliminius, suisse d’origine, né près de Constance, et 
dont la Formula spiritualium Exercitiorum, sive Medi- 
tationum avait été publiée en 1567, vraisemblablement 
en Bavière. Nous n’avons aucune trace de ce livre, 
ni dans les catalogues ni dans les bibliothèques. Le 
Calendar de la chartreuse d'Anvers note à propos 
d'Helminey : « multa bona scripsisse tam in domo 
Antverpiae quam in matre Carthusiae », maïs aucun 
autre ouvrage n’est mentionné sous les noms que nous 
avons donnés. Il est même incertain que les données 
qui précèdent se rapportent à la même personne. 


Th. Petreius, Bibliotheca Cartusiana, Cologne, 1609, p. 249. 
— GC. Morotio, Theatrum chronologicum S. Cartusiensis ordinis, 
Turin, 1681, p. 127. — Ch. Le Couteulx, Annales Ord. Cart. 
ab anno 1084 ad annum 1429, t. 6, Montreuil, 1890, p. 413. — 
P. Bastin, La chartreuse de Kiel (Anvers), ms, Grande Char- 
treuse, p. 71. 

F. Prims, Geschiedenis van Antwerpen, t. 5/2, Anvers, 
1935, p. 253. — H.J.J. Scholtens, De literaire nalatenschap van 
de kartuizers in de Nederlanden, OGE, t. 25, 1951, p. 12. — H. 
Delvaux, De kartuise van Kiel buiten Antwerpen, Dissert. 
Univ. Cath. de Louvain, 1956. — A. Gruijs, Kartuizen in de 
Nederlanden (1314-1796), Delft, 1975, p. 178. — J. de Grauwe, 
Prosopographia Cartusiana Belgica 1314-1796, coll. Analecta 
Cartusiana 28, 1976, p. 258; Supplément, p. 39. 


James Hocc. 


21. NICOLAS HERMANNI (BIENHEUREUX), 
évêque, 1325 /26-1391. — Né en 1325 ou 1326 à Skän- 
ninge, ville commerçante de la province d’Ostrogothie 
(Suède), Nicolas Hermanni était fils d’'Hermann Rut- 
gersson, riche bourgeois. Parce qu’il avait la vocation 
pour le sacerdoce, il fit ses études élémentaires à l’école 
de Févêché de Linkôping; pendant les vacances, il 
faisait office de précepteur des enfants de la future 
sainte Brigitte de Suède (DS, t. 4, col. 1943-1958), pour 
laquelle il garda toute sa vie une vénération profonde. 
Ordonné prêtre, il alla étudier la théologie et le droit 
canon aux universités de Paris et d'Orléans; dans 
cette dernière, il acquit le baccalauréat de legibus. A 
son retour en Suède, il est nommé chanoine à Linkôping 
et, en 1361, archidiacre de cet évêché. 

L’évêque étant le plus souvent absent, Nicolas fut 
en pratique responsable du diocèse, il eut à défendre 
les privilèges de l’Église contre les princes séculiers 
et même contre le roi. Quand le siège fut vacant, il 
fut choisi par le chapitre et cette élection fut confirmée 
par le pape Grégoire x1 en 1375. Nicolas fut l’évêque 
le plus remarquable de Linkôping; il protégea la popu- 
lation rurale et les maisons religieuses, surtout le monas- 
tère de Vadstena fondé par Brigitte, ce fut lui qui 
présida à l'installation des frères et des sœurs dans ce 
monastère les 23-24 octobre 1384. IL fut aussi le plus 
ardent promoteur de la canonisation de Brigitte, qui 
eut lieu les 7-8 octobre 1391. Nicolas était mort quel- 
ques mois plus tôt, le 3 mai 1391. Il fut enterré dans 
sa cathédrale, où sa tombe est conservée. IL a été 
béatifié en 1499 (fête le 7 mai dans le diocèse de 
Stockholm). 

Nicolas Hermanni a composé trois offices liturgiques, 
qui lui donnent une place dans la littérature spirituelle : 
ceux de sainte Anne (fondé sur les évangiles apocryphes), 
de saint Anschaire, apôtre du Danemark et de la Suède 
(tiré de la vie du saint par son ami et collaborateur 
Rimbert), et enfin celui de sainte Brigitte. 

D’après son antienne initiale, ce dernier office est 
appelé Rosa rorans bonitatem; c'est le chef-d'œuvre 
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de Nicolas, il fut composé avant même la canoni- 
sation de Brigitte. Cependant, Nicolas a déjà en vue 
les trois fêtes de la sainte, l’anniversaire de sa mort 
(23 juillet), celui de l’arrivée de ses reliques ramenées 
de Rome (28 mai 1374) après sa mort en 1373 et celui 
de la canonisation (7 octobre), la fête la plus impor- 
tante. 

Dans cet office, Nicolas a décrit, en prose et en vers, 
la vie de Brigitte et surtout ses révélations. Il a attiré 
ainsi l’attention sur divers faits : que Brigitte a assisté 
au jugement par le Seigneur de certains défunts, qu’elle 
a eu des visions de la nativité et de la passion de 
Jésus, de la vie et de l’assomption de Marie. Il a aussi 
rappelé que la Vierge révéla dans une vision sa concep- 
tion immaculée. Il est évident que Nicolas fut assez 
familier de la vie mystique de Brigitte. 


Breviarium Lincopense, Nuremberg, 1493; éd. Knut Peters, 
Lund, 4950; ce bréviaire contient les trois offices. — Historia 
S. Nicolai episcopi Lincopensis, Sôderkôping, 1523. — Henrik 
Schück, Tva svenska biografier frâäh medeltiden, dans Antigea- 
risk tidskrift for Sverige, t. 5, Stockholm, 1873-1895 : contient 
la Vita S. Nicolai. 

Herman Schück, Ecclesia Lincopensis, Stockholm, 1959. — 
Sankt Nikolaus’ ap Linkôping kanonisationsprocess, efter en 
handskrift i Florens utgiven med inledning, par Tryggve Lun- 
dén, Stockholm, 1963. — Tryggve Lundén, Nikolaus Hermans- 
son, biskop av Linkôping. En litteraturoch kyrkohistorisk studie, 
Stockholm, 1971 (avec éd. des trois offices). 

BHL, n. 6101-6103. — LTK, t. 7, 1962, col. 987. — BS, 
t. 9, 1967, col. 970-972 (A. Vauchez}. — DS, t. 1, col. 1672, 
1673. 

Tryggve LUNDÉN. 


22. NICOLAS DE JÉSUS-MARIE (CEenru- 
RioNt), carme déchaux, f 1655. — Né à Gênes, de la 
noble famille des Centurioni, Nicoläs de Jesüs Maria 
passa en Espagne pour y faire ses études et fréquenta 
l’université de Salamanque. Il y entra en contact avec 
les carmes déchaux et revêtit leur habit; il fit pro- 
fession à Valladolid en 1613. Il devint recteur du 
collège de son ordre à Salamanque et enseigna la 
théologie durant plusieurs années; il révisa la rédaction 
du célèbre Cursus des carmes de Salamanque, sans 
cependant figurer parmi ses auteurs. 11 fut prieur à 
Avila et à Valladolid, provincial de Vieille-Castille, et 
mourut à Madrid en 1655. 

Un seul de ses écrits a été édité : Phrasium mysticae 
theologiae V.F.P. Joannis a Cruce…. Elucidatio (Alcala, 
1631), ouvrage qui synthétise la pensée des spirituels 
carmélitains dans leur défense de la doctrine de Jean 
de la Croix. C’est à ce titre que notre auteur a souvent 
été cité dans notre dictionnaire. 

Cette œuvre se trouve assez habituellement à la 
suite des éditions de Jean de la Croix; ainsi, pour les 
éditions espagnoles à partir de 1639, pour les éditions 
de la traduction latine par André de Jésus f 1640 
(Cologne, 1639, 1710) et pour celles de la traduction 
française par Cyprien de la Nativité (Paris, 1652, 1665; 
cf. DS, t. 2, col. 2670; cette traduction de l’ouvrage 
de Nicolas, retouchée et abrégée, a été republiée dans 
Études historiques et critiques. du Mont-Carmel, t. 1-4, 
1911-1914). 

La Bibliothèque nationale de Madrid garde encore : 
des exhortations et des sermons, avec un compendium 
de la doctrine de Pedro dela Concepciôn, théologien 
carme de Salamanque (ms 7481, 372 f.) et de brefs 
traités et points spirituels écrits à Las Batuecas et à 
Salamanque en 1619, 1625 et 1630 (ms 7726, 230 f.). 
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Cosme de Villiers, Brbliotheca Carmelitana, t. 2, Orléans, 
17952, col. 497-498. — D'TC, t. 11, 1931, col. 615-616 (bibl.). — 
Carmelo de la Cruz, Defensa de las doctrinas de S. Juan de la 
Cruz en tiempo de los alumbrados. El P. Nicolés de Jesüs Maria 
y su « Elucidatio », dans El Monte Carmela, t. 62, 1954, p. 41- 
72. — Simeone della $S. Famiglia, Panorama storico-biblio- 
grafico degli autori spirituali teresiani, Rome, 1972, p. 52-53. 

DS, t. 1, col. 305, 556, 1211; — t. 2, col. 175, 2071 (contem- 
plation infuse); — t. 3, col. 400, 647; — t. &, col. 4170; — t.5, 
col. 928; — t. 7, col. 1107, 1499; — +. 8, col. 4&&; — t. 10, 
col. 1929. 


Idefonso MorioNes. 


23. NICOLAS DE JÉSUS-MARIE (Doria), 
carme déchaux, 1539-1594. — On ne sait à peu près 
rien de l’enfance et de la jeunesse de Nicolas Doria; 
il naquit à Gênes le 18 mai 1539. En 1570, âgé de 
trente et un ans, il alla à Séville exercer le métier 
de banquier; il y montra un rare savoir-faire. 


À l’occasion d’un naufrage, semble-t-il, où il aurait risqué 
la noyade, il décida d'abandonner la vie dissipée qu’il menait 
et de penser au salut de son âme. Il liquida ses comptes, dis- 
tribua aux pauvres d’abondantes aumônes et entra dans le 
clergé. Après une courte préparation employée à l’étude du 
latin et de la théologie au collège de Santo Tomäs de Aquino 
de Séville, il reçut la prêtrise en 1576. 


L’année suivante, gagné par l’exemple d’Ambrosio 
Mariano avec qui il entretenait une vieille amitié, il 
revêtit l’habit des carmes déchaux au couvent de Los 
Remedios de Séville : « pour réparer ma mauvaise 
vie passée ». Il fit profession le 25 mars 1578. Rapide- 
ment, Nicolas Doria parvint aux postes de responsa- 
bilité : provincial (1585-1588), vicaire général et pre- 
mier supérieur général (Bref de Clément virr, 20 décem- 
bre 1593). Il mourut à Madrid le 9 mai 1594. 

La formation spirituelle et théologique de Doria fut 
trop rapide pour lui permettre de mürir suffisamment 
sa vie intérieure; du moins peut-on le penser; au cours 
de sa vie religieuse, l’homme d’affaires pragmatique 
et efficace qu’il avait été resta bien vivant en lui et 
prévalut sur l’homme évangélique. 

Plus qu’à son mérite ou à ses apports personnels, 
l'importance de Doria dans l’histoire de la spiritualité 
carmélitaine tient surtout au fait qu’il réussit à intro- 
duire dans l’œuvre de Thérèse d’Avila quelques élé- 
ments ascétiques dont la mise en relief changea l’orien- 
tation et la physionomie même de l’œuvre de la fonda- 
trice. Doria exerça son influence au moment critique 
de la transmission de l’idéal des origines de la première 
génération à la deuxième; c’est ce qui explique surtout 
sa présence dans l’histoire du Carmel thérésien. 

Écrits. — Tratado de Cambios, dans Analecta O.C.D., 
t. 9, 1934; — Tratado de la perfecciôn del Carmelita 
Descalzo, ibidem, t. 10, 1935, p. 43-68; — Nuevos avisos 
del P. N. Doria, éd. par Fortunato de Jesûs Sacra- 
mentado, dans Ephemerides Carmeliticae, t. 16, 1965, 
p. 426-442; — diverses lettres circulaires sur le gouver- 
nement de l’ordre, dans Documenta primigenia, t. 1-3, 
Rome, 1973-1977. — Voir aussi Ephemerides Carme- 
liticae, t. 8, 1957, p. 218 (mss à la Bibl. nac. de Madrid). 

Federico de San Juan de la Cruz, en se basant sur 
la critique interne, attribue les Avisos para después 
de profesos à Nicolas Doria (cf. Revista de Espiritualidad, 
t. 22, 1963, p. 137-168), cependant qu'Alvaro Huerga 
les attribue à Juan de Jesüs Maria Aravalles t 1609; 
ces deux positions ont été combattues par Simeén de 
la Sagrada Familia; voir la bibliographie, DS, t. 8, 
col. 575-576. 


Silverio de Santa Teresa, Historia del Carmen Descalzo, 
t. 4-7, Burgos, 1936-1937. — Matias del Niño Jesüs, Los « Aoi- 
sos para profesos » y otros escritos del P. N. Doria, dans Revista 
de Espiritualidad, t. 26, 1967, p. 337-345. — Simeone della S. 
Famiglia, Panorama storico-bibliografico degli autort spirituali 
teresiani, Rome, 1972, p. 18-19. — I. Moriones, El Carmelo 
Teresiano. Péginas de su historia, Vitoria, 1978.— T. Alvarez, 
Reviven las Constituciones de S. Teresa entre Doria, S. Juan de 
Ribera y Graciäén, dans El Monte Carmelo, t. 88, 1980, p. 67- 
86. 

DS, t. 1, col. 674; — t. 8, col. 536; — t. 4, col. 1143, 1169; — 
4.5, col. 422; — t. 8, col. 418, 582, 921; — t. 10, col. 526. 


Tidefonso Moriowess. 


24. NICOLAS DE JÉSUS-MARIE (Oracxi), 


carme déchaux, + 1627. — Voir Silverio de Santa 
Teresa, Historia del Carmen descalzo…., t. 9, Burgos, 
1940, p. 94-98, 122, 124. — DS, t. 1, col. 165-166; t. 8, 
col. 936; t. 9, col. 182-183. 


25. NICOLAS KEMPF; chartreux, + 1468. 
Voir Kempr, DS, t. 8, col. 1699-1708. 


26. NICOLAS DE LAGONEGRO, capucin, 
évêque, t 1792. Voir Moziwart (Nicolas), DS, t. 10, 
col. 1481-1483. 


27. NICOLAS DE LOUNY (Luna), ermite de 
Saint-Augustin, vers 1300-1371. — Né à Louny, en 
Bohême, actuellement Tchécoslovaquie, Nicolas entra 


dans sa jeunesse chez les ermites de Saint-Augustin.. 


Il est établi qu’en 133£4 il est lecteur au Studium général 
de son ordre à Prague. Son enseignement sur les Sen- 
tences et sa promotion au titre de maître se situent 
avant 1347 et peut-être à Paris. En 1842, puis de 1344 
à 1353, et en 1362-1363, il dirige la province bavaroïse 
de son ordre, qui à l’époque s’étendait aux couvents 
de l’actuelle Tchécoslovaquie et de la Pologne. De 
nombreuses fondations nouvelles de couvents se firent 
dans ces pays au cours de son provincialat. Très appré- 
cié comme prédicateur et théologien, tenu en haute 
estime par Charles 1v et ami du chancelier Jean de 
Neumarkt, il fut appelé en 1347 à faire partie des mem- 
bres fondateurs de l’Université de Prague. Urbain v 
l’éleva en 1363 au rang d’évêque titulaire de Castoria et 
suffragant de Ratisbonne. Il mourut le 26 mars 1374 
et fut inhumé à Ratisbonne dans l’ancienne église des 
augustins. 

De son œuvre littéraire, une petite partie seulement 
a été conservée : ‘ : 

4) Le ms 4649 (f. 6r-40v) de la bibliothèque univer- 
sitaire de Cracovie contient son Æzxpositio luteralis 
super « Missus est ». Il s’agit d’une explication continue 
de l’histoire de l’enfance du Christ sous forme de prédi- 
cations adressées sans doute à un auditoire de formation 
universitaire. Deux questions théologiques touchant 
au même thème y ont été aussi insérées (de courts 
extraits ont été édités par J. Kadlec, Die homiletischen 
Werke des Prager Magisters Nikolaus von Louny, dans 
Augustiniana, t. 23, 1973, p. 243-248). 


En outre, le ms E 54 du chapitre métropolitain de Prague 
conserve : 

2) Sermon du 21 novembre 1344 prononcé à l’occasion de 
élévation du siège de Prague au rang d’archevéché, et de la 
remise du pallium au premier archevêque Ernest de Pardu- 
bice (f. 49rv; publié dans Kadlec, cité supra, p. 251-262). 

3) Allocution solennelle prononcée devant le clergé dans 
la cathédrale de Prague à l’occasion du couronnement de 
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Charles 1v comme roi de Bohème, le 2 septembre 1347 (même 
ms, f. 108v-109v; même éd., p. 262-270). 


Même si Nicolas n’a pas laïssé d’écrits explicitement 
ascétiques et mystiques, les ouvrages et les sermons 
que nous avons mentionnés contiennent cependant des 
exposés substantiels et dignes d’intérêt sur des thèmes 
spirituels. Dans son Expositio, il saïsit toutes les occa- 
sions de dégager le sens moral et mystique du texte 
de l’Écriture. Ainsi, dans son explication de la Présen- 
tation de Jésus au temple, il parle d’un « quadruple 
temple » dans lequel nous devons chercher et trouver 
Dieu. Il s’en prend aussi à l’occasion aux abus existant 
à son époque dans la vie de l’Église; par exemple 
dans ses commentaires sur les bergers de Bethléem, il 
s’emporte contre ces pasteurs de l’Église en qui l’on 
doit regretter l’absence d’une vie digne et des néces- 
saires connaissances religieuses et théologiques. 

Dans le Sermo de 1344, Nicolas traite en détail des 
qualités et des vertus que doit posséder un archevêque. 
Le deuxième Sermo trace de façon suggestive le por- 
trait idéal d’un prince chrétien. Vertu, compétence, 
fidèle accomplissement du devoir, justice et amour 
soucieux de bienfaisance, doivent briller en lui comme 
des étoiles. Dans les différents métaux dont est façonnée 
la couronne royale, le prédicateur voit le symbole des 
vertus cardinales que le prince doït posséder. Quant 
aux relations du roi avec son peuple, il les décrit en 
se référant aux paraboles du père de famille et du 
bon pasteur. 


J. Hemmerle, Nikolaus von Laun, dans Studien zur Ge- 
schichte der Karls-Universität zu Prag, t. 2, Freilassing-Salz- 
bourg, 1954, p. 81-129. — Fr. Roth, Nik. von L., dans Augus- 
tiniana, t. 5, 1955, p. 288-295. — A. Zumkeller, Die Lehrer des 
geistlichen Lebens unter den deutschen Augustinern, dans $. 
Augustinus vitae spiritualis magister, t. 2, Rome, 1959, p. 268- 
269; Manuskripte von Werken der Autoren des Augustiner- 
Eremitenordens, Wurtzbourg, 1966, p. 337-338, n. 711-713. 

LTK, t. 7, 1962, col. 991-992. —— A. Kunzelmann, Ge- 
schichte der deutschen Augustiner-Eremiten, t. 3, Wurtzbourg, 
1972, p. 93-97. — J.B. Schneyer, Repertorium der lateinischen 
Sermones des Mittelalters, t. 4, Münster, 1972, p. 337; t. 6, 
1975, p. 254-255. — F. Stegmüller, Repertorium biblicum medii 
aevi, t. 9, Madrid, 1977, p. 310, n. 5826, 1. 


Adolar ZUMKELLER. 


28. NICOLAS LOVE (Lurr, Lour), chartreux, 
+ 1423/1424. — Nous ignorons tout des débuts de la 
vie de Nicholas Love. Peut-être est-il originaire de 
South-East ou East-Midlands, et donc de la région de 
Coventry, en Angleterre. La première fois que lon 
entend parler de lui, c’est comme recteur de la char- 
treuse de Mountgrace, dans le Yorkshire. Il y remplit 
cet office avant de devenir prieur entre 1410 et 1412. 
Déchargé du priorat en 4421, il mourut à Mountgrace 
en 1423 ou 1424. . 

Son seul ouvrage connu, écrit sans doute après 1408, 
certainement avant 1410, The Myrrour of the Blessed 
Lyf of Jesu Christ, est une traduction adaptée des 
Meditationes Vitae Christi pseudo-bonaventuriennes 
(DS, t. 1, col. 1848-1853; t. 8, col. 324-326), fort divul- 
guées en Angleterre dans les milieux franciscains vers 
la fin du 14€ siècle. Le travail, destiné dans une certaine 
mesure à faire échec aux traductions du nouveau 
Testament par les Lollards, fut approuvé en 1410 par 
Arundel, archevêque de Cantorbéry. La même visée 
de réfutation des Lollards est encore plus claire dans 
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le développement qui y est joint, À schort tretys of 


‘the hizesie and most worthy sacrament of cristes blessed 


body and the merueyles ihere of. L'ouvrage doit avoir 
eu les moines pour destinataires primitifs, car on y 
trouve nombre de références aux moines et frères lais 
de l’ordre cartusien, mais il jouit aussi d’une certaine 
faveur au dehors pendant plus d’un siècle. Nombreux 
sont les manuscrits qui restent et nombreuses les édi- 
tions de la fin du 15° siècle et des débuts du 162; ce 
qui atteste sa diffusion persistante. Recommandé pour 
sa valeur comme lecture spirituelle par Thomas More, 
il fut aussi réédité par les « Recusants » après la Réforme. 

Chaque épisode du récit évangélique est proposé à 
la méditation affective du lecteur; des difficultés sont 
résolues et des stimulants offerts pour favoriser la 
dévotion. L’ensemble est divisé en sections appropriées, 
en référence aux divers jours de la semaine. Le format 
d’un certain nombre de manuscrits conservés laisse 
entendre que le texte servait pour la lecture publique 
dans des communautés religieuses et, à en juger par 
des indications d’appartenance, même en de grandes 
maisons. Écrit en moyen anglais dans un style agréable, 
on y constate une certaine liberté dans le traitement 
des sources; une tradition manuscrite latine dérivée 
non encore identifiée réduira sans doute les données 
originales dans la rédaction de Love. On a relevé en 
certains passages des traces des mystiques anglais du 
18e siècle. Le Myrrour a été la traduction cartusienne 
anglaise la plus répandue au cours du moyen âge; son 
influence a été grande et il témoigne clairement de la 
profondeur de la vie spirituelle de celui-là même qui 
l'a adapté. 


Éditions : The Mirrour of the Blessed Lyf of Jesu Christ. À 
Translation of the Latin Work entitled Meditationes vitae Chris- 
ti…, made before the Year 1410 by Nicholas Love... éd. par Law- 
rence F. Powell, Oxford, 1908 (texte en moyen anglais basé sur 
3 mss). — The Mirror of the Blessed Life of Jesu-Christ, éd. par 
un chartreux de Parkminster, Londres, 1926 (texte modernisé de 
l’éd. de Powell). — Éd. par James Hogg et M. Sargent annon- 
cée dans la coll. Analecta cartusiana (éd. critique du texte en 
moyen anglais). — A. W. Pollard et:G. R. Redgrave, À Short 
Title Catalogue of Books printed in England, Scotland and 
Ireland... 1474-1640, éd. revue et augmentée (sous presse), 
Londres, The Bibliographical Society, n. 3259 des éd. impri- 
mées. ‘ 

E. Salter, Nicholas Love’s Myrrour of the Blessed Lyf…., 
coll. Analecta cartusiana 10, 1974 (détails concernant 47 mss 
contenant le Myrrour et 5 mss contenant des extraits; indi- 
cations sur les anciennes impressions, p. 1-22). 

St. Bonaventure’s Life of Our Lord and Saviour Jesus Christ, 
Baltimore, 1846. — Margaret Deanesly, The Lollard Bible 
and Other Medieval Biblical Versions, Cambridge, 1920, p. 322- 
326. — A. I. Doyle, À Survey of the Origins and Circulation 
of theological Writings in English in the 14thk, 15th and early 
16th centuries…, Cambridge University Ph. D. Diss., 1953, 
t. 1, p. 136-162. — E. Zeeman (Salter), Continuity and Change 
in Middle English Versions ofthe Meditationes vitae Christi, dans 
Medium Aevum, t. 26, 1957, p. 25-31. 

Isa Ragusa et R. B. Green (éd.), Meditations on the Life 
of Christ, Princeton, 1961. — A. Gruys, Cartusiana, t. 1, Paris, 
1976, p. 127; t. 3, Supplément, 1978, p. 454. — W. Baier, 
Untersuchungen zu den Passionsbetrachtungen in der Vita 
Christi des Ludolf von Sachsen, coll. Analecta cartusiana 44, 
1977, p. 325-838. — P. O’Connell, Love’s Mirrour and the 
Meditationes Vitae Christi, coll. Analecta cartusiana 82/2, 
1980, p. 3-44. 

DS, t.1, col. 634; — t. 2, col. 756, — t. 9, col. 1136; —t. 10, 
col. 1297. 
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29. NICOLAS DE LYRE, frère mineur, jf 4349. 
— Né à Lyre en Normandie, aujourd’hui La-Neuve- 
Lyre dans l’arrondissement d’Évreux, Nicolas prit 
l’habit franciscain au couvent de Verneuil vers 1300. 
Bachelier à l’université de Paris en 1307, promu ensuite 
maître en théologie, il signe en cette qualité, le 11 avril 
1309, le procès verbal de l’examen de la doctrine de 
Marguerite Porrette accusée d’hérésie {t. 10, col. 343). 
En 1319 il gouverne la province franciscaine de France 
et comme tel, le 4eT février, il assiste chez les Clarisses 
de Longchamp à la vêture de la princesse Blanche, 
fille de Philippe le Bel, et participe en 1322 au chapitre 
général de son ordre à Pérouse. En 1324 il assume les 
mêmes fonctions de ministre provincial en Bourgogne. 
Le 19 décembre 1333 il figure parmi les vingt-neuf théo- 
logiens convoqués par le roi Philippe vr au bois de 
Vincennes pour une discussion sur le problème de la 
vision béatifique des élus. Décédé au couvent de Paris 
en 1349, probablement en octobre, il y fut inhumé 
dans la salle du chapitre. 

Qualifié de Doctor planus ou utilis, Nicolas de Lyre 
passait pour le meilleur commentateur de la Bible 
depuis saint Jérôme : « melior Hebraeus a tempore 
hactenus $S. Ieronimi in Ecclesia », comme l’atteste 
dès 1406 le chartreux Henri Egher de Kalkar dans 
une lettre à un confrère (AFH, t. 60, 1967, p. 52). Son 
volumineux commentaire de l’ensemble des livres de 
l’ancien et du nouveau Testament, Postilla litteralis 
super totam Bibliam, rédigé au cours des années 1322- 
1331, enrichi ultérieurement d’une Postilla moralis seu 
mystica, témoigne d’une excellente connaissance de 
l’hébreu; il l'avait acquise, d’après la lettre citée d'Henri 
Egher qui tenait son information probablement du 
couvent franciscain de Paris, dans une école juive de 
son pays, sans doute à Évreux. 

Tributaire du rabbin de Troyes Schelomo Jçaki 
+ 1105, appelé Rashi, le célèbre commentateur juif de 
la Bible, on l’a qualifié de simius Salomonis, mais à 
tort. Nicolas de Lyre a fait largement usage de Rashi 
auquel il manifesta un profond respect, mais ne Pa 
jamais suivi servilement. Il a emprunté aussi aux Pères 
de l’Église et aux maîtres de la scolastique, mais ce 
qui le différencie de ceux-ci et confère à son texte 
une valeur particulière est le fait qu’il se soit attaché 
avant tout au sens littéral de la Bible et qu’il lui ait 
donné la priorité sur le sens mystique. La tâche pré- 
sentait de grosses difficultés en raison des passages 
altérés par les juifs, ceux notamment relatifs au Messie, 
et des erreurs attribuables aux copistes, aux traduc- 
teurs et aux interprètes du texte original. 

L'influence exercée par la Postilla litteralis ressort 
déjà de la diffusion exceptionnelle des manuscrits et 
des éditions, depuis la toute première de Rome en 14741- 
1472 (5 vol. in-fol.). Que Luther y ait abondamment 
puisé ne signifie pas que Nicolas de Lyre ait été un 
précurseur de la Réforme; on ne trouvera dans son 
œuvre théologique aucune thèse défendue par l’école 
protestante. Son commentaire a inspiré, comme on l’a 
démontré récemment, jusque Michel-Ange dans ses 
fresques de la chapelle Sixtine (AFH, t. 56, 1963, 
p. 258-283). 

L'auteur a condensé sa Postilla à l'usage des étu- 
diants dans son Tractatus de differentia nostrae trans- 
lationis ab hebraica littera Veteris Testamenti, sorte de 
recueil de variantes en un seul volume, appelé aussi 
Liber differentiarum. 

Du commentaire des Sentences de Nicolas de Lyre 
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on n’a retrouvé que des fragments. De ses écrits authen- 
tiques restent à signaler des Quaestiones : la Probatio 
adventus Christi contra Iudaeos, polémique toujours 
courtoise contre les ennemis du Christ Messie et Dieu; 
— le De visione divinae essentige sur la vision béati- 
fique des élus; — la Quaestio de usu paupere sur le 
problème de la pauvreté franciscaine qui agitait son 
ordre à son époque; — une Oratio devoia seu contem- 
platio ad honorem $. Francisei qui se rattache aux 
mêmes discussions envenimées par le parti rigoriste 
des Fraticelles. Quant aux sermons, le Repertorium 
der lateinischen Sermones des Mitielalters de J. B. 
Schneyer en relève un total de 259 (t. 4, Münster, 
1972, p. 338-357). 


L’étude de base sur Nicolas de Lyre, sa vie, ses écrits {sour- 
ces de la biographie, biographie, œuvres), reste celle de H. 
Labrosse dans Études Franciscaines, t. 16, 1906, p. 383-404; 
t. 17, 1907, p. 489-505, 593-608; t. 19, 1908, p. 41-52, 153- 
1795, 368-379; t. 35, 1923, p. 171-187, 400-432; elle a été prolon- 
gée par Ch.-V. Langlois dans Histoire littéraire de la France, 
t. 36, Paris, 1927, p. 355-400. 

Parmi les éditions et les travaux les plus récents : C. Spicq, 
Esquisse d’une histoire de l’exégèse latine au Moyen Age, Paris, 
1944, p. 335-349. — Fr. Pelster, Quodlibeta und Quaestiones 
des Nikolaus von Lyra, dans Mélanges J. De Ghellinck, t. 2, 
Gembloux, 1954, p. 951-973; Nikolaus von Lyra und seine 
« Quaestio de usu paupere », AFH, t. 48, 1953, p. 211-250. — I. 
Osana, Doctrina apologetica... N. de Lyra (thèse de l’'Univ. 
grégorienne), Rome, 1953. — M. Adinolfi, De mariologicis 
Lyrani postillis in Prophetas medit aevi exegeseos lumine per- 
pensis, dans Studii Biblici Franciscani Liber annuus, t. 9, 
1958/59, Jérusalem, 1959, p. 199-250; cf. aussi Antonianum, 
t. 34, 1959, p. 321-335; t. 35, 1960, p. 328-338; Maria et Ecclesia 
in Cantico canticorum penes Lyranum, dans Divus Thomas 
(Plaisance), t. 80, 1959, p. 559-565. 

H. Haiïlperin, Raski and the Christian Scholars, Pittsburg, 
1963, p. 135-246, 282-357. — B. Blumenkranz, N. de L. et 
Jacob ben Ruben, dans The Journal of Jewish Studies, t. 16, 
1965, p. 47-54. — H. Rüthing, Kritische Bemerkungen zu einer 
miütielalterlichen Biographie des N. von L., AFH, t. 60, 1967, 
P. 42-54. — E. A. Gosselin, À Listing of the Printed Editions 
of N. de Lyra, dans Traditio, t. 26, 1970, p. 399-426; The 
King's Progress to Jerusalem : Some Interpretations of David, 
Los Angeles, 1976 (cf: RHEF, t. 65, 1979, p. 163-164). —R. 
Wood, N. of L. and Lutherian Views on Ecclesiastical Office, 
dans Journal of Ecclesiastical History, t. 29, 1978, p. 451-462. 

DS, t. 4, col. 199-200 (Écriture), — Voir aussi : P. Glo- 
rieux, Répertoire des maitres ... de Paris au 18e s.,t.2, Paris, 
1933, p. 215-231; — Fr. Stegmüller, Repertorium biblicum, 
t. 4, Madrid, 1954, n. 5826-5994; — les notices du DTC ({t. 9, 
col. 1410-1422), LTK (t. 7, 1962, col. 992-993) et NCE (t. 40, 
1967, p. 453-454). 


Clément ScHMITT. 


30. NICOLAS MAGNI DE JAWOR, prêtre, 
vers 1355-1435. — Né à Jawor (Jauer) en Silésie 
vers 1355, Nicolas Magni est bachelier (1378) et maître 
ès arts (1381) à l’université de Prague; il y enseigne 
à la faculté des arts tout en étudiant la théologie. 
Bachelier en 1392, docteur en 1395, il devient recteur 
de l’université en 1397. I] quitte cette université en 1402 
pour celle d’Heidelberg où il enseigne la théologie (il y 
sera aussi recteur) jusqu’à sa mort, le 22 mars 1435. 

Nous gardons les œuvres suivantes de Nicolas Magni : 
4) Sermo super quatuor passionibus D. N. Iesu Christi, 
prédications données à Prague à des auditeurs cultivés 
en matière de théologie (ms : Munich, Cim 23863, 
f. 36r-67r). — 2) De tribus substancialibus (ou essentia- 
libus) votis religiosis ; s'appuyant sur Augustin, Jérôme, 
Cassien et diverses autorités du moyen âge, l’auteur 












293 


-.met en garde des religieuses contre le relâchement de 
la vie monastique et traite des trois conseils évan- 
géliques (nombreux mss : Francfort, Praed. 129, f. 190r- 
202r; Leipzig, Université, 273, f. 4r-43v;, Munich, 
Cim 145610, f. 107r-451r;, 15611, f. 1r-26r; Prague, 
Vienne, Wroclaw, etc.). 

3) De supersticionibus; ouvrage très répandu : vingt 
copies à Munich; cf. J. Wolny, M. Markowski et Z. 
Kuksewicz, Polonica w $redniowiecznych rekopisach 
bibliotek monachijskich, Wroclaw-Varsovie-Cracovie, 
1969. — 4) Quaestio De mendicantibus; ce texte con- 
cerne, non les mendiants, mais les bégards et les béguines 
(ms, Munich, Cim 17231, f. 46v-51v; éd. par Franz, 
- cité infra, p. 206-216). — 5) Quaestio De hereticis contre 
les adeptes de Valdès et Wiclif (ms, Vatican Palat. 608, 
f. 245r-247v; éd. dans Franz, p. 217-228). 


6) Sermo in concilio Constanciensi : « Obsecro vos ego vinc- 
tus in Domino... », 3 octobre 1417 (mss : Leïpzig, Univ. 181, 
f. 184v-457r; Vienne, Bibl. nat. 4958, f. 71v-79v; éd. dans H. 
von der Hardt, Historia literaria Reformationis, 3° partie, 
Francfort-Leipzig, 1717, p. 26-38; éd. partielle dans Franz, 
p. 225-239). — 7) Sermo in synodo Wormaciensi : « Domus mea 
domus oracionis vocabitur... » {ms : Vienne, Bibl. nat. 4215, 
Î. 82v-86r; éd. dans Franz, p. 241-248). 


8) Sermones de tempore et sanctis, donnés à l’église 
du Saint-Esprit d’Heidelberg (mss : Buxheim, appar- 
tenant à Franz, f. 10v-74v; Trèves, Bibl. munic. 60, 
f. 62v-210r). — 9) Scriptum contra epistolam perfidiae 
Hussitarum ; «Responde stulto juxta stulticiam suam.…. » 
(ms : Tübingen, Univ., Me 31, f. 108v-129v; cf. F. X. 
Bantle, Nikolaus Magni... und Johannes Werk…., dans 
Scholastik, t. 38, 1963, p. 542-554). — 10) Dialogus 
super sacra communione contra Hussitas (mss : Leipzig, 
Univ. 180, £. 183r, Stuttgart, Landesbibl. Theol. Fol. 76 
xXXIV, Î. 78r; Wroclaw, Univ. 1 Q 89, f. 1r). 


L'étude essentielle est celle de A. Franz : Der Magisier 
Nikolaus Magni aus Jawor.., Fribourg-en-Brisgau, 1898 : on y 
trouve l'analyse de tous ces textes. Voir les retouches et les 
compléments apportés par W. Schmidt, dans le Verfasser- 
lextkon de Stammler-Langosch, t. 3, Berlin, 1943, col. 583- 
588. — G. Ritter, Die Heidelberger Universität, t. 1, Heïdel- 
berg, 1936, p. 253, etc. — LTK, t. 7, 1962, col. 987. 


Jaroslav KaADLEc. 


831. NICOLAS D’'OSIMO, frère mineur, t 1454. 
— Issu d’une famille noble de la Marche d’Ancône, 
Nicolas eut une jeunesse pieuse; envoyé à Bologne 
pour y étudier le droit, il obtint le titre de docteur 
et professa quelque temps l'office de magistrat. Mais 
effrayé par les dangers spirituels de sa charge, il 
demanda son entrée chez les mineurs observants. Par 
la suite, ses supérieurs l’envoyèrent dans sa province 
natale, comme prédicateur et lecteur de théologie. 
En 1431, il est nommé responsable de la vicairie provin- 
ciale de Saint-Ange dans les Pouilles, où il déploya 
un grand zèle pour propager la réforme de l’ordre et 
fonda plusieurs couvents. En 1438, il est pressenti 
comme custode de Terre Sainte, mais renonce à cette 
charge. Saint Bernardin de Sienne, alors vicaire général 
de l’observance cismontaine, le choisit pour son commis- 
saire général près la cour romaine. Il fait montre de 
tout son talent dans la défense et l’expansion de sa 
famille religieuse. À partir de 1446, il gouverne la 
vicairie des Marches, tout en poursuivant son activité 
en faveur de ses confrères contre les attaques des 
conventuels; en 1453, il prend part à la commission 
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pontificale qui examine la portée de la bulle d'Eugène 1v, 
Ut sacra Ordinis Minorum religio (11 janvier 1446), 
qui accordait l'autonomie interne à tous les observants. 
Nicolas devait mourir peu après au couvent romain 
de l’Aracoeli. 

Le franciscain composa des œuvres juridico-théolo- 
giques, comme le Supplementum Summae Pisanellae, 
qui eut de nombreuses éditions, et l’Znterrogatorium 
confessorum. D’après Sbaraglia, il aurait écrit de nom- 
breux sermons en latin et en italien, dont un Quare- 
simale. Mais il est surtout connu pour ses compositions 
ascétiques. La plus appréciée fut certainement Quadriga 
spirituale, composée en 1442 et dont la première édition 
fut imprimée à Iesi en 1475 et plusieurs fois par la 
suite (Haïn, n. 2173-2175). C’est une sorte de manuel 
chrétien, en italien, qui expose à l’usage des fidèles les 
normes nécessaires au salut; il traite en ses quatre 
parties de la foi, des œuvres de la charité, de la con- 
fession des péchés et de la prière ou de l’oraison. Cet 
ouvrage rencontra un grand succès et plusieurs de ses 
parties furent éditées séparément sous divers titres. 

L'opuscule intitulé Della Religione développe en 
24 chapitres le thème de la recherche de la perfection 
dans la vie religieuse, franciscaine en particulier; il 
commence par un exposé sur l'utilité du vœu,.sa supé- 
riorité absolue sur les autres voies et les dix bienfaits 
que confère ce mode de vie; une deuxième partie 
s’adresse à ceux qui ont entendu cet appel, afin de 
mener le « combat spirituel » par la défiance de soi- 
même, la confiance en Dieu, l’armure spirituelle, la 
mémoire du Christ et de sa passion, la pensée de la 
mort et enfin par l'humilité. L’ensemble est parsemé 
de textes de l'Écriture, des Pères de l’Église, de saint 
Thomas et de Nicolas de Lyre, des formules de la 
bulle et de nombreux exemples tirés des Chroniques 
de l’ordre. 


On attribua encore à Nicolas d’Osimo le Zardino de ora- 
tion fructuoso (Venise, 1494; Florence, s d; cf. Haïn, n. 7772 et 
Supplement, n. 2734), imprimé sans nom d’auteur;, cette attri- 
bution est considérée généralement comme douteuse. 


Il faut ajouter à cette activité littéraire du fran- 
ciscain les œuvres qui concernent particulièrement la 
famille de saint François. Pour apaiser les consciences 
scrupuleuses de ses confrères, il composa une Decla- 
ratio super Regula fratrum minorum, approuvée par 
les autorités de l’ordre et surtout par saint Bernardin 
de Sienne, qui la fit publier, le 31 juillet 1440 (pour 
cette raison, elle lui est souvent attribuée). Elle déter- 
mine le caractère préceptif des commandements du 
texte législatif et les passe en revue chapitre par 


‘chapitre. Nicolas donna aussi une Æsposizione della 


nuova dichiarazione sopra la Regola, qui explique les 
nouvelles constitutions rédigées par saint Jean de 
Capistran et approuvées par Martin v pour montrer 
leur conformité avec la Règle du fondateur de l’ordre. 
Pour les sœurs clarisses, il écrivit sa Declaratio praecep- 
torum regulae sanctae Clarae, simple et littérale selon 
les directives pontificales, à la manière de l'écrit pré- 
cédent. 

Très attaché à la famille de l’observance, Nicolas 
en défendit le bien-fondé, à l’époque des grandes polé- 
miques du milieu du 15e siècle contre les attaques des 
frères conventuels. A cette occasion, il rédigea un 
Memoriale, présenté à la commission pontificale, 
en 1441, dans le but de répondre aux insinuations 
des adversaires de Bernardin de Sienne et de la réforme 
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franciscaine. Plus tard, en 1453, il composera une 
Apologia contra Robertum de Lecce (R. Caracciolo) pour 
soutenir encore une fois la légitimité de la bulle d’Eu- 
gène 1v en faveur de l’observance. 

En son temps, Nicolas d'Osimo a été un des piliers 
du franciscanisme dans la tradition de ses origines, à 
l’époque de ceux que l’on a dénommés les « quatre 
grandes colonnes de l’observance ». A l’intérieur de 
l’ordre, il a été estimé, en raison de sa forte influence 
par ses connaissances juridiques et surtout par sa vie 
exemplaire; il se montra un fidèle observateur de la 
Règle de saint François, conseiller écouté de ses frères 
en religion, tout en étant un supérieur prudent et 
ferme. Hors de son cloître, il fut encore un prédicateur 
et directeur de conscience, animé d'un grand zèle 
pour les âmes. Nicolas d'Osimo demeure une figure 
marquante de l’observance franciscaine du 152 siècle. 


L. Wadding, Annales Minorum, an. 1427, n. 13-15 (t. 10, 
Quaracchi, 1932, p. 139-141); an. 1430, n. 45 (p. 204); an. 
1838, n. 21-24 (t. 11, p. 45-53); an. 1440, n. 12 (p. 117); n. 27- 
29 (p. 126-127); an. 1449, n. 18 (t. 12, p. 33-34); an. 1453, 
n. 21 (p. 199}. — Wadding-Sbaralea, Supplementum..…, t. 2, 
Rome, 1921, p. 266-268. 

G. Spezi, Tre operette volgari di Frate Nicola da Osimo, 
Rome, 1865. — J. Dietterle, Die Summae confessorum, dans 
Zeitschrift für Kirchengeschichte, t. 27, 1906, p. 183-188. — 
L.-M. Nüñez, Ezxplicatio regulae S. Clarae auctore Nicolao de 
Auzimo..…, AFH, t. 5, 1912, p. 299-314. — 7%. Lazzeri, Novue 
animadversiones cirea Declarationes Regulae S,. Clarae. a°'$. 
Joanne a Capistrano et a Fr. Nicolao Aurimano conscriptas, 
AFH, t. 9, 1916, p. 445-447. — A. Wilmart, Le commentaire de 
Nicolas d’'Osimo sur la règle de saint François, dans Analecta 
Reginensia (coll. Studi e Testi 59), Vatican, 1933, p. 301-310. 
— C. Piana, Scritti polemici fra Conventuali ed Osservanti a 
metà del’400 con la participazione dei giuristi secolari, AFH, 
t. 74, 1978, p. 369, 372-373, 882; t. 72, 1979, p. 37, 39-51. 
— U. Picciafuoco, Fr. Nicold da Osimo, vita, opere, spiri- 
tualità, Monteprandone, 1980. 

Kirchenlexikon, t. 9, 1895, col. 335-337 (I. Jeiler). — 
DTC, t. 44, 1931, col. 628-631 (A. Teetaert). — EC, t. 8, 1952, 
col. 1822-1823 (M. Bertagna). — LTK, t. 7, 1962, col. 996. 

DS, t. 5, col. 1345, 1416; t. 7, col. 777; t. 8, col. 43; L. 9, 
col. 397. 


Pierre PÉANoO. 


32. NICOLAS RAKOVNIK, prêtre, vers 1350- 
1390. — Né vers 1350, bachelier ès arts en 1370 à 
l’université de Prague, maître ès arts en 1375, Nicolas 
Rakovnik fut recteur en 1379. En 1384, prévôt du 
Collège Charles, il lutte en faveur des droits de la 
nation tchèque à l’université. En 1385, il devient 
chanoine de la collégiale Saint-Georges. On ne sait 
quelle année il fut promu bachelier en théologie, Lié 
d’amitié avec l'archevêque de Prague Jean de Jenétejn 
(DS, t. 8, col. 558-565), il l’accompagna à Rome pour 
le jubilé et il y mourut au début du mois de mai 1390. 

L'activité de Rakovnik à l’université fut à l’origine 
de sa Lectura super Psalmos, explication interlinéaire 
de tout le psautier qui est en totale dépendance de 
Nicolas de Lyre (ms, Prague, Université vi C 11, 
f. 9r-186r). Nicolas mérite de retenir lattention pour 
son rôle dans l’instauration de la fête de la Visitation 
de Marie. Approuvant l’idée qu’en eut Jenstejn, il 
informa évêques et supérieurs religieux de ce projet 
et les incita à célébrer cette fête (Epistula magistri 
Nicolai Rakonik [sic]... super veneracione ejusdem festi, 
Wroclaw, Univ. 1 F 777, f. 64rb}; il compléta par 
six lectures l’office rédigé par l’archevêque (f. 123); 


il travailla aussi à ordonner tous les documents ayant 
trait à la fête. 

Un unique ms rassemble la totalité de la documen- 
tation {Wroclaw, Univ. 1 F 777, f. 55ra-138vb); d’autres 
ne conservent que les introductions historiques concer- 
nant les documents eux-mêmes (mss Wroclaw, Univ. 1 
F 621, f. 1-5; 1 Q 348,f. 1r-kv; iv Q 108, f. 229r-236r); 
d’autres encore conservent deux legendae, les uns en 
latin (Prague, Närodnf muzeum x D &, Î. 324-326; 
Wroclaw, Univ. 1 F 524, f. 360v-361v; 1 Q 472, f. 48r- 
58r; 1v Q 163, f. 20r-22v; 1v Q 167, f. 2r-2v), d’autres 
en tchèque (Prague, Närodni muzeum 11 B 11, f. 211; 
Tieboù, Archives d’état, Historica n. 31, f. 2r-6r). 


J. V. Polc, De origine festi Visitationis B.M.V., thèse du 
Latran, 1961; seule la première partie est éditée, Rome, 1967. 
— À. Neumann, « Rôle de F’archevêque JenStejn dans l’ins- 
tauration dé la fête de la Visitation », dans Paz, t. 10, 1935, 
p. 430-437, 468-475. 

Au témoignage de Jen$tejn, qui assista à la mort de Rakov- 
nik, ce dernier eut une ardènte dévotion à l’Eucharistie (De 
bano mortis 1v, c. 3 De morte optima iustorum, ms Vatican lat. 
1122, f. 84v., Osek, Stiftsbibliothek, cod. 37, f. 148v). 

V. Flaëjhans, « Les devanciers de Huss », dans Véstrik 
Ceské akademie, t. 13, 1904, p. 817-819; « Les théologiens de 
Prague vers l’an 1400 », dans Casopis Ceského musea, t. 79, 
4905, p. 29, n. 20. 


Jarosilav KaApLec. 


33. NICOLAS DE SAINT-ALBAN, béné- 
dictin, 12° s. — On ne connaît à peu près rien de 
Nicolas; prieur de l’abbaye bénédictine de Saint-Alban, 
en Angleterre, il pourrait en être devenu l'abbé; on 
ignore la date de sa mort. 

Son œuvre écrite pose des questions. Le traité sur 
l’Immaculée Conception a été découvert par E. Bishop 
en 1918 à la bibliothèque Bodléienne : est-ce le seul 
qu’ait écrit Nicolas, ou y en a-t-il deux? Il existe un 
échange de lettres entre Nicolas et Pierre de Celle à 
propos de ce traité : comment situer la lettre de Nicolas 
que nous possédons (PL 202, 622-628)? 


J. À. de Aldama a soutenu que le traité était d’une autre 
main que celle de Nicolas et que sa composition était postérieure 
à sa lettre à Pierre de Celle (Æ1 Tratado de N. de S.A. sobre la 
fiesta de la Concepciôn, dans Marianum, t. 22, 1960, p. 506- 
511). D'autre part, L. Modric pense que le traité a été composé 
à la fin du 12e siècle (Doctrina de Conceptione Mariae in contro- 
persia s. 12, dans Virgo Immaculata, t. 5, Rome, 1955, p. 21, 
note 31). Nous pensons que leurs raisons ne sont pas convain- 
cantes. 


On peut raisonnablement penser que le Liber Magis- 
tri Nicolai de celebranda conceptione B. Mariae contra 
Bernardum est l’œuvre du moine bénédictin et qu’elle 
a été publiée entre 1151 et 1162. Le texte a été édité 
par C. H. Talbot (RBén., t. 64, 1954, p. 92-117); dans 
son introduction, l’éditeur fournit des renseignements 
qui aident à bien distinguer notre Nicolas de Nicolas 
de Clairvaux (supra, col. 255-259) avec lequel on l’a 
parfois confondu. 

Le but du traité est de défendre la fête liturgique 
de l’Immacukée Conception, que l’abbé de Saint-Alban 
avait élevée au rang des fêtes solennelles (in cappis) 
dans son abbaye, contre la fameuse lettre de saint 
Bernard aux chanoines de Lyon (ÆEpist. 174; Opera, 
éd. J. Leclercq et H. Rochais, t. 7, Rome, 1974, p. 388- 
392; PL 182, 332-336) qu’on peut dater de 1138 ou 1139. 
Nicolas répond aux objections de Bernard contre cette 
fête. 
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Si la liturgie ignore cette fête, pourquoi ne pas 
l'instituer, car elle l’enrichit. Si la tradition ne milite 
pas en sa faveur, son institution ne la bouleverse pas. 
Bernard craint que la fête ne soit fondée sur une révé- 
lation privée, maïs Dieu peut faire une révélation à 
qui il veut, quand il veut, où il veut. L’important 
est qu’elle ne recèle rien de contraire à la foi catho- 
lique. Bernard pense que la fête de la Nativité de Marie 
devrait suffire pour honorer les origines de la Mère 
de Dieu; à quoi Nicolas fait remarquer que la fête 
de la Nativité laisse dans le doute la question de 
savoir à quel moment s’inaugure la sainteté de Marie et 
son sens profond. 

À la cinquième objection bernardine, qui s’appuie 
sur la doctrine augustinienne du mode de transmission 
du péché originel, Nicolas ne répond pas, comme le 
fera Duns Scot, en distinguant une rédemption « préser- 
vatrice » propre à Marie et la commune rédemption 
libératrice, il propose deux solutions. Selon la pre- 
müière, la conception de Marie n’est pas venue de la 
concupiscence de {a corruption commune à toute la 
postérité adamique comme peine du premier péché, 
mais d’une concupiscence naturelle, innée, et non expé- 
rimentée avant le péché. Selon la seconde hypothèse, 
si « la chaïr de la Vierge dans la semence avant l’in- 
fusion de l’âme était comme la nôtre, il est permis 
de croire que l’âme, au moment de cette infusion, fut 
aussitôt remplie de l’Esprit saint et que la chair fut 
purifiée de la lèpre de corruption ». 

Nicolas s'appuie sur des textes tirés des Psaumes, 
des Proverbes, du Cantique des cantiques; il récuse que 
le texte « in peccatis concepit me mater mea » (Ps. 51, 
5) s’applique à Marie; il rejette aussi que Mt. 11,11, 
concerne Marie. I1 est convaincu que sa doctrine peut 
se concilier avec la rédemption universelle par le Christ, 
bien qu’il ne pose pas le problème explicitement : 
« Ainsi, par un privilège lié à leur fonction, il a été 
donné au Précurseur que sa naissance, et à la Vierge 
que sa conception et sa naissance soient honorées dans 
le culte public, car là s’initie en quelque sorte le mystère 
de notre rédemption ». 


Pierre de Celle + 1183 riposta au traité par une lettre 
(PL 202, 614-622) où apparaît, plus que des arguments sérieux, 
le souci de défendre saint Bernard; il invoque, par exemple, des 
différences de tempérament entre les habitants de l’Angleterre 
et les gaulois, ceux-ci plus mûrs préférant la raison, ceux-là 
confondant leurs songes avec la vision... La réponse de Nicolas 
(622-628), mesurée dans le ton, en appelle malheureusement à 
la légende selon laquelle un frère cistercien aurait vu Bernard 
dans la gloire, tout vêtu de blanc, mais cependant marqué 
d’une petite tache noire, symbole de son erreur à propos de 
l’Immaculée Conception. Nicolas manque aussi de précision 
dans une de ses propositions : « Comme le Père et le Fils sont 
égaux au Giel, ainsi la Mère ressemble au Fils sur terre, non pas 
que je dise qu'elle ait été conçue du Saint-Esprit, mais qu’elle a 
été remplie et sanctifiée par l'Esprit saint dès le sein de sa mère, 
tout comme le Fils ». Pierre de Celle critique cette formulation 
dans sa deuxième lettre à Nicolas (628-632); ce dernier ne 
répondit pas. 


Nicolas de Saint-Alban prend place parmi les théo- 
logiens de l’Immaculée Conception dans l’Angleterre 
médiévale. Le développement de sa doctrine a été 
influencé sinon inspiré par la fête liturgique célébrée 
dans son pays; c’est dire que la liturgie a joué là son 
rôle d'expression du sentiment des fidèles et de la foi 
de l’Église. 

Aux articles cités, ajoutons : F. Mildner, The Immaculate 
Conception in the Writings of N. of St. Alban’s, dans Maria- 
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num, t. 2, 1940, p. 179-193. — H. F. Davis, Our Lady's Con- 
ception, À Mediaeval Manuscript, dans The Clergy Review, 
t. 80, 1948, p. 85-95; Theologia Immaculatae Conceptionis apud 
primos defensores, scil. in Anglia, saec. 12, dans Virgo Imma- 
culata, t. 5, p. 1-12. — A. J. Luddy, NN. of St. Alban’s among 
the Prophets, dans The Clergy Review, t. 29, 1948, p. 313-319. 

P. Bonnar, N. of St. Alban’s: À twelfth Century Theologian 
of the Immaculate Conception, dans Dublin Review, t. 72, 1958, 
P. 54-64. — J.-Fr. Bonnefoy, Le V. Jean Duns Scot, Docteur de 
l’Immaculée Conception, Rome, 1960, p. 413-421. — H. Graef, 
Mary: À History of Doctrine and Devotion, Londres, 1963. — 
G. M. Roschini, Maria sartissima nella storia della salvezza, 
t. 8, Isola del Liri, 1969, p. 96-118. — L. Modric, Gli scritti 
di N...sulla Concezione...,dans Antonianum, t.53, 1978, p. 56- 
82. 

Michael O’CaRRoLL, 


34. NICOLAS DE SAINT-JEAN DE MaA- 


RIGNANO (Baccuini), capucin, 1808-1877. — 1. 
Vie. — 2. Écrits. 
4. Vie. — Giuseppe Bacchini naquit à S. Giovanni 


in Marignano, diocèse de Rimini, le 17 octobre 1808. 
Il entra le 10 septembre 1824 dans l’ordre des capucins, 
à Cingoli, y prenant le nom de Nicolas, et il fit ses 
études de philosophie et de théologie à $. Marino et 
à Fano. Après avoir enseigné les sciences sacrées et 
rempli l'office de prédicateur, il fut élu ministre pro- 
vincial de l’Ombrie (1851-1854), puis des Marches 
(1856-1859), enfin ministre général (28 mai 1859- 
30 avril 1872). Fidèle au programme qu’il s’était assigné, 
— « Ma vie est toute sacrifiée au bien de l’Ordre, que 
j'aime plus que moi-même » —, il guida ses religieux 
de façon appréciée, à travers oppositions et persécutions 
consécutives à la politique italienne d’alors. 11 visita 
presque toute l’Europe, spécialement les nouvelles 
provinces de Corse, Westphalie, Belgique et Hollande, 
fonda de nombreux couvents et accepta de nouvelles 
missions. Parallèlement, il développa le tiers-ordre 
franciscain, rédigeant à son usage un Manuale demeuré 
inédit, et s’intéressa au développement de la congré- 
gation des Figli dell’Immacolata Concezione, fondée par 
Luigi Maria Monti (1825-1900; cf. DS, t. 10, col. 1686- 
1688). Il fut consulteur des Congrégations des Évêques 
et Réguliers et de la Discipline. IL mourut à Rome 
le 23 janvier 1877. 

2. Écrits. — Homme profondément pieux, Nicolas 
contribua à l’affermissement du culte marial en éta- 
blissant en l’église de la Concezione, à Rome, la con- 
frérie de Marie Immaculée Mère de l’Espérance, fondée 
à Saint-Brieuc, en France. Il favorisa aussi la propa- 
gation de la dévotion au Sacré-Cœur de Jésus par 
son livre Il Sacro Cuore di Gesù e la seconda metà del 
secolo x1x, Rome, 1875 (2 éd.); il y expose l’origine, 
la diffusion, les raisons théologiques et l'opportunité 
de la dévotion, présentée comme remède aux erreurs 
morales de son siècle. 

Son Corso di spirituali esercizi per gli ecclesiastici 
specialmente regolari… (Malte [1871]; Rome, 41872) 
comporte une méditation et une conférence quoti- 
diennes pendant dix jours, sur les vertus, les devoirs 
et les fins dernières. I1 mit en lumière la pastorale de 
la Pénitence dans son Compendio di pratiche morali 
utilissime pe’ novelli confessori (Fano, 1846; Pérouse, 
1853; Fossombrone, 4855; Naples, 1859). Il exposa 
aussi la pastorale missionnaire en de fréquentes lettres 
circulaires sur l’évangélisation, la vocation mission- 
naire, les qualités requises chez ceux qui y aspirent, 
leur choix, leur formation, le comportement pratique 
du missionnaire surtout en matière de pauvreté. Il 
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favorisa également les recherches historiques pour la 
rédaction d’une histoire des missions capucines (cf. 
Melchiorre da Pobladura, Liüterae circulares superiorum 
generalium O.F.M. Cap., Rome, 1960, p. 239-289). 


Signalons aussi quelques ouvrages polémiques. Deux con- 
cernent la personne et la doctrine de Jésus-Christ : Vita popo- 
lare di N. S. Gesù Cristo (ms inédit du couvent OFM Cap. de 
Fano) et Una breve analisi sul dramma « Gesû Crislo » di E. 
Renan (Rome, 1874); trois autres défendent l'infaïllibilité 
pontificale. Deux écrits traitent, l’un du droit à l'existence des 
Ordres religieux (Soppressione degli Ordini religiosi e dema- 
niazione dei beni ecclesiastici, Rome, 1873), l’autre du juste 
usage de la liberté (La libertà in tutti i suoi rapporti colla 
presente società..., Rome, 1873). On peut encore mentionner 
son Panegirico del patriarca S. Francesco d’'Assisi..., Pérouse 
(1853), et sa Lettera al p. Gregorio d'Alcamo,... publicata a 
scopo polemico difensivo dallo stesso p. Gregorio. 


Egidio da Cortona, Circolare necrologica, Rome, 25 janvier 
1877, dans Melchiorre da Pobladura, Litterae circulares.…, 
cité supra, p. 338-341. — Mauro da Perugia, Alla onorata ed 
imperitura memoria del R.mo P. Nicola..., Rome, 1877. — 
Giuseppe da Fermo, Gli scrittori cappuccini delle Marche. 
(1525-1928), Jesi, 1928, p. 79-80. — Felice da Mareto, Tavole 
dei capitoli generali dell’ ordine dei FF. MM. Cap., Parme, 
1940, p. 282-283. — Lexicon capuccinum, Rome, 1954, col. 
1216-1217. — Melchiorre da Pobladura, Historia generalis 
ordinis FF. MM. Cap., 3° partie, Rome, 1951, passim, sur: 
tout p. 50 svv. — Metodio da Nembro, Quattrocento scrittori 
spirituali.…, Rome, 1972, p. 1509. —E. Perniola, Testimonianze 
a padre Monti (Noto, 1977), p. 21-24, 120-123, 134-136. 

Presque toutes les œuvres du P. Nicolas sont conservées 
aux Archives de l’Istituto storico OF MCap. et à la Foueque 
centrale de l’ordre. 


Antonino Rosso DA Lanzo. 


35. NICOLAS DE SAINT-JOSEPH, carme 
déchaux, 17° siècle. — On ignore la date d’entrée dans 


l’ordre du Carmel de Nicolas de San José, comme aussi. 


les étapes de son existence religieuse et l’année de 
sa mort. Aucune des œuvres de ce carme espagnol 
n’a été imprimée. Parmi elles, intéressent la spiritua- 
lité : 4) sa biographie de Miguel de los Angeles, carme 
_déchaux + 1613, dont il fut le confesseur (cf. DS, t. 10, 
col. 1173); — 2) sa Vida espiritual sacada de la doctrina 
de nuestra Madre S. Teresa y Padre S. Juan de la Cruz, 
rédigée en 1638 pour sa sœur religieuse. 


On en garde une copie réalisée par José de Santa Teresa en 
1702 (Madrid, B. N., ms 7004, f. 129-187); elle a été étudiée 
par Adolfo de la Madre de Dios (dans Revista de espiritualidad, 
t.12, 1953, p. 204-220) : ce petit traité, sans prétention savante, 
est un bon témoin, assez ancien, de la bonne assimilation prati- 
que des doctrines thérésienne et sanjuaniste. 

Reforma de los descalzos de nuestra Señora del Carmen, t. 3 

‘ par José de Santa Teresa, Madrid, 1683 (livre 13, ch. 29, p. 787; 
ch. 32, p. 798). — DS, t. &, col. 4170. : 


André DERVILLE. 


386. NICOLAS SALICETUS (WEYDENBOSCH, 
Wypenguscu), Cistercien, f vers 1493. — Nicolas Sali- 
cetus était originaire de Berne; il y commença ses 
études d’humanités, puis passa à Paris (1461) où il 
obtint le grade de docteur en médecine. Il devint moïne 
cistercien à Sankt Urban ou à Frienisberg; en 1475 il 
retourna à Berne pour y enseigner et exercer, avec 
dispense papale, la médecine. 

L’abbé de Cîteaux, Jean de Cirey, mit fin à cette 
situation en l'appelant à à diriger l’abbaye de Baum- 
garten (Alsace) en 1482, avec la double mission d'y 


restaurer la vie monastique et de s’occuper de la pre- 
mière impression des livres liturgiques de l’ordre de 
Cîteaux. Nicolas s’acquitta bien de cette dernière 
mission : furent imprimés le Bréviaire (Bâle, 1484), 
le Psautier (1486) et le Missel (Strasbourg, 1487). Le 
chapitre général de 1487 fit l’éloge de ces réalisations 
et ordonna l’utilisation de ces éditions dans tout l’ordre. 

Au même chapitre {(n. 53), Nicolas fut nommé visi- 
teur et réformateur de tous les monastères cisterciens 
dans les pays germaniques, la Scandinavie et la Pologne. 
Il devait surveiller les travaux des commissaires de 
l’ordre désignés par les différentes provinces et les 
contributions que chaque monastère devait verser pour 
les frais généraux de l’ordre. Au chapitre général de 
1488, Nicolas obtint pour la confrérie bernoïse fondée 
en l’honneur de F’Immaculée Conception et dont il 
était membre, la participation de tous les biens spiri- 
tuels de l’ordre cistercien (n. 94). 


En 1490, Nicolas n’apparaît plus comme abbé de Baum- 
garten; a-t-il démissionné? est-il mort? On donne habituelle- 
ment les dates de 1493 ou 1494 pour situer sa mort. Au plan 
spirituel, son gouvernement de Baumgarten ne semble pas 
avoir porté des fruits durables : ce monastère fut supprimé 
dans le premier quart du 16° siècle; le chäpitre général de 1522 
le mentionne pour la dernière fois en déplorant son état 
lamentable. 


Dans le domaine spirituel, Nicolas a publié un Anti- 
dotarius animae où Liber meditationum ac orationum 
devotarum. Le livre ne ressemble pas aux nombreux 
livres d’heures de la fin du moyen âge, mais aux 
orationalia qu’on trouve par exemple dans les monas- 
tères cisterciens d’Altencamp ou de Lehnin. Le recueil 
a ceci d'original que Nicolas s’est inspiré de son métier 
de médecin et qu’il le conçoit comme un manuel de 
médecine spirituelle. La pars digestiva offre des prières 
orientées vers la componction et le désir de la conver- 
sion. La pars purgativa donne des prières destinées à 
accompagner le sacrement de pénitence. Les orationes 
opiatae sont des calmants spirituels pour obtenir le 
repos intérieur et le salut, spécialement à l’occasion 
de la communion. La pars confortiva et restaurativa 
donne des méditations et des prières centrées sur la 
passion du Christ, la Vierge Marie, le cycle liturgique. 

Mais l’auteur ne se tient pas à cette division logique; 
en fait il fait imprimer les textes à mesure qu’il les 
trouve. Sans aucun sens critique, il reproduit les attri- 
butions fantaisistes que donnent les manuscrits du 
bas moyen âge (cf. p. 72-91). Remarquons l’Optima 
informatio religiosorum ac omnium clericorum qui .ad 
dicendas canonicas horas sunt astricti, qui fait fortement 
penser à la Doctrina B. Bernardi ou au Speculum 
nopitii d'Étienne de Sallay (DS, t. 4, col. 1521-1524). 
Nicolas attribue aussi trop facilement une efficacité 
miraculeuse à nombre de prières. 


Dans quelques éditions, on trouve deux petits traités : 
De arte moriendi et Speculum peccatorum; rien ne prouve 
qu’ils soient de la plume de Nicolas. 

L’Antidotarius connut un grand succès; Haïn-Copinger ont 
recensé 23 éditions incunables; on en peut dénombrer au 


‘moins 14 au 16° siècle. L'ouvrage a été traduit en français 


(Douai, 1580; Paris, 4607). Ce succès tend à baisser à partir des 
années 1540 : les nouvelles orientations de la spiritualité pro- 
pagées par les ordres nouveaux et la réforme catholique favo- 
risèrent un climat de prière dans lequel le recueil de Nicolas 
ne trouva plus sa place. 

Siatuta capitulorum generalium Ord. Cisterciensis, éd. 
J.-M. Canivez, t. 5, Louvain, 1937, surtout p. 591-594. 
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Haïn-Copinger, n. 14154-14172; Supplement, t.. 2/2, n. 5215- 
5218. — M.-L. Polain, Catalogue des livres imprimés au 15° s., 
t. 3, Bruxelles, 1932, n. 3418-3424. 

G. De Visch, Bibliotheca scriptorum S. Ord. Cisterciensis, 
2e éd., Cologne, 1656, p. 251. — L. Pfleger, Abt Nikolaus 
Salicetus von Baumgarten..., dans Studien und Miütheilungen 
des Benediktiner- und Cistercienser-Ordens, t. 22, 1901, p. 588- 
599; dans Archip für Elsässische Kirchengeschichte, t. 9, 1934, 
p. 107-122. — F. X. Haïimerl, Muttelalterliche Frommigkeit 
im Spiegel der Gebetbücher-Literatur Süddeutschlands, Munich, 
1952. 

Hurter, t. 2, 1906, col. 1087. — DHGE, t. 6, 1932, col. 
1882-1483 (art. Baumgarten). — EC, t. 8, 1959, col. 1855. — 
LTK, t. 7, 1962, col. 998. — Dictionnaire des auteurs cister- 
ciens, fasc. 5, Rochefort, 1978, col. 527 et 637. 


Edmundus Mirkers. 
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37. NICOLAS DE STRASBOURG, frère 
prêcheur, 14€ siècle. — Nous ne possédons que quelques 
données certaines concernant la biographie du domi- 
nicain Nicolas de Strasbourg; elles permettent de situer 
son activité littéraire principale entre 1315 et 1330 
et laissent supposer sa naissance vers 1290. On ignore 
la date de sa mort. . 

Ces données sont : a) une lettre du pape Jean xxnr, 
du 497 août 1325, qui nomme Nicolas vicaire de la 
province de Teutonie (éd. H. $. Denifle, Der Plagiator 
Nikolaus von S., dans Archio für Literatur- und Kirchen- 
geschichte des MA, t. 4, 1888, p. 314-316), — b) trois 
appels au Saint-Siège (14 et 15 janvier 1327) dans 
lesquels Nicolas s’élève contre la citation à comparaître 
devant le tribunal archiépiscopal de Cologne (éd. M.-H. 
Laurent, Autour du procès de Maître Eckhart, dans 
Divus Thomas, Plaisance, t. 39, 1936, p. 333-340); 
— c) une lettre du pape Jean xxx, du 11 avril 13831, 
où il demande à larchevêque de Cologne de réviser 
le procès intenté à Nicolas, comme impeditor inquisi- 
tionis dans la procédure contre Eckhart (éd. Laurent, 
art. cité, p. 445-446). 

11 semble que Nicolas, en sa qualité de vicaire de 
la province, ait procédé à un examen de la doctrine 
d’Eckhart en 1325/26, probablement pour devancer 
Henri de Virneburg, archevêque de Cologne, dans sa 
préparation d’un procès d’inquisition. Cette tentative, 
par laquelle Nicolas cherchait sans doute à disculper 
Eckhart de tout soupçon d’hérésie, lui valut d’être à 
son tour cité devant le tribunal d’inquisition, d’où ses 
appels au Saint-Siège. 


Avant son enseignement comme lecteur au studium generale 
de Cologne {attesté par les documents a et b), Nicolas avait 
séjourné à Paris, comme il le dit lui-même (cf. Denifle, art. 
cité, p. 318), après avoir enseigné la philosophie dans un stu- 
dium des dominicains, probablement à Strasbourg entre 1315- 
1320. Sa Summa philosophiaëe, écrite avant 1323, est proba- 
blement le fruit de cet enseignement. Cette vaste encyclo- 
pédie se veut une introduction à la philosophie dans l’esprit 
« des vénérables docteurs, frère Thomas d’Aquin et maître 
Albert ». Le traité De adventu Christi et Antichristi et fine mundi 
semble être un plagiat de deux traités de Jean Quidort; seule 
la seconde partie du traité est de Nicolas. 


L’intention essentiellement pastorale de Nicolas se 
manifeste non seulement dans deux compilations latines 
(Flores de gestis beatae Mariae et De beato evangelista 
Johanne), mais avant tout dans son œuvre allemande : 
les quinze sermons et les dix traités en langue alle- 
mande sont parmi les exemples les plus éloquents de 
l’effort entrepris par l’ordre dominicain à partir de 1257 
en vue d’une pastorale des religieuses {cura monialium). 
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Nicolas cherche à traduire dans un langage clair et 
simple les grands problèmes de la théologie de son 
temps : deux traités sont consacrés à la Trinité, quatre 
à la vision béatifique. Le fond de la doctrine est tho- 
miste et l’on ne peut guère déceler une forte influence 
eckhartienne. Avec Henri de Lubeck, Jean Picardi de 
Lichtenberg et Jean Sterngassen (DS, t. 8, col. 775-776), 
Nicolas appartient à cette école thomiste allemande 
qui, tout en restant fidèle à l’Aquinate, n’est pas moins 
influencée par le maître colonais. Si l’œuvre de Nicolas 
n’est sans doute pas comparable, par sa qualité et son 
esprit, à celle des grands fondateurs de la mystique 
rhénane, Eckhart et Thierry de Freiberg, ou à celle 
de leurs disciples Tauler et Suso, elle n’en est pas 
moins le témoin d’une préoccupation commune et d’un 
milieu théologico-philosophique qui seuls peuvent 
expliquer la naïssance-et-l’essor de la mystique rhénane. 
Nicolas est un représentant typique de ce que l’on 
peut appeler avec W. Stammler la « scolastique alle- 
mande » (deutsche Scholastik), qui n’est pas la simple 
traduction d’un savoir académique et scolaire en une 
langue populaire, mais le fruit d’un dialogue qui à 
son tour transforme et modifie la théologie elle-même. 


La Summa philosophiae, découverte par M. Grabmann 
(Neuaufgefundene lateinische Werke deutscher Mystiker, coll. 
Sitzungberichte der Bayerischen Akademie der Wissen- 
schaften, Jg. 1921, Heft 3, Munich, 1922, p. 48-62) et encore 
inédite, est conservée, incomplète, dans le Cod. Vatican lat. 
3091, f. 4r-293v. — Les autres œuvres latines sont également 
inédites. Pour la tradition manuscrite, voir £. Hillenbrand, 
Nikolaus von Strassburg. Religiôse Bewegung und dominika- 
nische Theologie im 14. Jahrhundert, Fribourg /Brisgau, 1968, 
p. 15-18, 32-35. 

La majeure partie des sermons est éditée par F. Pfeiffer, 
Deutsche Mystiker des 14. Jahkrhunderts, t. 1, Leipzig, 1845, 
p. 261-305 (rééd. anastat. 1962); le sermon du « Mont doré » 
l’est par S. Axters, De preek op den gulden berg, dans Tijd- 
schrift voor T'aal en letteren, t. 28, 1940, p. 20-38, 48-50 (version 
latine). 

Pour les traités : F. Pfeiffer, Predigten und Traktate deut- 
scher Mystiker, dans Zeitschrift für deutsches Altertum und 
deutsche Literatur, t. 8, 1951, p. 423-452 (traités 1, 2, 4 et 5); 
— F. J. Mone, Philos. Beweis der Dreieinigkeit, dans Anzeiger 
für Kunde der deutschen Vorzeit, t. 8, 1839, col. 86-94 (traité 3, 
dre partie); — les autres traités sont publiés par E. Hillen- 
brand, op. cit., p. 135-167. | 

Sur le milieu dominicain allemand : G. Lôhr, Die Kôlner 
Dominikanerschule vom 14. bis zum 16. Jahrhundert, Fribourg / 
Suisse, 1946. — Sur la pastorale des religieuses : H. Grund- 
mann, Religiôse Bewegungen im Mittelalier, Darmstadt, 1961, 
p. 284-302. — Sur la scolastique allemande : W. Stammiler, 
Kleine Schriften zur Literaturgeschichte des Müittelalters, Berlin- 
Bielefeld-Munich, 4953, p. 127-1514. — Sur le procès d’'Eckhart : 
J. Koch, Kritische Studien zum Leben Meister Eckharts, AFP, 
t. 30, 1960, p. 5-52. — La meïlleure étude sur le thomisme 
allemand reste celle de M. Grabmann, Forschungen zur älie- 
sten deutschen Thomistenschule des Dominikanerordens, dans son 
Mittelalterliches Geistesleben, t. 1, Munich, 1926, p. 392-431. — 
La seule monographie est celle de E. Hillenbrand, cité supra 
(bibl. p. 168-177). 

W. Stammler et K. Langosch, Verfasserlexikon, t. 3, Berlin, 
1943, col. 620-623. — DS, t. 1, col. 322; t. 4, col. 96; t. 5, col. 
1494, 1503-1504; t. 7, col. 1454; t. 8, col. 730. 

Ne pas confondre le Nicolas de Strasbourg dominicain avec 
Nicolas Kempf de Strasbourg + 1497 (DS, t. 8, col. 1699- 
1703). 

Ruedi ImsaAcs. 


38. NICOLAS TREVET (TRIVET; TRIVETH), 
dominicain, t après 4334. — Né vers 1258 dans le 
Somerset, entré chez les frères prêcheurs au couvent 
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de Londres, Nicolas Trevet étudie à Oxford où sa 
présence est signalée en novembre 1297. Il y est régent 
de 1303 à 1307; un recueil de questions quodlibétales 
se rattache à cet enseignement. Après plusieurs années 
d’études à Paris (1307-1314), Nicolas revient à Oxford, 
où il enseigne de nouveau comme régent durant l’année 
scolaire 1314-1315. Lecteur au couvent de Londres en 
septembre 1324, il est encore en vie en 1334. La date 
de son décès n’est pas connue. 

Les activités littéraires de Nicolas Trevet lui ont 
valu de son vivant une assez forte notoriété dans son 
ordre, à la cour pontificale d'Avignon, en Italie. 


Approuvant ses commentaires de la Genèse et de l’Exade, 
le chapitre général de Strasbourg (1307) demande à Nicolas de 
poursuivre cette œuvre; ainsi l'explication du Lévitique sera- 
t-elle dédiée au maître de l’ordre Aymeric de Plaisance. Un de 
officio missae est dédié à l’évêque de Bath et Wells, et un 
exposé sur les Declamationes de Sénèque au dominicain Jean de 
Lenham, confesseur du roi Édouard 1. De Sénèque, Nicolas 
explique également les Tragédies, sur requête de Nicolas de 
Prato, doyen du collège des cardinaux. Le provincial domini- 
cain d'Angleterre Jean de Bristol reçoit l'hommage d’un 
commentaire sur les Psaumes, entre 1317 et 1320. On doit 
aussi à Nicolas des commentaires sur le de civitate Dei d’Au- 
gustin, et sur le de consolatione philasophiae de Boëce. Ses 
Annales sex regum Angliae, couvrant les années 1135-1307 
(éd. Th. Hog, Londres, 4845), le situent à un rang hono- 
rable parmi les chroniqueurs médiévaux. 


Humaniste, théologien scolastique, historien, Nicolas 
Trevet intéresse aussi l’histoire de la spiritualité par 
son Commentaire de la Règle de saint Augustin, com- 
posé entre 1314 et 1318. Il entreprit ce commentaire 
pour réagir contre la théorie avancée par Henri de 
Gand, selon laquelle chaque élément de la règle était 
un véritable « précepte », et à ce titre obligatoire sous 
peine de péché. Tout en utilisant les commentaires 
antérieurs de Hugues de Saint-Victor et Humbert de 
Romans, Nicolas prend ses distances à l’égard de ses 
sources et développe à plusieurs reprises des consi- 
dérations personnelles, non seulement sur le thème de 
l'obligation, mais encore sur la correction fraternelle 
ou quelques autres points. L'ouvrage n’a pas été très 
répandu au moyen âge (9 mss), les copies étant presque 
toujours exécutées pour des milieux non dominicains. 


Bibliographie dans F. Ehrle, Nikolaus Trivet, sein Leben, 
seine Quodlibet und Quaestiones ordinarie, dans Festgabe 
Clemens Bäumker (coll. BGPTM Supplementband 11, Münster, 
1923, p. 9-11). — A.-B. Emden, À biographical Register of the 
University of Oxford to A.D. 1500, t. 3, Oxford, 1959, p. 1902- 
1903. 

R. T. Dean, The Life and Works of N. T., dissertation, 
Oxford, 1939. — A. Kleïinhans, N. T. Psalmorum interpres, 
dans Angelicum, t. 20, 1943, p. 219-236. — T. Kaeppeli, Une 
critique du commentaire de Nicolas Trevet sur le De civitate 
Dei, AFP, t. 29, 4959, p. 200-205; voir aussi t. 32, 1962, p. 155- 
462. — B. Smalley, English Friars and Antiquity in the early 
fourteenth Century, Oxford, 1960, voir index. — KR. Creytens, 
Les commentateurs de la Règle de saint Augustin du 12° au 
16° siècle, Nicolas Trevet, AFP, t. 34, 1964, p. 105-153 {avec 
extraits). — J. Prim, L'harmonie du monde chez N.T., dans 
Annuaire de l’École des Hautes Études, 4° section, Paris, 1965- 
1966, p. 278-281; 1966-1967, p. 299-307. — W. A. Hinne- 
busch, The History of the Dominican Order, t. 2, Alba House, 
1973, p. 433-435. — Nicola Trevet. Commento alle « Troades » 
di Seneca, éd. M. Palma, Rome, 1977. — T, Kaeppeli, Serip- 
tores Ord. Praedicatorum medit aevi, t. 3, Rome, 1980, p. 187- 
196. 

DTC, t. 45, 1950, col. 1867-1868 (P. Glorieux). — F. Steg- 
mäüller, Repertorium biblicum medit aevi, t. 4, Madrid, 1954, 


n. 6032-6038. — LTK, t. 7, 1962, .col. 999-1000 (D. A. Callus). 
— New Catholic Encyclopedia, t. 10, 1967, p. 457 (J. A. Weis- 
heipl). — DS, t. 1, col. 637; t. 4, col. 199, 1497; t. 5, col. 471- 
472, 15184; t. 6, col. 151. . 


André Duvaz. 


NICOLAS-JOSEPH DE STAVELOT, capu- 
cin, 1723-1799. — Fils de Sébastien Dufaz et de Marie 
Du Moulin, Antoine-François fut baptisé à Stavelot le 
11 décembre 1723. Le couvent des capucins de sa ville 
natale influença peut-être la vocation du jeune homme, 
qui entra dans cette branche de la famille de saint 
François à Dinant le 24 avril 1748. Devenu prêtre, il 
résida au couvent de Liège, y fut lecteur, puis gardien, 
et fut choisi comme définiteur au chapitre provincial 
de Liège de 1765. Il enseïigna aussi chez les croïsiers 


à-Huy. Pour des raisons restées mystérieuses, il obtint 


de passer à la province de Flandre en 1777 et résida 
désormais surtout à Bruxelles et à Menin, comme pré- 
dicateur et confesseur. Lors de la Révolution, il refusa 
de prêter serment et fut déporté en France; il mourut 
à Valenciennes en prison, le 167 ou 9 mars 1799. 

Les œuvres publiées par Nicolas-Joseph de Stavelot 
appartiennent à la période flamande de sa vie reli- 
gieuse : 4) Trésors eucharistiques tirés de l’Écriture et 
des saints Pères (91 méditations en forme de prière, 
avec la paraphrase des litanies de la Vierge), Liège, 
Gerlache, 1779, 658 p. in-4°; la majeure partie des 
méditations développe les invocations des litanies du 
Saint-Sacrement et du Saint Nom de Jésus. L'auteur 
insiste sur l’offrande de toutes nos actions en union 
avec Jésus et Marie. La même matière, adaptée, sera 
reprise dans la Moëlle (n. 3). — 2) Exercices de la plus 
parfaite et la plus solide dévotion, Liège, Bassompierre, 
1784, 170 p. in-129; trad. flamande, Gand, 1784; on y 
trouve surtout une méthode pour suivre la Messe en 
méditant la passion du Christ. 


3) Moëlle eucharistique ou les immenses faveurs... que nous 
présente J'ésus Christ dans le sacrement de son Amour, 2 tomes 
en un vol., Liège, Tutot, 1786, 350 + 376 p. in-12°; Tournai, 
1879. — &) Preuve courte... de la religion catholique romaine, 
Liège, Tutot, 1787, anonyme; Nicolas-Joseph avait déjà 
traité ce sujet dans la Moëlle (t. 1, p. 335-350) et les Exercices; 
en finale, la Preuve évoque un fait survenu à Menin, ce qui est 
un signe que Nicolas-Joseph en est l’auteur. 

5) Avantages considérables de la Confrairie Sainte Anne 
érigée dans la paroisse d'Halloin (?). — 6) Triumphum Mariae 
semper virginis, Gand, 1788 : introuvable. 


Nicolas-Joseph est, certes, érudit; il connaît la dog- 
matique, mais il est plus spirituel que théologien ou 
moraliste. L’essentiel de ses écrits consiste en éléva- 
tions spirituelles. On l’a cru un peu janséniste et pour- 
tant sa Preuve courte réfute comme hérésie le jansénisme 
(cf. aussi Trésors eucharistiques, p. 68 et 367 très favo- 
rables à la communion fréquente). Ses ouvrages sont 
essentiellement orientés vers la dévotion pieuse et inté- 
rieure, y compris au « Cœur de Jésus et de Marie » 
(Moëlle, t. 1, ch. 11). Le style est ample, voire ampoulé. 


Biographie nationale (de Belgique}, t. 15, 1899, col. 697. — 
Édouard d’Alençon, Büibliotheca mariana… capuccinorum, 
Rome, 1910, p. 59. -— Études franciscaines, t. 48, 1936, p. 722- 
928. — Hildebrand, De Kapucijnen in de Nederlanden en het 
Prinsbisdom Luik, 12 vol., Anvers, 1947-1956; voir Registers, 
p. 562. — Lexicon capuccinum, Rome, 1951, col. 1217. 


Edmond Pocnert. 
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NICOLAS-MARIE VERRON (BIENHEUREUX), 
jésuite, prêtre, 1740-1792. — Né le 17 novembre 1740 
à Quimperlé (diocèse de Quimper), Nicolas-Marie 
Verron entra dans la compagnie de Jésus le 25 sep- 
tembre 1757; après son noviciat, il enseigna au collège 
Louis-le-Grand, à Paris, jusqu’à l’édit du Parlement 
supprimant la compagnie (1762). À partir de cette 
date, une période de onze ans reste complètement 
inconnue. Il est cependant certain que Verron fit alors 
ses études théologiques et reçut l’ordination sacerdo- 
tale. On le retrouve en 1773 chez les religieuses de 
Sainte-Aure, à Paris, où l’a introduit leur supérieur 
religieux Joseph Grisel (f 1787; DS, t. 6, col. 1049- 
1052) et dont il devient le directeur spirituel. Avec 
l'appui de Grisel, Verron introduisit à Sainte-Aure 
l’Adoration perpétuelle du Sacré Cœur de Jésus; voir 
DS, t. 6, col. 1050. C’est aussi à Sainte-Aure que Verron 
a connu et marqué de son empreinte spirituelle An- 
toinette-Sophie Desfontaines, future fondatrice, après 
la Restauration, de la congrégation de Sainte-Clotilde 
(1757-1821). 

Verron resta à Sainte-Aure lors des développements 
de la Révolution française; prêtre insermenté, il fut 
arrêté le 18 août 1792, incarcéré dans le séminaire 
Saint-Firmin et massacré lors des émeutes populaires, 
le 3 septembre de la même année. Il a été béatifié 
avec le groupe des Martyrs de septembre en 1926. 

La spiritualité de N.-M. Verron est tout entière 
orientée vers la dévotion au Cœur du Christ, en parti- 
culier vers l’adoration et la réparation; elle s’adresse 
aux religieuses de Sainte-Aure et au groupe de laïcs 
qui gravitait autour d’elles. Dans ses écrits, on remarque 
une parenté nette avec la lignée des jésuites ayant 
écrit avant lui sur cette dévotion, et, en ce qui concerne 


les rites, imagés et mortifiants, de l’adoration, une | 


filiation par rapport à ceux de l’Adoration perpétuelle 
instaurée à Paris par Mechtilde du Saint-Sacrement 
(DS, t. 10, col. 885-888). 

Les ouvrages de Verron ont été publiés anonyme- 
ment à Paris : 4) Adoration perpétuelle du Sacré Cœur 
de Jésus établie à Sainte-Aure (1784) : acte de consé- 
cration, 4 Amendes honorables, paraphrase de 7 psau- 
mes, des méditations pour les anniversaires de la fon- 
dation de ladoration perpétuelle, etc.; on y a ajouté 
les méditations des années 1784-1789 (parues aussi à 
part) et divers documents. — 2) Retraite de dix jours 
à l’usage des religieuses de Sainte-Aure…. rédigée à 
Paris l’an 1779 (1788) : tirée de la Retraite du jésuite 
Claude Judde (DS, t. 8, col. 1564-1571). — 3) Sermons 
pour des Cérémonies religieuses. (1789); le sermon sur le 
Sacré-Cœur exprime bien la pensée de Verron (p. 1-36). 
— &) Quelques sermons mss insérés dans les Jnstruc- 
tions sur la vie religieuse pour servir de Directoire. de 
Joseph Grisel; cf. DS, t. 6, col. 1050. 


Verron a aussi édité : Constitutions des religieuses de Sainte- 
Aure (Paris, 1786); — Neuvaines en l'honneur des saints de la 
Compagnie de Jésus (Paris, 1792, 1795, 1800, 1820}, neu- 
vaines dues à divers jésuites; — Entretiens affectifs et reli- 
gieux.… (Paris, 1792) du jésuite J.-B. Fouet de la Fontaine 
(DS, t. 5, col. 741). 

Sommervogel, t. 8, col. 611-613. — A. Bessières, Une éduca- 
trice, la Mère Desfontaines, nouv. éd., Paris, 1925, p. 23-56, 
439-173. — H. Fouqueray, Un graupe des martyrs de septembre 
1792, Paris, 4926, p. 98-116. — J. de Guibert, La spiritualité 
de la compagnie de Jésus, Rome, 1953, p. 456-457. — L. Fou- 
cher, Madame Desfontaines et la congrégation de Sainte-Clo- 
tilde, Paris, 1965, p. 20-36. — BS, t. 12, 1969, col. 1058. 


André DERVILLE. 
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4. NICOLAS (ARMELLE), laïque, f 1671. Voir 
ARMELLE, DS, t. 1, col. 860-862. 


2. NICOLAS (Jean, Jacques, AucusTe), laïc, 1807- 
1888. — Né à Bordeaux le 6 janvier 1807, d’une famille 
de petits commerçants, Auguste Nicolas, après ses 
études au Collège royal, fit son droit à Toulouse et à 
Paris. Reçu avocat à Poitiers, il devint à Bordeaux 
le secrétaire de l’avocat Maximin Lacoste. Il se maria 
en 1835 avec Angélique Duclos, nièce de Mr Dupont, 
le saint homme de Tours (DS, t. 3, col. 1831-1833). 
Devenu juge de paix à Bordeaux, il serait sans doute 
demeuré dans l’obscurité sans la rencontre qu’il fit en 
1841 de Lacordaire (DS, t. 9, col. 42-48). Sur ses conseils 
il décida de se consacrer à l’apostolat intellectuel. En 
1845 parurent à Paris ses Études philosophiques sur le 
Christianisme; le succès fut immédiat et mondial et 
Nicolas fut considéré comme un des plus remarquables 
défenseurs de la foi catholique. 

A. de Falloux l’appela près de lui au ministère des 
Cultes. Nicolas y joua un rôle actif dans les travaux 
alors entrepris de réfection des cathédrales et des 
églises. De 1854 à 1860, il fut inspecteur des Biblio- 
thèques de France. De 1860 à 1867, il fut juge au 
Tribunal de la Seine, et de 1867 à 1877 conseiller à la 
Cour de Paris. Il mourut à Versailles le 17 janvier 1888. 

L'œuvre abondante de Nicolas est essentiellement 
apologétique et intéresse désormais l’histoire du 
19e siècle; Nicolas répond aux questions posées par 
son époque au Christianisme et expose son sens pro- 
fond. La philosophie n’est jamais séparée de la théo- 
logie et bien souvent les préoccupations spirituelles 
émergent. Les Études philosophiques sur le Christia- 
nisme (26° éd. en 1885) utilisent une méthode synthé- 
tique qui explique son succès; ce fut la grande apologie 
que l’on attendait depuis le 18 siècle; Lacordaire lui 
a rendu hommage. Dans leur prolongement, Nicolas 
publia une somme mariale (La Vierge Marie et le plan 
divin, & vol., Paris, 1855-1860; & éd.). 

Par cet ouvrage, Nicolas participe à la réflexion 
théologique et spirituelle sur le mystère de Marie à 
son époque. Certains chapitres expriment son expé- 
rience spirituelle; il connaît Grignion de Montfort, dont 
le Traité de la vraie dévotion à la sainte Vierge avait 
été publié en 1843 (DS, t. 9, col. 1073-1081). Il insiste 
sur sa médiation de grâce, la part inséparable qu’elle 
prend à la Rédemption, et la décrit au Cénacle comme 
la Mère de l’Église. 


Signalons encore : La divinité de Jésus-Christ, démonstra- 
tion nouvelle... (contre Renan; Paris, 1864); — L'art de croire 
ou préparation philosophique à la foi chrétienne (1868; 8° éd., 
2 vol., 1904), très christocentrique; — Jésus-Christ. Introduc- 
tion à l'Évangile... à l'usage des temps nouveaux (1875). 

Étude sur Maine de Biran, d’après le « Journal intime... » 
(1858); — Étude sur Eugénie de Guérin (1864); — Étude 
historique et critique sur le P. Lacordaire... (Toulouse, 1886). 

Mémoires d'un père sur la mort de son fils (1865); il s’agit 
de son second fils Auguste f 1861. — M. Aurélien de Sèze. 
Notice biographique (dans le Correspondant, t. 90, mai 1870, 
p. 476-525, et à part). 


Nicolas a réalisé un type de laïc théologien et spirituel 
assez rare à son époque. Sa vie offre un tableau suggestif 
de la manière dont on concevait alors l’action du chré- 
tien dans la cité et dans sa famille. II participa dès leur 
création aux Conférences de Saint-Vincent de Paul, 
il fut membre du conseil central de l’'Œuvre de Saint- 
François de Sales, fondée par Mgr de Ségur, et de celui 
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de la Propagation de la foi. D’une piété personnelle 
intense, il vivait de Jésus-Christ, assistant chaque 
jour à la Messe. 


P. Lapeyre, Auguste Nicolas. Sa pie et ses œuvres d'après 
ses mémoires inédits, ses papiers el sa correspondance, Paris, 
1892. — J. Carreyre, notice MWicolas, DTC, t. 11, 1931, col. 
548-555 (bibl.; reprend Lapeyre). — Ed. Hocedez, Histoire de 
la théologie au 19° siècle, t. 2, Bruxelles, 1952, p. 244, 270. — 
R. Darricau, dans Le diocèse de Bordeaux, Paris, 1974, p. 213- 
214; bibliographie des œuvres de Nicolas, ms. 

Hurter, t. 5, 3e éd., 1911, col. 1473-1474. — LTK, t. 7, 
1962, col. 948. — Dictionnaire des Lettres françaises, 19e siècle, 
t. 2, Paris, 1972, p. 204. 

DS, t. 6, col. 897; t. 7, col. 2280; t. 9, col. 100; t. 40, col. 471. 


Raymond DarRicaU. 


3. NICOLAS ({Girsert), franciscain, t 1532. Voir 
GaBriEz-ManrtrAa, DS, t. 6, col. 17-25. 


NICOLASIUS (GEorcius}, laïc, vers 1560-1632. 
— Georgius Nicolasius est né vers 1560, fils d’un 
prêtre, à Laupheim (Souabe). On ne le connaît que 
sous son nom latinisé, de même que son frère Nicolaus 
qui fut curé de Hochaltheim {diocèse d’Augsbourg) de 
1593 à 1620. Les deux frères Nicolasius furent imma- 
triculés sous le nom de Niclasius à l’université jésuite 
de Dillingen le 3 août 1575 (Th. Specht, Geschichie 
der ehem. Univ. Dillingen, Fribourg-en-Brisgau, 1902, 
t. 1, p. 100, n. 72-78). Georgius y conquiert le bacca- 
lauréat de philosophie (1581) et devient magister artium 
en 1582. - 

D'après les dates et les lieux de naissance de ses deux 
fils, Nicolasius a dû changer de domicile entre 1584 
et 1586, passant de Laupheim à Munderkingen, où il 
obtient la direction de la classe supérieure de l’école 
latine vers 1587. Sa première publication, en 1590, le 
dit recteur de cette même école. En 1594, meurt 
Johann Rasser, fondateur de l’école latine d’Ensisheim 
en Alsace (J. Bücking, JR... und die Gegenreforma- 
tion., coll. Reformationsgeschichtliche Studien und 
Texte 101, Münster, 1970, p. 54). Entre cette mort 
et la prise en charge de cette école célèbre par la com- 
pagnie de Jésus en 1615, il y eut trois scholarchae; il 
semble que Nicolasius soit le premier. Mais il ne tarde 
pas à solliciter, recommandé par le curé d’Ensisheim, 
la direction de l’école latine de Fribourg-en-Brisgau. 
Il l’obtient le 18 décembre 1596 et, dès le jour de l’An 
1597, il publie son programme d’études selon la méthode 
jésuite, chose exigée par le Conseil de la ville. Par la 
suite, il obtint l’augmentation du salaire des quatre 
professeurs et le nombre des élèves s’accrut (371 en 
1603) grâce à des bourses pour les écoliers pauvres. Le 
renom de l’école de Fribourg attira des élèves de toute 
l'Allemagne du sud, de Suisse et d’Alsace. Nicolasius 
fut le premier recteur qui eut à prendre l'engagement 
de diriger son école selon les exigences de la foi catho- 
lique. 


Archives de Fribourg-en-Brisgau, C 14 P 16; — H. Schreïber, 
Geschichte der Stadt und Universität Freiburg /Breisgau.…, 
Geschichte der Albert-Ludwigs-Univ., 2° partie, Fribourg/ 
Brisgau, 1859, p. 166; — Fr. Bauer, Die Vorstände der Frei- 
burger.Lateinschule..…., dans Beigabe zum Programm des Gross- 
kerzogl. Lyceums zu Freiburg/Breisgau für das Schuljahr 
1866/67, n. 19, p. 49 svv. 


Après seize ans de rectorat à cette école, Nicolasius 
fut élu à l’unanimité par le sénat de l’université de 


Fribourg comme professeur de poésie (20 octobre 1612), 
puis il obtint la chaire de rhétorique, de langue grecque 
et d’histoire (11 septembre 1615}, mais il dut Paban- 
donner le 45 novembre 1620 lors de la prise en charge 
par les jésuites de la faculté de philosophie et de deux 
chaires de théologie. Déjà âgé, Nicolasius obtint une 
pension de retraite; il mourut à Fribourg le 27 juillet 
1632, laissant une fille « vierge », Caecilia, née le 3 no- 
vembre 1597. 

On connaît douze ouvrages de Nicolasius, deux en 
allemand, dix en latin; quatre sont en prose, les autres 
sont surtout faits de poèmes. Cette œuvre se répartit 
sur trente ans (1590-1620) et touche à la spiritualité, 
à la théologie biblique, à l’histoire de l’Église, à la 
morale, à la polémique; elle soutient la politique catho- 
lique de l’époque, surtout celle de la maison des Habs- 
bourg. Nicolasius écrit pour les lecteurs lettrés ou du 
moins quelque peu cultivés; il se sert de la poésie pour 
contribuer à la lutte spirituelle de son temps. Ses 
idées en matière spirituelle sont sans originalité. 

4) ÆHistoria Salvatoris Nostri J.C. secundum Evan- 
gelicam Veritatem…. (Ingolstadt, 1590, xr1-202 p.), 
sorte de vie du Christ. — 2) Hiereudoxastichon… 
(Dillingen, 1591, 19 p.), poème dédié à un nouveau 
prêtre, sur le thème de la lutte de l’Église pour la 
vraie foi. — 3) Poeticus illustrandi carminis apparatus. 
(Dillingen, 1592, u-264 p.), recueil de poèmes-types 
tirés de 44 poètes, surtout de Jean-Baptiste Spagnoli, 
le Mantouan (DS, t. 8, col. 822-826), destiné à faciliter 
la rédaction de poésies. — 4) Panegyris heroica (sur 
l’empereur Henri 11 et sa femme Cunégonde, Fribourg / 
Brisgau, 1598, 91 p.). 

5) De intimo atque admirabili Dei et naturae opificio… 
(Fribourg /Brisgau, 1598, plus de 400 p.); c’est une 
cosmologie en quatre livres, à la fois philosophie de la 
nature et théologie de la création; le 4€ livre traite de 
l'âme. — 6) Rosarium B. Virginis. Das ist eyn new- 
geflochtener schôner Rosenkranz… (Fribourg /Brisgau, 
1602), cinquante poèmes à l’honneur de Marie, influencés 
par saint Bernard, mais pleins de superlatifs. — 7) Cento 
panegyricus Marialis. (Fribourg /Brisgau, 1605, 132 p., 
2 gravures sur bois), 150 méditations mariales, sorte 
de psautier populaire. 

8) Catholischer Bericht von dem hochhayligen gnad- 
und siegreichen Marterstammen dess Glorwuerdigen 
Fron-Creutzes… (Fribourg /Brisgau, 1607, xv-143 D.) 
s'inspire du De Cruce du jésuite Jacques Gretser (DS, 
t. 6, col. 1031-1034) sans le copier; l’auteur montre 
que la Croix est la pierre de touche, l'épreuve qui 
sépare les hérétiques des vrais fidèles, depuis Caligula 
jusqu’à la Réforme en passant par liconoclasme. A 
propos de l’ouverture du côté du Christ par la lance, 
Nicolasius suit l'interprétation d’Origène; il parle aussi 
de l’importance des jeux de la Passion pour l’éduca- 
tion chrétienne. 


9) Viridarium devotionis. Christus nascens, laborans, moriens 
(Fribourg /Brisgau, 1609, 51 p.) : 64 poèmes sur l’enfance et la 
passion du Christ. Vers la fin, le talént de Nicolasius apparaît 
bien dans son évocation du tribunal suprême de Dieu. — 10) 
Epistolarum asceticarum et moralium... (Fribourg /Brisgau, 
1610), 54 lettres en prose traitant de théologie morale générale, 
des vertus et enfin de l’ivrognerie, peste de toute l’Europe, 
et des excès du carnaval contre lesquels les autorités doivent 
agir. — 11) Miscella diversi argumenti ac metri.. (Fribourg / 
Brisgau, 1613), sous-titré Silva au sens de multitude des sujets 
abordés. — 12) Methigraphia sive ebrietatis descriptio… (Fri- 
bourg /Brisgau, 1620). 
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Sans originalité spirituelle, Nicolasius est un témoin 
important pour l’histoire du sentiment religieux dans 
le sud-ouest de l’Allemagne avant la guerre de Trente 
ans; il s'engage dans les questions théologiques, il lutte 
avec zèle et piété pour les bonnes mœurs, il réforme 
l’enseignement et se soucie beaucoup de théâtre, jeux 
de la Passion, etc. Il eut en ce domaine une activité 
certaine, dont témoignent les archives, mais aucune de 
ses pièces n’a été retrouvée. Il faudrait aussi étudier 
ses relations avec son célèbre contemporain J. Gretser. 


Th. Kurrus, G. Nicolasius. Schulmann, Dichter, Schrift- 
steller…, dans Kirche am Oberrhein. Beiträge zur Geschichte 
der Bistümer Konstanz und Freiburg {Festschrift W. Müller) — 
Freiburger Diôcezan-Archiv, t. 100, 1980, p. 289-322. 


Theodor Kurrus. 





NICOLE (Pierre), 1625-1695. — 1. Vie. — 2. 
Œuvre. 
4. Vie. Pierre Nicole est né à Chartres le 15 oc- 


tobre 1625, dans un milieu bourgeois, cultivé et dévot. 
Par des cousines germaines de son père qui étaient 
religieuses à Port-Royal, il entre en contact avec le 
mouvement augustinien qu’il fréquente au cours de ses 
années d’études à Paris (à partir de 4641-1642). En 
Sorbonne, de 1644 à 14649, il suit les cours d’A. Le Moine 
et de J. de Sainte-Beuve et il se lie avec des jeunes gens 
proches des Messieurs de Port-Royal. Mais en 1649 la 
définition par N. Cornet des cinq propositions dénon- 
çant le « jansénisme » l’amène à interrompre ses études; 
Nicole restera bachelier en théologie. 

Il s’agrège alors peu à peu au groupe des Messieurs; 
son directeur est J. Guillebert; il s’attache à Antoine 
Le Maistre (DS, t. 9, col. 566-567), qui lui lèguera le 
projet et peut-être les premières notes de ce qui sera 
la Perpétuité de la Foi (1664). Il est maître aux petites 
écoles et donne en thème latin à ses élèves des extraits 
des Provinciales, dont il publiera sous le nom de Guil- 
laume Wendrock (Cologne, 1658) une traduction latine 
accompagnée de notes. Son premier écrit est, semble-t-il, 

_un Mémoire pour la défense de Port-Royal. 

7 Nicole devient alors secrétaire d’Antoine Arnauld 
(DS, t. 1, coll. 881-888), qui apprécie la qualité de son 
latin. Ainsi commence une collaboration qui fera 
lhonneur et le malheur du moraliste. 

Selon l’Apologie de M. Nicole (Paris, BN, fonds 
franç., ms 19732), cette collaboration n’a pas été 
continue mais s’est réalisée pendant les périodes sui- 
vantes : en 1654-1655, pour les écrits relatifs à la cen- 
sure; — du printemps 1657 à 1659, pour son Wendrock, 
pour ses Disquisitions de Paul Irénée et pour de nom- 
breux textes contre la morale relâchée; — de 1664 à 
1666, lors du renouveau des persécutions (ses ]ma- 
ginaires et ses Visionnaires). Pendant les autres périodes, 
Nicole n’en défend pas moins Port-Royal. 

De janvier 1656 à mars 1657 paraissent les Pro- 
vinciales, Nicole participe à leur rédaction et contribue 
à leur infléchissement vers l’adoption de positions néo- 
thomistes (la 18° Provinciale est proche des Disquisti- 
tions). À l’automne 1659, des heurts internes opposent 
Martin de Barcos et ses amis à Nicole et Arnauld 
défendant leur interprétation thomiste de la grâce 
augustinienne. Nicole se retire du conflit et, pendant 
l’année 1660, il se borne à participer aux écrits défen- 
dant le Wendrock condamné à Bordeaux. 

À la même époque, il collabore à la rédaction de 
textes d’esthétique, s’intéresse pour la première fois 
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à la controverse eucharistique contre les calvinistes 
et participe au conflit qui oppose Port-Royal et Ia 
Compagnie du Saïint-Sacrement, à laquelle appartien- 
nent plusieurs de ses futurs adversaires partisans des 
spiritualités mystiques. C’est encore l’époque de la 
rédaction de la Logique dont Nicole écrit plusieurs 
chapitres d’inspiration morale, et qui paraîtra en 1662. 


À partir de l’automne 1662 et jusqu’au début de 1664, 
Nicole interrompt toute publication et s’absorbe dans la tenta- 
tive d’accommodement menée par Gilbert de Choïseul, évêque 
de Comminges («les Cing Articles de doctrine »), et surtout dans 
la rédaction de la « petite » Perpétuité publiée en 1664. 


À la suite du mandement de juin 1664 par lequel 
Péréfixe, archevêque de Paris, demande une « foi 
humaine », Nicole revient à la défense de Port-Royal 
(ses {maginaires, en particulier; il est l’un des rédac- 
teurs de l’Apologie pour les religieuses). Maïs il publie 
ses propres écrits, sous un pseudonyme ou de façon 
anonyme : contre les protestants, il publie la « petite » 
Perpétuité (1664); il rédige contre les spiritualités 
mystiques, sur le plan religieux, et contre la Compagnie 
du Saint-Sacrement, sur le plan politique, les huit 
Visionnaires, qu’il réunit en 1667 aux Imaginaires 
dans un recueil qui contient en outre son Traité de la 
Comédie, source d’un conflit avec Racine. C’est l’époque 
où il revoit les Pensées. 

La Paix de l’Église signée en 1668 confirme Nicole 
dans sa décision de se dégager de l’ombre d’Arnauld, 
ce qu’il ne tarde pas à accomplir en se trouvant des 
logements divers. Pendant cette décennie (1668-1679), 
il publie quelques-unes de ses œuvres majeures : en 
matière de controverse, les trois volumes de la « grande » 
Perpétuité (1669-1674), qui semblent être de lui pour 
une part importante; — en matière de morale, les 
quatre premiers volumes des Essais de Morale; — en 
matière de spiritualité, le Traité de l’Oraison (1679); — 
enfin il écrit, sans les rendre publics, deux textes qui 
seront plus tard à l’origine de la querelle de la grâce 
générale. Ami et protégé de Mme de Longueville, il 
est alors à son apogée. | 

Dès 1676, au moment des premières attaques contre 
la Paix de l'Église, Nicole accomplit dans le Midi de 
la France un long voyage qui lui permet de rencontrer 
les prélats favorables au mouvement augustinien. Il 
en tire, semble-t-il, la conclusion que « l'affaire du 
jansénisme est finie » (Le Camus), et sa volonté de 
vivre dans la retraite et le silence en est renforcée. Il 
refuse de se rendre à Rome pour la défense du mouve- 
ment. Malheureusement, il se voit contraint, au début 
de 1677, de traduire en latin la lettre des évêques de 
Saint-Pons et d'Arras à Innocent x: sur la morale des 
casuistes. Lors de la reprise des persécutions (prin- 
temps 1679), l'archevêque de Paris se plaint encore de 
cet écrit et Nicole se retire en Flandre (juin 1679) pour 
se réfugier dans un monastère loin des contestations. 
Volontairement ou non, Arnauld le rejoint à Bruxelles 
au début de juillet. Nicole refuse de se réunir avec 
lui et il écrit à François de Harlay une lettre de sou- 
mission dans laquelle il lui promet d’ « éviter tout ce 
qui peut faire du bruit et tout ce qui [lui] peut donner 
de la peine » (6 juillet). 

Ce refus ainsi que la lettre soulèvent à Port-Royal 
et parmi les amis de Nicole une tempête qui ne s’apai- 
sera que lentement et dont les conséquences pèseront 
sur les dernières années de la vie du moraliste. Pour- 
tant, jusqu’à sa mort Nicole distinguera nettement 
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entre son désir de vivre en paix et son attachement 
à la cause de Port-Royal. 

Autorisé à revenir en France incognito {fin 1680), 
à paraître à Chartres (fin 1681), à se retirer dans un 
monastère de son choix (automne 1682), enfin à revenir 
dans la capitale (printemps 1683), Nicole remercie 
l'archevêque de Paris et prouve son orthodoxie en 
publiant des écrits de controverse et de spiritualité; 
son souci est désormais d'établir un lien entre la hiérar- 
chie et ses amis exilés. 

Paraissent alors Les Prétendus Réformés convaincus 
de schisme (Paris, 1684) contre J. Claude, et le traité 
De l'Unité de l’Église (1687) contre Jurieu; la Continua- 
tion des Essais de Morale (1687), commentaire des 
épîtres et des évangiles des dimanches et des fêtes; 
le Traité de la Prière (1695) et la Réfutation des princi- 
pales erreurs des quiétistes (1695). Nicole élabore encore 
son système de la grâce générale, révise de nombreux 
ouvrages et participe à plusieurs conflits (Malebranche, 
Rancé, Mabillon). Il crée à Troyes des petites écoles 
pour les filles pauvres. 

11 meurt le 16 novembre 1695. Son testament soulève 
des difficultés mais permet la constitution d’un fonds 
secret connu sous le nom de « boîte à Perrette », source 
de diverses activités jansénistes du 18° siècle et, indi- 
rectement, des locaux et des richesses de l’actuelle 
Société et Bibliothèque de Port-Royal. 

Nicole reste très lu jusqu’au milieu du siècle suivant; 
il tombe alors dans un semi-oubli. 


2. Œuvre. — On distinguera dans l’œuvre très vaste 
de P. Nicole les domaines suivants : 1° études sur la 
grâce (grâce augustinienne et thomiste; grâce générale); 
— 2° études de controverse (controverse eucharistique: 
controverse ecclésiologique); — 3° études de spiri- 
tualité (définition de la prière contre les mystiques; 
lutte contre les quiétistes); — 40 études de morale : 
Essais de Morale et Continuation; — 5° correspondance 
{abondante surtout après 1679). 

On notera qu'après 1679 la pensée de P. Nicole se 
renouvelle peu et qu’il se borne à reprendre, dans des 
circonstances nouvelles, les solutions proposées précé- 
demment. — Pour le détail des éditions, voir Catalogue 


général des Livres imprimés de la B.N., t. 124, Paris, | 


1933, col. 500-549. 

19 Sur LA GRÂCGE. — Dans la querelle sur la grâce, 
P. Nicole a adopté tout au long de sa vie une position 
constante qui l’a placé un peu en marge du mouvement 
strictement augustinien. En face de ses amis plus 
intransigeants, il a, dès 1658-1659, tenté de donner 
de la question de la grâce une formulation réunissant 
thomistes et augustiniens; cette tentative trouvera son 
expression doctrinale dans les Cinq articles de doctrine 
de 1663. 

Accusé d’infléchir l'attitude d'A. Arnauld, Nicole est 
au centre du conflit qui éclate en 1659 et au cours duquel 
Barcos, A. Singlin, Le Maistre de Saci, Guillebert et 
Dumont Akakia s'opposent à Arnauld, Nicole, Claude 
Girard et Noël de Lalane; Nicole en restera aux yeux 
de plusieurs suspect de rechercher des accommodements 
dangereux. ; 

De fait, il ne reniera pas son thomisme {2€ et 8e fasci- 
cules de L’Hérésie Imaginaire, 1664). Il y revient en 
1674, dans un écrit pour M. de Tréville, et surtout 
après 1690, lors de la définition de la grâce « universelle » 
ou « générale », dans plusieurs textes réunis et publiés 
après sa mort dans le Traité de la Grâce générale (1715). 

On notera les enrichissements qu’a apportés à Nicole 


en ce domaine sa nature d’analyste et de moraliste 
(sur les pensées imperceptibles, sur les pouvoirs naturels 
et la grâce d'Adam, par exemple). 

20 LA coNTROVERSE. — P. Nicole a participé active- 
ment aux deux grandes controverses sur l’Eucharistie 
et sur l’Église. 

Les deux controverses procèdent chez lui d’une 
même méthode rationnelle et philosophique, la méthode 
de prescription, qui consiste dans le premier cas (de 
lEucharistie) à prouver que la position calviniste im- 
plique au cours des siècles un changement de créance qui 
n’a pu se produire. Les calvinistes soutenant qu'avant 
les 9e et 10e siècles l’Église croyait à « l’absence réelle » 
et qu’un changement progressif s’est alors produit, 
la (petite) Perpétuité de la foy (Paris, 1664) montre 
non que ce changement n’a pas eu lieu mais qu’il n’a 
pas pu avoir lieu. Dès lors, la croyance catholique 
repose sur une « perpétuité » qui fonde sa légitimité. 
La grande Perpétuité (3 vol., Paris, 1669-1674) appuie 
ses analyses sur d’importantes études de linguistique 
et de sémantique (notamment sur le signe et sur la 
métaphore). 

Reprenant ce système d’analyse en 1671, Nicole 
montre que, « sans même examiner les dogmes », 
c’est-à-dire sans entrer dans la méthode de discussion 
chère à ses adversaires, il peut condamner les calvinistes 
et leur Église à partir de « préjugés légitimes » qui 
naissent de la seule considération de leur état présent 
(ainsi de la vocation des ministres, de la séparation 
non pas négative mais positive). Surgit alors le pro- 


blème de l'autorité de l’Église, point sur lequel Nicole 


mène bataille contre Claude Pajon et Jean Claude 
{notamment après 1682 — argument de « la plus 
grande autorité visible», que les jansénistes du 18° siècle 
contesteront). 


La controverse ecclésiologique est renouvelée après 1685 
par Pierre J'urieu (DS, t. 8, col. 1614-1618), qui retourne en sa 
faveur l’argument de prescription : « Si une fois nous prouvons 
que l’Église n’est pas renfermée dans l’Église romaine. ». 
En face de Jurieu, d'attaquant Nicole devient défenseur et la 
controverse tourne alors chez lui à lPapologétique (en parti- 
culier à propos des thèmes de la tolérance et de l’organisation 
démocratique du gouvernement de l’Église). 

Bossuet reprend la méthode de prescription dans le Traité 
de la Communion sous les deux espèces, et l'argument de la 
perpétuité dans l’Histoire des Variations des Églises protes- 
tantes (1688). 


39 ÉTUDES DE SPIRITUALITÉ. — Selon l’ordre chrono- 
logique, c’est aux problèmes de spiritualité que s’est 
ensuite heurté Nicole. On distingue deux périodes .: 
— de 1665 à 1679, soit des Visionnaires au Traité de 
l’Oraison ; — après 1690, contre les quiétistes. 

Au point de départ, il y a le conflit au sein de Port- 
Royal à propos des Occupations intérieures de la Mère 
Agnès (publié en 1665). L’intellectualisme de la prière 
mentale en est critiqué par M. de Barcos (Sentiments 


de l'abbé Philérème sur l’oraison mentale et Remarques’ 


de l’abbé Philérème…., publiés en 1696), qui défend 
une prière affective et pneumatique. Nicole répond 


| par un texte que, sur le conseil de ses amis, il ne publie 


pas. 
En parallèle avec ce premier conflit, Nicole est, pour 
la défense de Port-Royal, amené à s'opposer à J. Des- 
marets de Saint-Sorlin (DS, t. 3, col. 624-629) dont 
paraît alors (1665) Le Chemin de la Paix et celui de 
l’Inquiétude, qui dénonce le moralisme intellectualisant 
de Port-Royal et qui s’inscrit dans un contexte d’atta- 





] 
Î 
d 
; 
| 
D 











313 


ques violentes contre le mouvement augustinien, accusé 
de rébellion. 

Faisant d’une pierre deux coups, Nicole défend alors 
d’un côté le mouvement augustinien sur le plan poli- 
tique et de l’autre sa doctrine morale et spirituelle en 
dénonçant les « visionnaires » que sont, selon lui, les 
tenants des spiritualités mystiques représentés par 
Saint-Sorlin. Ainsi s’explique la publication des Vision- 
naires (1665-1666). Celle du Traité de l’Oraison, en 
1679, qui reprend l’écrit contre Barcos, s’explique en 
partie par la publication de textes comme ceux de 
Malaval (DS, t. 10, col. 152-158) et de Guilloré (t. 6, 
col. 1278-1294), en partie par la mort de Barcos (août 
1678) après laquelle Nicole se considère comme délié 
de son engagement de garder manuscrit le mémoire 
polémique. 

La « dévotion spirituelle » de P. Nicole se développe 
donc contre les spiritualités mysticisantes, mais aussi 
dans un esprit conforme à la philosophie cartésienne. 
Elle revêt les aspects suivants : 

1) Restauration de l’activité dans la vie spirituelle. 
Nicole souligne la valeur de l’acte dans le domaine 
spirituel contre « l’anéantissement » tel qu’il l’analyse 
chez Saint-Sorlin. Pour lui, le « néant » de l’homme est 
surtout moral et quasi-métaphorique, et les opérations 
de la grâce empruntent non les voies « extraordinaires » 
mais des voies « communes », « naturelles », «ordinaires » 
qui fondent l’apport propre de l’homme (7€ Visionnatre). 
La légitimité de la prière de demande en est ainsi 
fondée. 

2) Réhabilitation des pensées dans l’oraison. Le Traité 
de l’Oraison défend longuement la méditation intellec- 
tuelle et morale en restaurant le principe de l’utilité 
des pensées, tenues pour des « étincelles » invitant à la 
prière. 

3) La dévotion « spirituelle » et non «sensible ». Le 
« panhédonisme » dans lequel H. Bremond voyait une 
caractéristique essentielle de Nicole est encore sou- 
ligné par J. Le Brun (La Spiritualité de Bossuet, Paris, 
4972, p. 342-3438). De fait, Nicole dénonce l « illusion » 
des mystiques privilégiant « états pénibles », afflic- 
tions, sécheresses et dérélictions, en particulier chez 
Guilloré; pour Nicole, les sécheresses sont avant tout 
une punition morale ou la conséquence de passions 
qui provoquent un « grand relâchement ». Aux ténèbres, 
« il faut préférer l’état de lumière et de ferveur ». 

Mais, d’un autre côté, toute la pensée de Nicole 
dans le domaine moral met en garde contre l’affectivité, 
domaine des passions et lieu privilégié de l’exercice 
de la concupiscence et de l’amour-propre (il en tire la 
condamnation de la comédie); il en est aïnsi, par 
exemple, dans le traité Des Attraits (Essais de Morale, 
t. 9, 1700; puis t. 5 des éd. générales). Guilloré défend 
les attraits dans ses Maximes spirituelles pour la conduite 
des âmes (1668 et 1671) et dans les Progrès de la vie 
spirituelle (1675); Nicole prend le contrepied du jésuite 
en refusant un attrait qui ne peut que s'opposer au 
devoir d’obéir à la raison et non à une imagination 
déréglée soumise à une affectivité concupiscente. Il 
convient donc de nuancer, sans les méconnaître, les 
affirmations relatives au panhédonisme de Nicole. Un 
chapitre du Traité de la Prière (1695) s'intitule : « Qu’il 
ne faut pas juger du mérite de l’oraison par la ferveur 
sensible ». A cette dévotion sensible et « élémentaire », 
Nicole oppose dès le Traité de l’Oraison (1679) une 
dévotion « spirituelle », « un amour plus spirituel et 
plus élevé, qui n’a pas tant pour objet le Verbe Chair 


NICOLE 


314 


que le Verbe Sagesse, le Verbe Justice, le Verbe Vérité » 
{livre 4, ch. 4, p. 260). Et Nicole peut encore écrire 
qu’il n’a « pas entendu par ce terme (de ferveur) une 
ferveur d'imagination accompagnée de goûts sensibles. 
mais un certain état de l’âme où elle se sent poussée 
avec plénitude de cœur aux bonnes actions.., quoique 
tout cela soit plus spirituel que sensible » {livre 7, 
ch. 7, p. 517-518). 

S'appuyant alors sur les « pensées imperceptibles » 
que reprendra plus tard le système de la grâce générale, 
Nicole reconnaît un « esprit de prière » qui permetla 
continuité spirituelle que ne favorise guère, par ailleurs, 
sa théorie des « actes » de prière. Nicole n’échappe 
pas alors à la contradiction des « pensées sans pensée » 
et de la « sensibilité insensible » que déplore J. Le Brun 
(op. cit., p. 385-386, 432-435, 560). 

&) La prière de Nicole sera donc « spirituelle », repo- 
sant sur une « prière continue » conçue comme la 
« vigilance »; aux « vicissitudes » de la ferveur, elle 
opposera l” « égalité d’esprit » nécessaire à la prière 
d’adoration et de demande. 


Dans les dernières années de sa vie, Nicole reprendra ces 
thèmes pour les tourner contre les quiétistes, expressément 
tenus pour des héritiers de Guilloré. 


40 ÉTUDES DE MORALE. — C’est cependant par 
l'analyse morale que Nicole s’est acquis une renommée 
durable. 

Le vaste domaine abordé par Nicole concerne l’in- 
dividu plus que le groupe, et les analyses développées 


“constituent avant tout une réponse aux spiritualités 


mystiques que dénonce Port-Royal, cette réponse 
s’appuyant elle-même sur le cartésianisme. C’est pour- 
quoi Nicole reconnaît avec circonspection des vertus 
naturelles en l’homme; il explique le jeu de l’amour- 
propre dans l’entendement et dans l’affectivité à partir 
des données de la psychologie de Descartes {en parti- 
Culier, la condamnation de la comédie repose sur la 
conception cartésienne de la passion). En face de cette 
dénonciation du mal en l’homme, Nicole propose des 
remèdes appuyés sur le pouvoir et les « moyens » dont 
l’homme dispose, «le bon usage de la raison », la connais- 
sance de soi, la vigilance, la définition, en un mot, 
d’un « chrétien intérieur » vivant dans le monde selon 
les règles de la « civilité chrétienne », qui n’exclut pas 
l’observance des exigences d’une parfaite « retraite 
intérieure ». 

Le monde social et l’organisation politique (la « gran- 
deur », notamment) sont analysés par Nicole avec une 
même lucidité. Sur le chapitre de la grandeur, Nicole se 
distingue de Pascal en reconnaissant la légitimité d’un 
certain conservatisme social; mais sa définition du 
grand comme officier et serviteur se heurte aux réalités 
de son époque. Enfin l’homme, « coopérateur de Dieu », 
doit agir dans le monde (activités « pascalines », petites 
écoles pour les filles pauvres). 

C’est ainsi une pensée moraliste et humaniste que 
Nicole propose à ses lecteurs; c’est la possibilité, pour 
un laïc chrétien, de faire son salut dans le monde 
tel qu'il est. 

59 LA CORRESPONDANCE. — La vaste correspon- 
dance de Nicole a été publiée en partie au 18e siècle, 
sans les noms et dans un esprit moraliste. Le reste en 
est dispersé et fait l’objet d’un projet de publication. 

L'essentiel de cette correspondance concerne les 
années 1679-1695, surtout 1679-1684 (lors de la sortie 
de Nicole hors de France et pendant les années de son 
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séjour forcé à Chartres). Elle est ainsi très inégalement 
distribuée dans le temps. 

Les lettres abordent les sujets suivants : 1) Le conflit 
de 1679 et ses conséquences (retour progressif de 
Nicole à Paris). Ces lettres éclairent d’un jour nouveau 
les relations à l’intérieur du mouvement augustinien; 
Nicole n’écrit guère aux religieuses de Port-Royal ni 
à leurs proches. Elles confirment en revanche ce que 
Von savait de la politique conciliatrice menée par le 
moraliste (lettres à Arnauld sur les « duretés» dans les 
écrits; interventions de Nicole pour faire autoriser des 
ouvrages comme L’Amour Pénitent de 3. de Neercassel). 


2} Quelqueslettressont consacrées aux problèmes de contro- 
verses (sur l’Eucharistie, sur Bossuet et le cercle de l’Église, 
sur les controverses avec 3. Claude ou avec Jurieu). 

3) De nombreuses lettres traitent, directement ou non, de 
questions de morale, théoriques ou appliquées_(sur les procès, 
sur les régentes d’école, sur de nombreux cas de conscience 
soumis à Nicole, chez qui tout est prétexte à un élargissement 
moral). . 

&) Dans le domaine philosophique et théologique, on relève 
des lettres à divers auteurs (à Arnauld, notamment, sur Male- 
branche), sur le cartésianisme, sur la grâce générale (longue 
correspondance avec P. Quesnel). 


5) Dans le champ de la spiritualité, qu’il est parfois 
malaïsé de distinguer, chez Nicole, du domaine moral, 
car les glissements sont permanents de l’un à l’autre, 
on note d’abord le refus ferme et constant de l’auteur 
de se comporter en directeur de conscience; il brise les 
tentatives en ce sens de plusieurs personnes. Nicole 
écrit cependant quelques lettres de direction à des 
religieuses, parfois à des supérieures (visitandines en 
particulier), à M!le Gallier de Joncoux, à Me Aubry 
et à ses filles, novices à l’abbaye de Maubuisson; il y 
traite de la condition de religieuse, du rôle d’une mai- 


‘tresse des novices, de l’oraison, par exemple. 


Plusieurs lettres à l’abbé S.-J. Du Cambout de Pont- 
château (assez tardives) traitent de la vie monastique, 
de ses écueils et de ses limites; elles permettent de 
mieux comprendre l'attitude de Nicole à l’égard des 
ordres religieux. Pour quelques ecclésiastiques, le mora- 
liste traite de la manière de bien prêcher. Il revient 
plusieurs fois sur la question des attraits. 

D’autres lettres concernent des affaires plus suspectes 
(visions, phénomènes de lévitation). Nicole s’y montre 
circonspect et explique à ses correspondants le sens de 
quelques-uns des écrits qu’il rédige (sur la sœur Malin, 
sur Catherine Fontaine, sur le curé de Leesdael, par 
exemple). 


6) Enfin les lettres abordent une foule de points, par exem- 
ple l’existence quotidienne d’un parisien exilé, les traductions 
en latin, les problèmes de l’édition, la promotion de Le Camus 
au cardinalat et les problèmes qu'elle soulève (DS, t. 9, col. 460- 
462), diverses publications comme celles de Jean Hamon 
(DS, t. 7, col. 64-74). 

Les correspondants de Nicole sont nombreux mais d’un 
milieu très homogène (savant, ecclésiastique et dévot). Nicole 
a de solides amitiés féminines (Me de Saint-Loup, Mie Gallier 
de Joncoux, Mme de Fontpertuis — celle-ci à un moindre 
degré); c’est à elles qu’il s’adresse dans les moments de crise 
et, si l’on excepte Arnauld et Quesnel, ce sont les seules 
personnes avec lesquelles il entretienne une correspondance 
suivie, 


P. Nicole a ainsi touché à toutes les questions reli- 
gieuses qui ont agité son époque. Réservé sur le pro- 
blème de la grâce, il a joué un rôle important dans les 


domaines de la controverse et de la spiritualité. Plus 
qu’un autre, il a, par ses Essais de Morale, contribué 
à l’évolution qui a substitué une religion moralisa- 
trice et humaniste à la floraison mystique de la première 
moitié du siècle. Ce n’est pas un port-royaliste au 
sens strict — et ses démêlés avec ses amis plus intransi- 
geants (ou avec les religieuses du monastère) occupent 
une bonne part de sa correspondance; il est plutôt, à 
sa manière, un des meilleurs esprits de l’école de Port- 
Royal, le plus proche peut-être. Son legs le plus net est 
la qualité et la finesse de-certaines pages d’analyse 
psychologique; Rousseau et Amiel le liront. 


1. Études générales. — Sainte-Beuve, Port-Royal, 5° éd., 
6 vol., Paris, Hachette, 1888, voir t. 4, + Index, 1878. — H. 
Bremond, Histoire littéraire, 11 vol., Paris, 1916-1936, voir 
t. 4; Index, p. 180-184. 


2. Vie. — CI.-P. Goujet, Continuation des Essais de Morale, 
t.14, contenant la vie de M. Nicole et l’histoire de ses ouvrages, 
2 vol., Luxembourg, .A. Chevalier, 1732. — Pour l’enfance et 
lPadolescence, détails et généalogie dans B. Chédozeau, Les 
années de jeunesse de P. Nicole..., 1625-1654, dans la revue 
XVII siècle, 1973, n. 101, p. 51-69. 

B. Chédozeau, Un tour de France janséniste: P. Nicole à 
Alet en 1676, dans La découverte de la France au 17° siècle, 
Paris, 1980, p. 77-85. — Sur l'affaire de 1679, voir P. Nicole, 
Apologie de M. Nicole écrite par lui-même..., Amsterdam, Le 
Cène, 1734; détails dans B. Chédozeau, Historique et sens réel. 
de la sortie de P. Nicole hors de France, 1679, dans Missions 
et Démarches de la critique, Mélanges offerts au Professeur J. À. 
Vier, Paris, Klincksieck, 1973; du même, Les raisons avancées 
en 1679 par P. Nicole pour justifier son refus de se réunir avec 
A. Arnauld, d’après la correspondance inédite (en cour de 
publication dans les Chroniques de Port-Royal). 

B. Chédozeau, Les petites écoles de P. Nicole, dans Le xvri® 
siècle et l'Éducation, suppl. de la Revue Marseille, n. 88, 1% 
trimestre 1972; du même, Religion et morale chez Mme de 
Sévigné, ibidem, n. 95, 4e trim. 1978. 


8. Œuvres. — 1) Sur la grâce, parmi les textes très nom- 
breux : (P. Nicole), Disquisitiones sex Pauli Irenaei.…, 1657. — 
Dans le Wendrock (Ludovici Montaltit litterae provinciales de 
morali et politica jesuitarum disciplina..., Cologne, N. Schou- 
ten, 1658), voir la note à la lettre 16° et, après la lettre 18e, 
le « Dialogue de G. Wendrock ». 

(P. Nicole), Les Imaginaires ou lettres sur l'Hérésie imagi- 
naire, 2 vol., Liège, Beyers, 1667. — Écrit pour Tréville (1674), 
imprimé dans le Traité de la Grâce générale (t. 1, cité infra, 
p. 27-52); a été repris dans l’Abrégé de Théologie (1679), publié 
dans Znstructions théologiques et morales sur le symbole (ch. 3-4, 


Paris, 1706). — Outre d’autres ouvrages, Traité de la Grâce 
générale, 2 vol., s 1, 1715. 
2) En matière de controverse. — a) Sur l’Eucharistie : 


(P. Nicole), La Perpétuité de la foi de l’Église catholique tou- 
chant lEucharistie..…., par le sieur Barthélemy, Paris, Savreux, 
1664 (c’est la « petite » Perpétuité). — (Arnauld et Nicole), 
La Perpétuité de la foi de l’Église catholique touchant l'Eucha- 
ristie, défendue contre le livre du’ Sieur Claude, ministre de 
Charenton, 3 vol., Paris, Savreux, 4669-1674; la part de Nicole 
semble avoir été prépondérante dans la rédaction de cet 
ouvrage. 

b) Sur l’Église: (P. Nicole), Préjugés légitimes contre les 
calvinistes, Paris, Savreux, 1671. — (P. Nicole), Les Préten- 
dus Réformés convaincus de schisme.., Paris, Desprez, 1684. — 
(P. Nicole), De PUnité de l'Église, ou réfutation du nouveau 
système de M. Jurieu, Paris, Desprez, 1687. 

3) En spiritualité. — (P. Nicole), Les Visionnaires, publiées 
séparément, puis réunies avec les Imaginaires, dans l’éd. 
de Liège, Beyers, en 1667. — {P. Nicole), Traité de l’Oraison, 
Paris, Josset, 1679. — {P. Nicole), Traité de la Prière, P. 
Josset, 1695 (c’est le même ouvrage présenté dans un ordre 
différent, avec quelques modifications). — (P. Nicole), Réfu- 
tation des principales erreurs des quiétistes contenues dans les 
livres censurés par l'ordonnance de Mgr l'archevêque de Paris.…., 
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Paris, Desprez, 1695. — À ces œuvres qui eurent leur célébrité, 
on ajoutera quelques textes mineurs consacrés à des cas parti- 
culiers (la sœur Malin, C. Fontaine) et plusieurs lettres de la 
correspondance. 

&) En morale. — De P Éducation d’un Prince, par le sieur 
de Chanteresne, Paris, Vve Savreux, 1670; devenu après 1675 
le 2° volume des Essais de Morale. — Essais de Morale, conte- 
nus en divers traités sur plusieurs devoirs importants, vol. 1°, 
par le sieur de Mombrigny, Paris, Vve Savreux, 1671. — Essais 
de Morale.., 3° vol., Paris, Desprez, 1675. — Essais de Morale, 
4e vol., contenant deux traités, Paris, Desprez, 1678. — Conti- 
ruation des Essais de Morale ..… contenant des Réflexions morales 
sur les épîtres et évangiles, 4 vol., Paris, Desprez-Josset, 1687. 

Posthumes : Continuation des Essais de Morale, t. 9°, conte- 
nant divers traités sur différents sujets. , Paris, Desprez, 1700.— 
Une série d'Instructions théologiques et morales: sur les sacre- 
ments (Paris, Osmont, 1700, 2 vol.}, sur le Symbole (1706), 
sur l'Oraison dominicale, la salutation angélique, la sainte messe 
et les autres prières de l’Église (1706), sur le premier commande- 
ment du Décalogue, où il est parlé de la foi, de l'espérance et de la 
charité (Paris, Josset, 1709). 

Des éditions générales regroupant ces ouvrages sont présen- 
tées en 1687-1688, en 1700 (comportant le nouveau t. 9), en 
17902 (La Haye, Moetjens}), en 1713. La 5° éd. générale, en 
1714-1715, comporte 13 vol. et un nouveau volume d’Essais 
(le 6e}, ainsi que deux volumes de lettres. D’autres éd. grou- 
pées en 1723-1725, en 1730-1735. En 1732, l'abbé Goujet 
donne la Wie de Nicole (vol. 14). Dernière éd. d’ensemble en 
1781-1782 (Paris, Desprez, 25 vol.). 

On notera que les contemporains de Nicole n’ont connu que 
les quatre premiers volumes d’Essais de Moraleet, tardivement, 
les Réflexions morales sur les épîtres et évangiles. 

5) Correspondance. — Lettres choisies écrites par M. Nicole, 
Liège et Paris, Musier, 1702. — Essais de Morale, ou lettres 
écrites par feu M. Nicole, vol. 7 et 8 de l’éd. Paris, Desprez, 
1714-4715. — Nouvelles lettres de M. Nicole, 2 vol., Lille, 
J.-B. Brouellio, 4718 (devenu par la suite dans les éd. groupées 
la 2° partie du vol. 8). — En préparation : Correspondance de 
P. Nicole, par B. Chédozeau. 


&. Doctrine. — 1} Études d'ensemble : Ë. Thouverez, Pierre 
Nicole, Paris, 1926. — Le Breton Grandmaiïson, Pierre Nicole 
ou la civilité chrétienne, Paris, 1945.— HE. D. James, Nicole and 
the Essays of Morale. Apologetic, moral theories, social and 
political theory, Thèse, Cambridge, St John’s College, 1957- 
1958; Pierre Nicole, jansenist and humanist. À study of his 
thought, La Haye, 1972. — B. Chédozeau, Religion et Morale 
chez Pierre Nicole, 1650-1680, 1975 (Univ. de Paris-Sorbonne, 
thèse dactylographiée pour le doctorat d’État}, avec une biblio- 
graphie des œuvres de Nicole. 

2) Études sur la grâce: E. Jovy, Pascal inédit, t. 3, Vitry- 
le-François, 1910. — M. M. Gorce, Nicolaï et les jansénistes 
ou la grâce actuelle suffisante, dans Revue thomiste, t. 14, 4931, 
et &. 15, 1932; art. Nicolaï (Jean), DTC, t. 11, 1931, col. 490- 
497. 

E. D. James, Sufficient grace and the Lettres Provinciales, 
dans French Studies, t. 21, n. 8, juillet 14967. — B. Chédozeau, 
Religion et morale chez P. Nicole, cité supra, 1re partie, la 
formulation thomiste de la grâce augustinienne, 1650-1663. 

3) Études en matière de controverse : A. Arnauld, Œuvres 
complètes, éd. par G. Dupac de Bellegarde et J. Hautefage, 
Paris-Lausanne, 1775-1783 (t. 12, 1777, préface historique et 
critique). — Sainte-Beuve, Port-Royal, t. 2.— P. Bayle, Dic- 
tionnaire historique et critique, art. « P. Nicole », note C, et 
« Pellisson », note D. — F. Bouillier, Histoire de la philosophie 
cartésienne, Paris, 1868. — A. Rébelliau, Bossuet historien du 
protestantisme, Paris, 1891. — J.-R. Armogathe, Explication 
physique et transsubstantiation dans l'héritage cartésien, thèse 
de 3° cycle, dactylographiée, École Pratique des Hautes études, 
6e section. — Court résumé des positions de Nicole dans De la 
controverse à lapologétique, controverse ecclésiologique chez 
Nicole, dans La controverse religieuse, 16e-19e siècles, Actes du 
premier colloque J. Boisset, Université Paul-Valéry, Montpel- 
lier, t. 1, 1980, p. 171-178. 

4) Études sur la spiritualité : J. Orcibal, Les Origines du 
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Jansénisme, t. 2, Paris, 1947; Port-Royal entre le miracle et 
l’obéissance.,., Paris-Bruges, 1957.— B. Chédozeau, La Spiri- 
tualité de M. de Barcos, dans Chroniques de Port-Royal, n. 26- 
28 (Les Deux Abbés de Saint-Cyran), 1979. 

Voir également les Lettres spirituelles... de Saïint-Sorlin, 
publiées sous le pseudonyme de Jean de Lessot, Paris, F. 
Lambert, 4660-1663, 5 parties (la 3e comporte une « suite ») 
en 6 vol. Cf. DS, t. 9, col. 720-722. 

L. Cognet, La dévotion mariale à Port-Royal, dans Maria, 
par H. du Manoir, t. 3, Paris, 1954, p. 141-145 sur Nicole. 
— L. Cognet, art. Desmarets de Saint-Sorlin, DHGE, t. 14, 
1960, col. 344-349. — J. Leclercq, J'ansénisme et doctrine de la 
prière chez P. Nicole, dans Revue du Diocèse de Tournai, t. 6, 
1951. — Les études générales déjà citées de J. Le Brun, H. 
Bremond, E. D. James, B. Chédozeau (2° partie, « La dévotion 
spirituelle de P. Nicole »). 

5) Études sur la pensée morale: Nombreux écrits sur ce cha- 
pitre (cf. B. Chédozeau, Religion et morale, bibliographie). 


-Retenons quelques ouvrages : 


G. Rodis-Lewis, Augustinisme et cartésianisme à Port- 
Royal, dans Descartes et le cartésianisme hollandais, Amster- 
dam-Paris, 1950; Le problème de l'inconscient et le cartésianisme, 
Paris, 4950. — J. Laporte, La Doctrine de Port-Royal, t. 3-4, 
La Morale (d’après Arnauld), Paris, 1951-1952. — J. A. G. 
Tans, Les idées politiques des jansénistes, dans Neophilologus, 
janv. 1956. — S$S. Bouillon, La connaissance de soi dans la 
morale de Nicole, dans Bulletin de la Société des Amis de Port- 
Royal, 1956, n. 6-7. — E. D. James, The political and social 
theory of P. Nicole, dans French Studies, t. 14, 1960, p. 117- 
428. — J. Mesnard, Pascal et les Roannez, 2 vol., Bruges, 
DDB, 1965. — Ph. Sellier, La Rochefoucauld, Pascal, saint 
Augustin, dans Revue d'histoire littéraire de la France, t. 69, 
1969, p. 551-575. — J.-M. Piemme, Le théâtre en face de la 
critique religieuse : ur exemple, Pierre Nicole, dans X VIT® siècle, 
n. 88, 1970, p. 49-59. —— B. Chédozeau, Religion et morale... 
3e partie, « L’Entreprise morale ». — G. Lewis, L'intervention 
de Nicole dans la polémique entre Arnauld et Malebranche 
d'après des lettres inédites, dans Repue philosophique de la 
France et de l'étranger, 1950. 

DS, surtout t. 1, 47 (Abandon); — t. 2, 444 et 446 (Chair 
et esprit), 623-624 {Charité}, 1462-1463 (Conformité); — t. 5, 
936-938 (France); — t. 8, 1010-1011 (Jésuites). 


Bernard CHÉDOZEAU. 


. NICOLLET (Gasriez-Francois), 18° siècle. — 
Du « Sieur Nicollet » (cf. Privilège du roi accordé à son 
ouvrage), on ne sait rien sinon qu'il a publié Le Parfait 
Adorateur du Sacré Cœur de Jésus ou exercice très néces- 
saire pour les associés à la Dévotion au Sacré Cœur. 
(Paris, 1755); cet ouvrage de quelque 540 pages a 
connu au moins onze éditions en France (la dernière 
connue est celle d'Avignon, 1843). Le Parfait Adora- 
teur est issu, à travers divers autres ouvrages du même 
genre qui l'ont précédé, de La Dévotion au Sacré Cœur 
de N.S. Jésus-Christ (Lyon, 1689) du jésuite Jean 
Croiset + 1738 (DS, t. 2, col. 2557-2560). 

On y trouve, après l’histoire de la dévotion dans la 
tradition spirituelle (p. 5-42), une série d'instructions 
sur la nature, le culte intérieur et extérieur, les pra- 
tiques de piété propres à la dévotion (p. 43-74), des 
précisions sur la confrérie du Sacré-Cœur et ses pratiques 
(p. 75-81), et aussi sur la dévotion au Cœur de Marie 
(p. 81-90). Le reste de l'ouvrage offre des suites d’exer- 
cices, d’oraisons, d’élévations, de conseils divers, un 
règlement détaillé de la journée, des manières de suivre 
la Messe, de se confesser, de communier, de visiter le 
Saint-Sacrement, puis des méditations selon le temps 
liturgique et divers petits offices. Toutes les manifesta- 
tions de la piété du chrétien sont ainsi mises sous le 
signe de la dévotion au Cœur du Christ. Bien qu'il 
soit sans originalité, ce manuel est une somme de tout 
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ce qui était connu et probablement de tout ce qui était 
pratiqué dans la seconde moitié du 18€ siècle quant 
à la dévotion au Sacré-Cœur. 


A. Hamon, Histoire de la dévotion au Sacré-Cœur, t. &, 
Paris, 1931, p. 135-156 passim. — Cor Jesu, t. 2, Rome, 1959, 
p. 522. — DS, t. 8, col. 1463. 


André DERVILLE. 


NICON DE LA MONTAGNE-NOIRE, moi- 
ne antiochien, 11° siècle. — 1. Vie. — Œuvres. 

4. La Vie de Nicon est connue seulement par diver- 
ses allusions autobiographiques de son Typikon (cf. 
infra). Il suivit d’abord la carrière militaire sous Cons- 
tantin Nicomaque (1042-1055). Ayant reçu une injonc- 
tion de la Théotokos, il entra dans un monastère 
fondé par Luc, un temps métropolite d’Anazarbe, et 
situé sur l’Amanus, dans la Montagne-Noire, au nord 
d’Antioche. Après la mort de Luc, qui l’avait chargé 
de le seconder dans l'établissement de la discipline 
monastique, Nicon fut l’objet de vexations de la part 
des moines. Après avoir tenté de fonder son propre 
monastère, il rejoignit celui de Saint-Syméon-le-jeune, 
dans la Montagne Admirable, et y vécut jusqu’à la 
prise d’Antioche par Soleïman (1084); il se réfugia 
alors au monastère de la Theotokos ro Porôtou (« du 
Grenadier » : c’est une mauvaise lecture de ce mot grec 
qui a longtemps entretenu l’appellation Nicon « de 
Raithou », monastère proche du Sinaï). C’est là qu’il 
mourut, sans doute au tournant des 112-122 siècles. 

2. Œuvres. — 19 Les Pandectes, où mieux, selon 
les mss, « Interprétations des préceptes du Seigneur ». 
L'ouvrage a été décrit par M. Richard, art. Florilèges, 
DS, t. 5, col. 503-504, avec inventaire de la tradition 
manuscrite. On en trouve quelques extraits en PG 86, 
69-73 (textes de Timothée, prêtre et skeuophylax de 
Constantinople), PG 106, 1360-1382 (sommaire des 
63 chapitres, texte repris de A. M. Bandini, Catalogus 
codicum manuscriptorum Bibliothecae Mediceae, t. 1, 
Florence, 1764, p. 92-98, qui donne en outre, p. 98- 
100, la liste alphabétique des auteurs utilisés), PG 
127, 513-516 (prologue), 525-532 (sur le jeûne avant la 
fête de la Dormition de la Vierge). 


Voir le résumé des chapitres et l'étude des sources cano- 
niques par C. de Clercq, Les textes juridiques dans les Pandectes 
de N. (Codificazione canonica orientale, Fonti, t. 2, fasc. 30), 
Venise, 1942; Les Pandectes de N. de la M. N., dans Archives 
d'histoire du droit oriental, €. 4, 1949, p. 187-203 (éd. et trad. 
du ch. 1). 

Nicon, qui avait composé son ouvrage pour servir de « ma- 
nuel » à la fois canonique et spirituel aux byzantins appauvris 
par les Turcs, le réduisit ensuite (1088) en un Mikron Biblion 
{petit livre), dont le texte grec se trouve dans le ms 441 du 
Sinaï. 


20 Typikon, où Taktikon, en 40 chapitres. Le ch. 2 
contient le typtkon rédigé pour le monastère de la Théo- 
tokos; le ch. 3 un résumé du dernier ch. des Pandectes ; 
le reste est composé de lettres adressées à divers higou- 
mènes ou monastères et dont le contenu offre un résumé 
substantiel des obligations monsastiques. 


Le texte grec des cinq premiers chapitres a été publié par 
V. Benesevië (Opisanie greëeskich rukopisej..., t. 1, Saint- 
Pétersbourg, 1911, p. 561-601); l’éd. critique préparée par le 
même auteur (1° fasc., Pétrograd, 1917) fut interrompue en 
raison de son internement. 


Les Pandectes et le Typikon, peu connus dans le 
monde byzantin, furent traduits en slavon dès le 
13° siècle et jouirent d’une grande autorité dans les 
monastères russes. Il existe aussi une traduction 
arabe (d’où fut tirée une version éthiopienne) dans le 
Vatic. arab. 76, qui contient le Mikron Biblion et le 
Typikon (longue. description par A. Mai, Scriptorum 
veterum nova collectio, t. &, Rome, 1831, p. 155-170, 
avec indications sur la. vie de Nicon, et un calendrier 
liturgique de l’Église melchite à cette époque). 


Krumbacher-Ehrhard, Geschichte, p. 155-156 (Nicon de 
Raïthou). — G. Graf, Geschichte der christlichen arabischen 
Literatur, t. 2, Rome, 1947, p. 64-69. — Beck, Æirche, p. 600.— 
I. Doens, N. de la M.-N., dans Byzantion, t. 24, 1954, p. 131- 
140 (l’éd. annoncée du Mikron Biblion et du Typikon par 
VInstitut byzantin de l’abbaye d’Ettal ne semble pas avoir 
été publiée). — V. Grumel, N. de la M.-N. et Jean lOxite, 
dans Revue des étüdes byzantines, t. 21, 1963, p. 270-272. 
— J. Nasrallah, Un auteur antiochien du 11° siècle, N. de la 
M.-N., dans Proche-Orient chrétien, t. 19, 1969, p. 150-161; 
DIP, t. 6, 1980, col. 293-295. 

DS, t. 1, col. 1262; — t. 2, col. 1796; —t. 3, col. 306, 1659, 
1663; — t. 4, col. 2103; — t. 5, col. 475, 507-8; —t. 8, col. 644; 
— t. 10, col. 310. 


+ Aimé SoLiGNAC. 


NICQUET {Honorar ou Honoré), jésuite, 1585- 
1667. — Né le 29 août 1585 à Avignon, Honoré Nicquet 
entra dans la compagnie de Jésus au noviciat de Nancy 
le 13 octobre 1602. Après deux ans de régence au collège 
de Verdun, il fit ses quatre années de théologie à La 
Flèche, puis enseigna la philosophie à Caen en 1610- 
4612. Son troisième an achevé au noviciat de Paris, il 
retourna à La Flèche comme professeur de philosophie 
durant trois ans, puis de théologie (1613-1619). Maître 
ès arts et docteur en théologie, il fit profession le 
5 septembre 1618 à La Flèche. Prédicateur pendant 
deux ans à Rouen, il fut successivement recteur durant 
trois ans des collèges de Bourges, Rouen et Caen. Il 
fut alors de nouveau appliqué à la prédication, de 1632 à 
1638, résidant d'année en année à Alençon, Quimper, 
Orléans, Rennes, Alençon et La Flèche. En 1638 il fut 
pendant quatre ans un des jésuites que la compagnie, 
sur l’intervention du Saint-Siège, envoya en mission 
à l’abbaye de Fontevrault. Après un séjour d’un an 
à La Flèche comme prédicateur, il fut à Rome, de 
4645 à 1654, théologien du Général et réviseur des 
publications. A son retour, il fut de nouveau recteur de 
Bourges de 1655 à 1658, puis instructeur du troisième an 
à Rouen jusqu’à sa mort, le 22 mai 1667. 


Nicquet n’est pas un spirituel original; il a composé une 
douzaine d'ouvrages, dont la moitié, rédigée en latin, n’a pu 
atteindre qu’un public cultivé. Sa présence à Fontevrault est 
à l’origine de son Apologie de l'Ordre de... (Paris, 1641}, de 
son Histoire de l'Ordre de... (1642; ms corrigé par l’auteur en 
1663, Poitiers, Bibl. munic. 256) et de sa Gloria B. Raberti 


(joint à la Vita B. Roberti du jésuite Jean Chevalier, La Flèche, 


1647). Pendant son séjour à Rome, Nicquet avait travaillé 
vainement à la béatification de Robert d’Arbrissel. 


Dans le domaine dévotionnel Titulus Sanctae 
Crucis… (Paris, 1648; Anvers, 1670; Leyde, 1695; 
Düsseldorf, 1730); — Angelus Gabriel. (Lyon, 1653); 
— Le serviteur de la Vierge (Paris, 1658; 6 éd.); — 
Stimulus ingrati animi…. (Rouen, 1661), que Nicquet 
publie étant instructeur de Ia troisième probation 
(H. Rybeyrete rapproche cet ouvrage d’un Tractatus 
de gratitudine erga Deum, dont on ne sait rien). Dans 
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le genre édifiant, Nicquet compose, à la demande des 
annonciades de Bourges, La Vie du R.P. Gabriel Maria 
(Paris, 1655; cf. DS, t. 6, col. 17-25), puis celle de sainte 
Solange, patronne du Berry (1659; trad. latine dans 
AS Mai, t. 2, Anvers, 1680, p. 591-596; en français, 
Bourges, 1855). 

Ses deux derniers ouvrages concernent la Mère de 
Dieu : Nomenclator marianus (Rouen, 1664) et Zcono- 
logia mariana (1667); le premier commente tous les 
titres employés par la Bible et les Pères pour désigner 
Marie; en dépit de l’ordre alphabétique qui est adopté, 
la Vierge y apparaît en elle-même, dans ses relations 
avec la Trinité, avec le Christ et avec les hommes, et 
l'ouvrage a une certaine valeur théologique et spiri- 
tuelle. Dans le même genre avait déjà paru un Abece- 
dario Virginal…. del Nombre de Maria (Madrid, 1604) 
du trinitaire Antonio Navarro, et devait paraître une 
Polyanthea mariana (Cologne, 1684) de H. Marracci 
(DS, t. 10, col. 650-651). 


Mentionnons encore Le Combat de Genève qui polémique avec 
les protestants (La Flèche, 1621) et une Physiognomia humana 
(Lyon, 1648) dont s’inspirera le jésuite Gaspar Schott {(Magia 
Physiognomica, Graz, 1742). 

Sommervogel, t. 5, col. 1712-1714; t. 9, col. 719-720; t. 12 
(Rivière), n. 4991. —— P. Delattre, Établissements des jésuites 
en France, t. 2, Enghien, 1953, col. 501-508. 


Hugues BEYLARD. 


NIGUESA (Hiraire), théatin, vers 1583-1656. — 
D'origine espagnole, Ilario Nicuesa naquit à Naples 
vers 1583. Il entra chez les théatins en 4599 et fit 
profession en la maison napolitaine de S. Maria degli 
Angeli, le 2 février 1604. C’est là également, ses études 
achevées, qu’il fut ordonné prêtre le 19 décembre 1610. 
11 consacra sa vie au service des âmes, à l’étude et à la 
composition de ses ouvrages, dont le premier fut publié 
en 1613. 


En 1618 il reçut un avertissement de ses supérieurs, à la 
suite d’accusations portées contre lui, « in materie concer- 
nenti il S. Uflizio». Éloigné de Naples en 1620, il fut affecté à la 
communauté de Vico Equense. En mai 1621, il y était « chargé 
des cas de conscience », et en juin 1624 il regagnaït Naples, 
assigné à la casa dei S. Apostoli, avec une attestation du Conseil 
général de l’ordre assurant que, « des lettres transmises, on ne 
pouvait tirer rien de grave contre le dit Père ». En 1626, il est 
à Sorrente; une lettre de lui datée du 29 décembre de cette 
année le montre en rapports amicaux et spirituels avec son 
confrère mystique Francesco Olimpio et très attaché à l’ob- 
servance régulière. 


En 1629, Nicuesa est de nouveau sous surveillance 
à la maison de $. Maria degli Angeli à Naples, puis 
(1633) à celle de $. Maria di Loreto, toujours à Naples. 
Il regagna $S. Maria degli Angeli et y mourut le 4 juillet 
1656 aux services des pestiférés durant la terrible 
épidémie qui affligea alors la ville de Naples. 

Nicuesa a fait imprimer : 4) Idea della Croce del 
Signore ovvero Riforma del nostr'huomo interiore ed 
esteriore, ad esempio ed imitazione del Crocifisso. Parte 
prima. Discorsi ed Affetti (Naples, 1613). — 2) Discorsi 
morali intorno alla Imitazione del Sacro Corpo del 
Crocifisso, per mezzo di alcune virtü principali…. e della 
fuga de’ vizij oppositi con vari e divoti Affetti per ciascuna 
delle sue piaghe (Venise, 1623) : ce serait la seconde 
partie du premier ouvrage cité. — 3) Exorcismarium 
in duos libros dispositum: quorum Annuale alterum, 
alterum Sanctuarium dicimus Conjurationum. Quibus…. 


DICTIONNAIRE DE SPIRITUALITÉ. — T. XI 
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apposita materia ad Dei hostes a corporibus pellendos 
exorcistae non deest (Venise, 1639). 

Nicuesa est un représentant de la littérature ascé- 
tique qu’inspirait l’élan réformateur animant alors les 
nouveaux ordres de clercs réguliers. Sa spiritualité 
s’inspire des courants ignatiens et carmélitains centrés 
sur l’imitation et la contemplation du Christ dans son 
humanité. Le style de Nicuesa est aisé et simple, mais 
riche de développements bibliques et patristiques, de 
symboles et de « maximes », à la manière du temps. Si 
la réforme de l’ « homme intérieur » met en lumière 
chez l’auteur la spiritualité paulinienne, si la lutte 
attentive contre les défauts et les passions fait chez 
lui écho à des thèmes exposés par son confrère Scupoli 
{Il combattimento spirituale), son traité sur les exor- 
cismes manifeste également un aspect dela mentalité 
religieuse de l’époque. C'était le temps où son compa- 
triote, le célèbre Francisco Quevedo, publiait La politica 
de Dios, gobierno de Cristo y tirania de Satands. Peut- 
être est-ce à propos de ces matières (mais nous n’avons 
aucune autre documentation sur le sujet) que furent 
donnés les avertissements des autorités de l'Ordre. 
Enfin on peut relever un certain rapport entre l’Idea 
della Croce de Nicuesa et le renouveau de la Theologia 
Crucis à l’époque moderne. On peut souscrire au juge- 
ment de Vezzosi (p. 400) qui considère l’œuvre spiri- 
tuelle de Nicuesa « pleine d’esprit de piété et ne pou- 
vant être que profitable ». 


Archives générales des théatins, à Rome : F. Del Monaco, 
Elogia iheatinorum, ms 148, f. 249; Libri della Consulta, ms 
17, f. 35, 39, 47, 89-100; ms 18, Î. 35, 47, 109; ms 19, Î. 4, 
45; ms 20, f. 31; ms 22, f. 8v; fasc. 717 (Sorrento) : longue 
lettre de Nicuesa, 29 décembre 1626. 

J. Silos, Historiarum Cong. Clericorum Regularium...,t. 8, 
Palerme, 1666, p. 579-580. — A. F. Vezzosi, J Scrittori de’ 
Cherici Regolari detti Teatini, t. 2, Rome, 1780, p. 99-100 
(Niquese);, y est mentionné un Sacrum Ternarium (Naples, 
s d) qui n’a pas été retrouvé. — DS, t. 6, col. 45. 


Francesco ANDREU. 


NIDER (Jean), frère prêcheur, 1438. — Né vers 
1380 à Isny en Souabe et entré dans l’ordre dominicain 
sans doute en 1407, Jean Nider a participé à la réforme 
suscitée par Raymond de Capoue' pour rétablir Pobser- 
vance dans les couvents dominicains, dès le début de 
sa vie religieuse, en suivant l'inspiration de Conrad de 
Prusse. Il fut assigné au couvent de Colmar puis à celui 
de Vienne afin d’y faire ses études. Il y fut l'élève de 
François de Retz t 1427, déjà âgé, qui avait contribué 
à fonder l’université et que le maître général Leonardo 
Dati avait nommé vicaire pour les provinces allemandes 
de l’observance. Nider acheva ses études à Cologne 
et y fut ordonné prêtre. En 1414 il assiste en spectateur 
au concile de Constance : c’est là qu’il rencontre le 
bienheureux Jean Dominici, père de l’observance iom- 
barde (DS, t. 8, col. 473-480) et c’est peut-être à la 
suite de cet événement qu’il se rend en Italie. 


Revenu à Vienne où il est reçu docteur en 1425 ou 1426, 
Jean Nider enseigne à l’université. Élu prieur du couvent de 
Nüremberg, où était enterré Raymond de Capoue, il continue 
à prôner et à organiser la réforme des couvents dominicains 
et remplace François de Retz dans sa charge. Nider a raconté 
avec beaucoup de détaïls les épisodes comiques et un peu 
scandaleux qui ponctuaient les efforts des observants quand 
ils décidaient de réformer tel couvent de frères et surtout de 
sœurs : ainsi la lutte pour établir la clôture et l’observance au 
monastère des dominicaines de Nüremberg dura des années. 


6 
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Élu en 1429 prieur à Bâle, il réussit au milieu de 
grandes difficultés à rétablir l’observance du couvent. 
En 1431 il prend part au concile qui le charge de 
mission auprès des princes allemands et auprès des 
Hussites pour convaincre les uns et les autres de la 
nécessité de régler le schisme au concile. Nider obtient 
des princes allemands les sauf-conduits nécessaires à 
la venue des Bohémiens à Bâle. Il existe des lettres de 
Nider, « nonce » du concile de Bâle, traduites par A. 
Touron (Histoire des hommes illustres de l'Ordre de 
S. Dominique, t. 4, Paris, 1743, p. 224 svv), qui,en 
janvier et en février 14432, exhortent « le clergé et le 
peuple du royaume de Bohême » à envoyer leurs députés 
au concile. Nider se rend lui-même à la Diète des états 
de Bohême à Eger, puis une seconde fois à Prague. 

C’est vraisemblablement pendant ces voyages que 
Nider composa, à la demande du maître général Barthé- 
lemy Texier, un grand ouvrage théorique sur la réforme 
des couvents qui servira de guide et de code pour les 
réformes dominicaines jusqu’à la fin du 16€ siècle : 
le De reformatione religiosorum (première éd. imprimée, 
Paris, 1512). Nider réfute d’abord les objections des 
adversaires, puis prouve par tout ce qu’on trouve dans 
les Écritures qu’il faut restaurer « la vie très belle de 
l’ordre à son origine ». Il ne convient pas en effet 
d’attendre la réforme générale de l’Église universelle, 
comme certains le prétendent. Certes, en ces temps 
tout le monde se plaît à louer la réforme, « mais nul 
ne veut l’accepter pour lui-même ». Nider met tout 
son espoir cependant, et pour très longtemps, dans le 
concile de Bâle et sera d’abord déçu, semble-t-il, de 
l'opposition du pape au concile. 


Dans ce traité sur la vie religieuse, Nider reprend avec 
une grande sincérité les différents traïîts de la réforme de 
Raymond de Capoue. La vie régulière permet une ascèse plus 
grande en même temps qu’une vie plus saine. D'ailleurs, la 
dispense permet toujours de moduler les austérités selon les 
forces de chacun. La pauvreté religieuse appartient à l'idéal 
de la vie commune, principe fondamental de la vie domini- 
caïne. Jean Nider note l’extrême difficulté, connue d’expé- 
rience, de réformer les religieux d’un couvent. Il est plus 
facile, affirme-t-il, de fonder directement une nouvelle maison 
ou même de convertir des laïcs. Ne semble-t-il pas que le 
démon s’acharne de tout son pouvoir à empêcher cette conver- 
sion communautaire, tant le rayonnement chrétien qui s’en 
dégagerait aurait de force? Dans une seconde partie, Nider 
indique les modalités pratiques de la réforme d’un couvent, 
les obstacles à contourner, les précautions à prendre. Retrou- 
ver, organiser, consolider une vie commune, tel est le centre de 
la réforme. 


N'ayant cessé de se heurter à toutes sortes de diffi- 
cultés, Nider truffe son ouvrage de notations pitto- 
resques qui rendent très vivantes non seulement la 
description de la vie dominicaine au début du 45 siècle 
mais aussi celle de tout le peuple chrétien, clercs, nobles 
et bourgeois. On trouve la même verve et de sem- 
blables anecdotes dans son célèbre Formicarius seu 
Myrmecia bonorum (« La fourmilière des bons », avec 
son nom latin et grec}, imprimé à Strasbourg en 1517 : 
dialogues facétieux et parfois horribles entre Piger et 
Theologus, destinés sans doute à servir de répertoire 
d’exempla aux prédicateurs. Toute une partie est consa- 
crée aux pratiques magiques : c’est à ce titre que l’ou- 
vrage est souvent et abondamment cité dans le fameux 
Marteau des sorcières (Malleus maleficarum) d'Henri 
Institoris et Jacques Sprenger, imprimé en 1486. 
Nider y est qualifié de « docteur illustre en notre temps 


par des écrits admirables ». Il s’agit des récits édifiants 
ou terribles souvent rapportés par Nider à partir des 
relations des inquisiteurs. Le Marteau des sorcières 
utilise aussi largement le Prascepiorium divinae legis 
de Nider (Strasbourg, 1476). 

Comme vicaire des observants d'Allemagne, Nider 
introduisit la réforme au couvent de Vienne et en fit 
de nouveau un centre de vie intellectuelle et reli- 
gieuse. En 1436 il devint doyen de la faculté de théologie 
et semble avoir surtout enseigné comme moraliste 
(De lepra morali, Paris, 1473). 


Son Tractatus de contractibus mercatorum (Paris, 1514) 
est très significatif des questions que se pose le pré-capitalisme 
en régime chrétien; son Consolatorium timoratae conscientiae 
(Paris, 1478) est une sorte de compilation selon les termes 
mêmes de l’auteur dont les derniers mots sont pour avertir 
qu’il n’y a rien, ou bien peu, de lui-même dans cet ouvrage. 
De fait, divisé en trois parties selon les acceptions du mot 
« conscience », il s’agit d’une mise en forme de textes &’Au- 
gustin, de Grégoire le Grand et de moralistes médiévaux, mais 
l'inspiration reste très thomiste. 


Après avoir établi la réforme du couvent des domi- 
nicaines de Sainte-Catherine à Colmar, Jean Nider 
mourut sur le chemin du retour vers Vienne, à Nürem- 
berg, le 13 août 1438. Tenace, profondément religieux, 
habile à gouverner, bon conseiller, Nider a laissé une 
œuvre considérable : elle semble bien peu originale. 
Inspiré par Raymond de Capoue et ses émules germa- 
niques du point de vue de la réforme religieuse, disciple 
de saint Thomas dans sa théologie morale, Nider a 
joué un rôle de transmission, de liaison et d'harmonie. 
Ainsi il apparaît comme le fédérateur de deux ten- 
dances dans la réforme dominicaine allemande en cher- 
chant à rétablir la dimension intellectuelle de la réforme 
comme le souhaitait François de Retz sans contredire 
le rigorisme d’un Conrad de Prusse. 

Son œuvre proprement spirituelle n’est pas non plus 
très originale. Le Vier und zwanzig guldin harpfen…. 
(Strasbourg, 1493) ou « Les vingt-quatre harpes d’or », 
inspiré d’Apoc. &, &, est en réalité une paraphrase libre 
des Conférences de Cassien. Chaque harpe représente 
un enseignement sur la vie spirituelle et religieuse : 
le prologue de l'édition princeps affirme qu'il s’agit Ià 
de sermons prononcés par Nider à Nüremberg. D’autres 
prédications de Nider ont été conservées : pour les 
épîtres du dimanche (Strasbourg, 1489), pour le Carême, 
etc. G. M. Gieraths, qui a étudié ses œuvres, ne les 
situe ni dans le prolongement de la mystique allemande, 
ni même dans l'orbite de la devotio moderna : la doc- 
trine spirituelle de Nider lui semble trop soucieuse du 
combat quotidien avec ses changements extérieurs et 
intérieurs (Johannes Nider O.P. und die « deutsche 
Mystik » des: 14. Jahrhunderts, dans Divus Thomas, 
Fribourg, t. 30, 1952, p. 321-346). 

Le Dispositorium moriendi (manuscrit), dans la ligne 
d'ouvrages comme l’Hortulus animae, enseigne à bien 
mourir et montre les consolations que nous pouvons 
attendre de la vie éternelle. L'accent est mis sur les 
bonnes œuvres (pauvreté, obéissance, jeûnes, pèle- 
rinages) et donc il est fort typique de la spiritualité de 
la fin du moyen âge. L’Alphabeticum divini amoris, dit 
aussi De elevatione mentis in Deum, a souvent été attri- 
bué à Gerson et à ce titre incorporé dans ses œuvres 
complètes. M. Viller n’a pas reconnu en Nider l’auteur 
de ce petit livre (Nider est-il l’auteur de l’ « Alphabetum 
divini amoris »?, RAM, t. 4, 1923, p. 367-381). Oehl en 
donne au contraire la paternité au dominicain souabe 
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{Deutsche Mystikerbriefe des Mittelalters, Munich, 1931, 
p. 506). Ce sont des exercices spirituels classés par ordre 
alphabétique avec son vocabulaire des quinze voies : 
inchoative, purgative, illuminative, instructive, imita- 
tive, exemplative, admirative, peregrinative, compara- 
tive, compassive, affective, superlative, orative, unitive, 
exultative. : 

Le Liber de modo bene vivendi, attribué à saint 
Bernard (PL 184, 1199-1306), est écrit pour une reli- 
gieuse; il propose de pieuses pensées pour chaque 
heure du jour et pour chaque circonstance de la wie, 
insistant sur l'humilité et la discrétion dans l’accom- 
plissement des bonnes œuvres. 


Signalons enfin un Manuale confessorum (Paris, 1473) et 
les manuscrits : De saecularium religionibus et De paupertate 
perfecta (Bâle, Univ. B ur, 15, f. 22v-54r), et De abstinentia 
esus carnium. Quétif et Échard attribuent encore -à-Nider des 
commentaires sur les Sentences qui auraient été perdus. 


Le fait même que presque toutes les œuvres mainte- 
nant attribuées à Nider ont pu l’être à d’autres auteurs 
médiévaux montre combien sa doctrine théologique 
et même spirituelle manque de traits qui lui soient 
particuliers. Ce n’est pas pour autant sous-estimer 
leur importance : ces œuvres ont été parmi les premiers 
ouvrages spirituels imprimés en Allemagne et à Stras- 
bourg en particulier, mais aussi à Paris aux débuts de 
l'imprimerie; elles pénètrent ainsi dans le 16e siècle. 
Le Formicarius spécialement a connu un grand succès. 

Jean Nider apparaît donc comme un des auteurs les 
plus caractéristiques de son temps, non seulement comme 
avocat d’une réforme morale, religieuse et aussi intellec- 
tuelle dans son ordre, mais également, par son activité 
de moraliste, pour le peuple chrétien auquel il transmet 
la doctrine de saint Thomas. 


Hain-Copinger, n. 11780-11854; Supplement, n. 4414-4425. 

L’ouvrage de référence reste : K. Schieler, Magister J, 
Nider.… (Mayence, 1885; bibl.}). — Quétif-Échard, t. 1, p. 792- 
794. — À. Touron, Histoire des hommes illustres. cité supra, 
t. 4, Paris, 1746, p. 218-246. — A. Mortier, Histoire des Mai- 
tres généraux... des Frères Prêcheurs, t. 4, Paris, 1909, surtout 
p. 217 svv. 

Dans les Quellen und Forschungen zur Geschichte des Domi- 
nikanerordens in Deutschland, voir le Buch der Reformacio des 
Predigerordens (n. 2-3, Leipzig, 1908-1909, tables), le Ziber 
de viris illustribus O.P. (n. 12, 1918, table) et la Chronica 
brevis O.P. (n. 29, Vechta, 1933, table), tous de Jean Meyer, 
et aussi G. M. Lôhr, Die Teutonia im 15. Jahrhundert {n. 19, 
Leipzig, 14924, table). 

DTC, t. 11, 1931, col. 851-852. — A. Barthelmé, La Réforme: 
dominicaine au 159 siècle en Alsace et dans l'ensemble de la 
Province de Teutonie, Strasbourg, 1931. — Stammler-Lan- 
gosch, Verfasserlexikon, t. 3, Berlin, 1943, col. 560-565; t. 5, 
4955, col. 720. — LTK, t. 5, 1960, col. 1066-1067. — H. Bie- 
dermann, introduction à son éd. anastatique du Formicarius, 
Graz, 19714. — J.-CL Schmitt, Mort d'une hérésie. L'Église 
et les clercs face aux béguines... du Rhin supérieur, Paris-La 
Haye, 1978, p. 160-163 et table. 

DS, t. 1, col. 335, 353, 1047; — t. 2, col. 1615; — t. 3, col. 
742, 4107; —t. 5, col. 368, 1250, 1496, 1497; — t. 6, col. 176; 
— t. 7, col. 345, 2236; — t. 10, col. 1170. ë 


Guy-Thomas BEDOUELLE, 


NIEBERLE (Émicten), frère mineur, 1674-1722. 
— Né à Westendorf (Bavière) en 1674, Émilien Nieberle 
prit l’habit chez les frères mineurs récollets de la pro- 
vince de Germanie supérieure en 1693 et fut ordonné 
prêtre en 1699. Il fut prédicateur au couvent d’Augs- 
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bourg, au moins à partir de 4715 jusqu’à sa mort 
survenue à Hechingen le 30 décembre 1722. 

Nieberle a publié un recueil d’exercices spirituels 
qui connut un succès durable : Octava seraphica reli- 
gioso spiritualia exercitia facienti singulis annis per 
octo continuos dies… (Augsbourg, 1715, 1723, 1736, 
1788, 1871; trad. all., Seraphische Octav…., Munich, 
1723; trad. anglaise, Saint-Louis, 1881}; l’ouvrage a 
été résumé et adapté par le rédemptoriste Franz Ratte 
(Fünfägige geistliche Uebungen, Einsiedeln, 1877; trad. 
franc., Paris, 4889) et par le franciscain Philibert 
Seebôck : Der seraphische Pilger zum himmlischen Jeru- 
salem geleitet durch achttägige Erxerzitien, Einsiedeln 
(1912). 

Gette retraite offre pour chaque jour trois médita- 
tions, deux considérations et deux examens; ces sept 
exercices et l'office divin sont organisés dans une 
Distributio temporis (éd. de 1723, p. 10-12) qui est 
intéressante, de même que l’Instructio pro confessione 
generali et sa liste de péchés à examiner (p. 13-22). Les 
méditations, assez courtes, et les considérations, plus 
développées, sont parsemées de très courts passages 
de l’Écriture, des Pères et des spirituels. Elles visent 
davantage à nourrir la pitié et les affectus qu’à donner 


-une doctrine spirituelle nette. Deux jours entiers sont 


consacrés au péché, à la mort, au jugement et à l'enfer. 


Nieberle composa encore deux recueïls de méditations : 
Calendarium seräphicum tam contemplativae Magdalenae pro 
affectuosa meditatione quam actioae Marthae pro fructuosa 
aperatione.. (Augsbourg, 1717) : 365 méditations en trôis 
points terminées par quelques pensées ou oraisons jacula- 
toires: — Sonn und Mond, Jesus und Maria, das grossere und 
kleinere Wellicht.. (1735) : donne, entre autres choses, une 
présentation populaire détaillée de la doctrine de l’Immaculée 
Conception (p. 96-129). 

Analecta Franciscana, t. 8, Quaracchi, 1946, p. 395, 545- 
546. — A. Gôtz, Die Immakulata und die Franziskaner auf 
bayerischem Boden, dans Franziskanische Studien, t. 38, 1956, 
p. 207. — DS, t. 5, col. 1400 {corriger la date de mort}. 


Jérôme PouLENc. 


NIEMEYER (Aucusre HERMANN), théologien 
protestant, 1754-1828. — 1. Vie. — 2. Œuvres et doc- 
trine. ; 

4. VIE. — Né le 127 septembre 1754 à Halle sur la 
Saale, August Hermann Niemeyer était par sa mère 
l’'arrière-petit-fils du grand théologien et pédagogue 
À. H. Francke (1663-1727). Ayant achevé ses études 


à Halle avec un doctorat en philosophie, il commença 


sa carrière universitaire. Après divers cours de théologie, 
philosophie et philologie (sur les auteurs de l’anti- 
quité classique), il est nommé chargé de cours en théo- 
logio (1779), puis professeur titulaire (1784) et inspec- 
teur du Pädagogium (internat d'élèves), toujours à 
Halle. En 1785, il est nommé co-directeur, puis, en 
1799, directeur des établissements Francke fondés par 
son arrière-grand-père, lesquels retrouvent leur pres- 
tige sous sa direction vigilante. À partir de 1804, haut 
conseiller consistorial et inspecteur scolaire, il s’efforce 
de développer l'instruction et la culture dans sa ville 
de Halle. 


Recteur de l’université de Halle lors de la guerre franco- 
prussienne de 1806-1807, il lutta pour protéger et maintenir 
son établissement. En mai 1807, il fut déporté en France avec 
quatre personnalités de la ville; rentré en 1808, il est confirmé 
dans son rectorat. 
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Dans la suite, en 1819, en raison des « Arrêtés de Karls- 
bad », Niemeyer fut à nouveau évincé de sa charge, mais de 
manière plus discrète, par la police de l’État prussien. Il 
profita de ses loisirs pour rédiger ses Beobachtungen auf Reisen 
in und ausser Deutschland, dont une partie évoque son exil en 
France (éd. Halle, 1824-1826, t. 4). Niemeyer mourut à Halle 
le 7 juillet 1828. ° 


2. ŒUVRES ET DOCTRINE. — On connaît surtout 
Niemeyer pour son action et ses écrits pédagogiques; 
ses écrits savants témoignent moins d'originalité que 
de la volonté de remettre en lumière les valeurs fon- 
damentales de l’humanisme chrétien, face à l'esprit 
de son temps. Pour lui, l'essentiel était certainement 
la pratique de sa théologie et il y référait son enseigne- 
ment. Surtout à partir de 1787, ses cours ont pour 
sujets : la morale chrétienne, l’introduction à l’ancien 
Testament, la vie de Jésus, l’homilétique, la théologie 
biblique pratique, etc. 


Voici quelques-uns de ses ouvrages. — 1} En pédagogie : 
Ueber den Geist des Zeitalters in pädagogischer Rücksicht 
(Halle, 1787); — Püädagogisches Handbuch für Schulmänner 
und Privaterzieher (1e partie, 1790); — Grundsätze der Erzie- 
kung und des Unterrichts für Eltern... (3 vol., 1796 svv; nom- 
breuses éd.); — Leitfaden der Pädagogik und Didaktik (1803), — 
Originalstellen griechischer und rômischer Classiker über die 
Theorie der Erziehung und des Unterrichts (1813). 

2) En pédagogie religieuse : Homiletik, Pastoralanweisung 
und Liturgik (1792), — Populäre und praktische Theologie oder 
Materialien des christlichen Volksunterrichts (1790) : ce sont les 
parties 1 et 2 du Handbuckh für christliche Religionslehrer. — 
Briefe an christliche Religionslehrer (1796-1797). — Lehrbuch 
für die oberen Religionsklassen und Gelehrtenschulen (1801; 
18e éd., 1843). 

Ces derniers écrits veulent contribuer à la réforme de l’en- 
seignement religieux; ils valurent à leur auteur, même du côté 
protestant, des attaques violentes et une énergique opposition. 
Ils font pourtant moins ressortir les problèmes scientifiques 
concernant la foi chrétienne que transmettre des connaissances 
psychologiques et éthiques provenant d’horizons très vastes en 
vue d'éclairer la pratique chrétienne. 

3) Ouvrages d’édification religieuse : poèmes, chants et 
hymnes, théâtre religieux (Oratorios), à l’imitation du modèle 
suivi par Niemeyer, F. G. Klopstock. 

Gedichte (1778), — Gesangbuch (1785), — Beschäftigungen 
der Andacht und des Nachdenkens für Jünglinge (1787, premier 
recueil}; — Philotas (1779); — Timotheus (1784). 


C’est dans son œuvre de jeunesse, Charakteristik der 
Bibel (1775-1782; 5e éd., 1794-1795) que se manifeste 
le plus clairement l'intention religieuse fondamentale 
de Niemeyer : mettre en relief ce qui peut servir à la 
compréhension générale et pratique de la doctrine 
chrétienne, en particulier de la Bible. L’intention est 
d’abord moralisante. L'ouvrage présente des portraits 
de personnages bibliques qui permettent « la connais- 
sance exacte du progrès réalisé pas à pas par l’espèce 
humaine ». Le premier tome s'attache au nouveau 
Testament, les quatre autres à l’ancien (David y tient 
une grande place). Niemeyer ne met pas en doute 
l'inspiration divine de l’Écriture, mais il s’y intéresse 
surtout comme à la source éminente de la connaissance 
de l’homme. On comprend dès lors les critiques issues 
des milieux protestants : la conception de Niemeyer 
selon laquelle la moralité de l’homme est la voie vers 
le bonheur suprême, et sa foi dans la perfectibilité de 
la nature humaine tiennent trop peu compte de la 
doctrine fondamentale de la théologie protestante : 
la justification par la foi seule. 


Jacobs et Gruber, À. H. Niemeyer. Zur Erinnerung an 
dessen Leben und Wirker, Halle, 1831 (bibl. des nombreuses 
œuvres de N.).— ADB, t. 23, 1886, p. 677-679. — W. Schrader, 
Geschichte der Friedrichs-Universität zu Halle, 2 vol., Berlin, 
1894. — Realencyklopädie für protestantische Theologie und 
Kirche, t. 14, 1908, p. 54-58. — RGG, t. 4, 1960, col. 1473. — 
LTK, t. 7, 1962, col. 959. 


Hermann Josef REPPLINGER. 


NIEREMBERG (Jean-Eusèse), jésuite, 1595- 
1658. — 1. Vie. — 2. Œuvres. — 3. Pensée. 


4. Vie. — Né à Madrid le 9 septembre 1595, Juan 
Eusebio Nieremberg était fils de Gottfried Nieremberg 
(originellement, « Niernberger ») et de Regina. Ottin, 
l’un et l’autre domestiques princiers. Ses parents ne 
se fixèrent en Espagne qu’au moment où celle qu'ils 
servaient, Marie de Habsbourg, fille de Charles Quint, 
sœur de Philippe 11 et femme de l'Empereur romain- 
germanique Maximilien 11, devint veuve en 1576 et se 
retira à Madrid. Juan Eusebio fut en pratique fils 
unique, puisque né après le décès tragique de sa sœur 
Maria. Son enfance se déroula dans l’atmosphère à la 
fois impersonnelle, instable et confinée, passablement 
morbide, du « couvent-palais » de l’impératrice Marie; 
son père, et bien davantage encore sa mère, semblent 
avoir été de grands anxieux, à la limite du patholo- 
gique. De là provient sans doute en partie ce fond 
d'inquiétude profonde, quoique partiellement dominée, 
qui transparaît si souvent dans ses écrits. Durant 


sa féconde existence, Nieremberg conjugua sa prodi- 


gieuse vitalité et une sorte d’attirance amoureuse vers 
la mort et la douleur, ce qui non seulement apparente 
son caractère à celui de bien des membres de lillustre 
famille que ses parents servirent, mais encore fait 
de lui une figure éminente de } « âge baroque » 
européen. : 

Comme les Habsbourg qu’il admirait tant, Nierem- 
berg conjugue en son âme une certaine tradition germa- 
nique avec l'Espagne. Né dans la Péninsule, y ayant 
grandi et vécu toute sa vie, il oublia vite les rudiments 
d'allemand appris de ses parents. Son assimilation 
culturelle et linguistique fut si totale que c’est sur- 
tout pour son style et ses talents d'écrivain que les 
espagnols l’ont honoré et le connaissent encore; Menén- 
dez Pelayo voyait en lui « un des cinq ou six meilleurs 
auteurs de prose du 17e siècle »; son nom figure parmi 
les « autorités de la langue » établies par l’Académie 
royale espagnole. Cependant, cet homme n’oublia 
jamais la terre de ses parents; certaines de ses œuvres 
(Causa y remedio de los males publicos, Devociôn y 
patrocinio de San Miguel et enfin Corona virtuosa y 
virtud coronada) manifestent non seulement une adhé- 
sion passionnée à la cause de la Maison d’Autriche et 
à son idéal politique de monarchie chrétienne uni- 
verselle, mais aussi une vive nostalgie de la gloire 
défunte du Saint Empire et même l’orgueil d’être de 
sang germanique. ° 


Selon le P. Alonso de Andrade son principal biographe, 
le jeune Nieremberg fit ses « humanités » au Collège impérial de 
Madrid, études achevées vers l’âge de 15 ans. Puis il partit à 
Salamanque embrasser une carrière juridique; mais, à la suite 
d’une grave maladie, il abandonna son projet et décida de 
quitter le monde, malgré l'opposition de son père. Admis au 
noviciat de la Compagnie de Jésus à Salamanque le 31 mars 
1614, il prononça ses premiers vœux le 8 avril 1616, ayant eu 
pour père maître le très austère Francisco Aguado. Aussitôt 
après, nous le retrouvons à Alcalé de Henares où il perfectionna 
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son latin et apprit le grec et l’hébreu. On peut mesurer la soli- 
dité de sa formation linguistique à l'abondance et à la variété 
stylistique de ses œuvres latines ainsi qu’à son aisance dans 
Pexégèse biblique. Ordonné prêtre en 1623, après d’autres 
séjours d’étude à Alcal, il n’accomplit, semble-t-il, aucune 
tâche spirituelle ou sacerdotale digne d’être mentionnée, car 
il s’occupa surtout à aider Luis de Torres et d’autres jésuites de 
Madrid à finir et à publier leurs livres. En 1628, le Collège 
impérial devint université; on y donna aussitôt à Nieremberg 
la chaire d’ « histoire naturelle », ce qui ne l’empêcha pas 
d’être en outre père spirituel des scolastiques vers 1630 et 
ensuite (1632?) d’adjoindre à sa première chaire celle d’Écriture 
Sainte. 


Le 4 juillet 1633, il fit sa profession solennelle en pré- 
sence de Miguel Pacheco, vice-provincial de Tolède. Elle 
coïncide avec le début de la période la plus active et 
la plus féconde de son existence presque exclusivement 
consacrée à l’étude et à la rédaction de ses œuvres tant 
latines que castillanes. En raison d’une grave maladie, 
son activité déclina à partir de 1645 — il avait alors 
50 ans — et il mourut le 2 avril 1658. Beaucoup de 
détails de sa biographie nous échappent et nous échap- 
peront toujours, ainsi qu’une connaissance exacte du 
milieu où il vécut, le Collège impérial, en raison de la 
destruction des archives madrilènes de la Compagnie 
- de Jésus lors des émeutes du 19€ siècle. : 


2. Œuvres. — 19 Prolusiôn a la doctrina e historia 
natural (Madrid, 1629) reproduit sa leçon inaugurale 
d’ «histoire naturelle » au Collège impérial; la nature y 
est conçue comme un splendide chaos chargé de sym- 
boles théologiques et moraux. — 20 Obras y dias, manual 
de señores y principes (16277; Madrid, 4629) avec des 
Dictémenes ou maximes (complétées lors des rééd. avec 
Vida divina, 1640, et Corona virtuosa, 1643). Obras y 
dias propose un modèle archaïque et quichottesque du 
chevalier chrétien. —.39 Sigalion sive de sapientia 
mythica (Madrid, 1629; Lyon, 1642, avec les Stromata 
sacrae scripturae) : fable mythologique décrivant un 
colloque tenu par les habitants de l’Olympe, finalement 
confondus par Sigalion, dieu du silence. 

49 Curiosa filosofia y cuestiones naturales (Madrid, 
1630) : amplification du n. 1, avec de nombreux exem- 
ples. — 50 Vida de San Ignacio de Loyola (Madrid, 1631): 
hagiographie pleine d’inventions qui valut à Nierem- 
berg des difficultés; remaniée et rééd. plusieurs fois 
avant d’être reprise dans Honor del gran patriarca… 
(n. 35). — 60 De adoratione in spiritu et veritate (Anvers, 
4631) : œuvre assez plate qui décrit l’erreur universelle 
où vivent les pécheurs et qui les exhorte à la mortifica- 
tion pour parvenir à la vérité. 

70 De arte voluntatis (Lyon, 1631), avec une Historia 
panegyrica de tribus martyribus S.J. (rééd. 1639; aug- 
mentée, 1642, 1649; avec Doctor Evangelicus, 1659) : 
œuvre de jeunesse qui semble la source latine des 
grands traités castillans, tels De la hermosura de Dios 
ou De la diferencia entre lo temporal y eterno. 


Assistée de la grâce, la volonté humaine peut devenir 
toute puissante, nous faire indifférents aux maux, vainqueurs 
de l’adversité, et nous élever à un état semblable à celui de 
Dieu. Nieremberg tire d’abord ses leçons du néo-stoicisme, 
puis vire peu à peu au plus pur néo-platonisme chrétien. Pour 
parvenir à cette divinisation, l’homme doit aussi apprendre 
le bon usage de sa liberté en fixant ses regards sur le monde 
invisible, et consacrer son temps à l'éternité; il se connaîtra 
ainsi à sa juste mesure, se connaissant en et par Dieu. 


89 De la aficiôn y amor de Jesus, avec les courts 
traités Codicia santa de gracia…, Alimento de amor 
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divino et Soliloquios y préciica interior del amor de 
Dios (16307; Madrid, 1632) : œuvre pleine d’affectivité 
et de tendresse, plus que de pensée, et fortement 
marquée par les Confessions de saint Augustin. — 9° De 
la aficiôn y amor de Marta... (1630?; Madrid, 1632) : 
un des sommets de la piété mariale du 47e siècle. — 
108 Oculta filosofia, suite donnée à Curiosa fiosofia 
dans sa rééd. de Madrid, 1633. 

419 Vida divina y camino real de grande atajo para 
la perfecciôn (Madrid, 1633; rééd. abrégée, 1640 et dans 
Obras espirituales de 1651) : il faut en tout et toujours 
chercher à conformer notre liberté à la volonté divine, 
au point de renoncer à tout vouloir propre, de consom- 
mer ainsi le sacrifice suprême et acquérir par là une 
jouissance anticipée de la félicité céleste. 

129 Libro de la vida de Jesüs crucificado, impreso en 
Jerusalén con su sangre (Barcelone, 1634; complète 
l’éd. de 1640 de la Vida divina) : opuscule de dévotion. 
— 139 Historia naturae, maxime peregrinae (Anvers, 
1635) : sur les plantes, les animaux exotiques et les 
prodiges naturels. — 449 Trophaea mariana seu de 
victrice misericordia Deiparae, suivi du De virginitate 
S.S. Dei Matris apologetica -dissertatio (Anvers, 1638). 

150 Del aprecio y estima de la gracia divina que nos 

merecid el Hijo de Dios con su preciosa Sangre y Pasiôn 
(Madrid, 1638), œuvre assez diffuse qui n’aborde pas 
les controverses de l’époque entre catholiques et ré- 
formés, ou catholiques et jansénistes; elle a été tra- 
duite et adaptée par M. J. Scheeben. — 16° Compendio 
de la vida del V.P. Martin Gutiérrez (Madrid, 1639); 
cf. DS, t. 6, col. 1300. 
* 179 De la diferencia entre lo temporal y eterno y crisol 
de desengaños (Madrid, 1640); comme le De adoratione 
(n. 6), l'ouvrage part de l’universelle erreur humaine : 
nous n’avons pas la clé nécessaire au déchiffrement de 
l'énigme du monde visible et du temps, qui ne sont pour- 
tant que l'ombre réfléchie de l’Éternité et du monde 
invisible. Cela donne de la vie humaine une image 
double et ambiguë; au centre de la pensée de Nierem- 
berg se trouve l’anamorphose, représentation qui offre 
deux images différentes au regard selon l’angle sous 
lequel on regarde. La 1re partie décrit l’Éternité en 
recourant à Platon, Plotin, Boëce, Grégoire de Na- 
zianze, le Pseudo-Denys, Augustin et Bernard. La 
2e montre que Dieu donne le temps et les oisibilia 
comme moyens pour parvenir à la fin qu’est l'Éternité, 
laquelle a deux formes opposées, Ciel et enfer; d’où 
l'importance terrible du jugement dernier évoquédans 
la 3e partie. La 4° traite de l’éternelle félicité des élus. 
La 59° récapitule l’ensemble en insistant sur le bon 
usage du temps et des biens temporels. 


L'ouvrage eut un grand succès jusque dans la première 
moitié du 20e siècle; il a été plagié par Jeremias Taylor (Con- 
templation of the States of Man, 1684; 1699, cf. H. Thurston, À 
curious literary Imposture, dans Month, Dublin, t. 54, 1885, 
p. 1-14) et a inspiré la grande œuvre épique du catalan Jacint 
Verdaguer, l’Atläntida (1877; cf. J. M. de Casacuberta, dans 
Estudis romänics, t. 3, 1951/52, p. 1-52). 


189 Vida del P. Francisco Mastrilli (Madrid, 1640). 
— 4199 Flores espirituales en que se proponen varios 
puntos muy provechosos para las almas, sorte de « points 
de méditation » édités en complément de la Vida 
divina, éd. de Madrid, 1640. — 20° Préctica de catecismo 
romano y doctrina cristiana, suivi d'Ejemplos de la 
doctrina cristiana... (Madrid, 1640; souvent rééd.). 

219 De la hermosura de Dios y su amabilidad por las 
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tnfinitas perfecciones del ser divino (Madrid, 1641, 
complété par les courts traités : Ejercicio de afectuoso 
amor de Dios…., Convite de alabanzas divinas et Sacri- 
ficio de amor y alabanza a la hermosura divina). Par 
son platonisme, cette belle œuvre s'apparente à celles 
de Louis de Grenade et de Jean des Anges; elle doit 
beaucoup à la philosophie grecque et plus encore à 
Denys. Le fondement de la beauté divine est l’essence 
même de la divinité; la seconde partie du traité com- 
mente de nombreux noms divins exprimant des per- 
fections que Dieu met au service du progrès spirituel 
. de ses créatures. 

220 Prodigio del amor divino y finezas de Dios con los 
hombres… (Madrid, 1641}, formé de matériaux tirés 
de la Bible, des Pères et des mystiques, dont Nierem- 
berg se servit pour les n. 15 et 21. — 239 De origine 
sacrae Scripturae (Lyon, 1641), traité d’exégèse sur 
certains points difficiles de l’ancien Testament. — 
240 Theopoliticus sive brevis illucidatio et rationale 
divinorum operum atque providentia humanorum (An- 
vers, 1641) : polémique contre les « athéistes » et défend 
Dieu de la responsabilité du mal; la 2€ partie est un 
éloge de la monarchie catholique, moyen providentiel 
pour limiter les débordements du mal. 

259 Causa y remedio de los males publicos (Madrid, 
1642) : explique les revers politiques subis par l’Es- 
pagne. — 269 Stromata sacrae Scripturae (Lyon, 1642) : 
contient la rééd. du n. 3, une série d’études sur les 
personnages de l’ancien Testament considérés surtout 
comme types allégoriques, et les Gromoglyphica, poèmes 
latins concis et énigmatiques sur les secrets de la vie. — 
270 Tratado sobre el lugar de los Cantares « Veni de 
Libano », explicado de la perfecciôn religiosa (Madrid, 
1642) : opuscule assez neutre. 

289 Doctrinae asceticae sive spiritualium institutionum 
pandectae (Lyon, 1643) : superbe anthologie patristique 
sur les vœux, les règles et constitutions. — 290 Del 
nuevo misterio de la piedra imän y nueva descripciôn 
del globo terrestre, opuscule ajouté à la rééd. (Madrid, 
1643) des n. 4 et 10. — 30° Partida a la eternidad y 
preparaciôn para la muerte, avec Santos ejercicios y 
oraciones a propésito de los enfermos (Madrid, 1643) : 
relèvent du genre des artes moriendi. 

819 Corona virtuosa y virtud coronada, en que se pro- 
ponen heroicos ejemplos en todas las virtudes de empera- 
dores y reyes de la casa de Castilla y Austria (Madrid, 
1643). — 320 De la devociôn y patrocinio de San Miguel 
(Madrid, 1643) : Nieremberg propose de remplacer le 
patronage de saint Jacques sur l'Espagne par celui 
de saint Michel. — 330. Jdeas de virtud en. algunos 
claros varones de la Compañia de Jesüs (Madrid, 1643) : 
premier tome de la série des Varones ilustres destiné à 
fêter le premier centenaire de l’ordre de saint Ignace. 

340 Firmamento religioso de lucidos astros (Madrid, 
1644). — 350 Honor del gran patriarca S. Ignacio... 
(Madrid, 1645; reprend en 1re partie l’œuvre ébauchée 
en 1631; cf. n. 5}. — 36° Vidas ejemplares y venerables 
memorias (Madrid, 1647). — Ces n. 34-36 forment les 
tomes 2-4 des Varones ilustres. 

370 De la constancia en la virtud y medios de perse- 
verencia, opuscule ajouté à la traduction castillane 
(Madrid, 1647) du De adoratione (n. 6). — 38° Trad. 
de l’Imitation de Jésus-Christ (Lisbonne, 1649, etc.). — 
399 Epistolario (Madrid, 1649), recueil de lettres adres- 
sées à des correspondants imaginaires de toute condi- 
tion. — 40° Devocionario del santisimo Sacramento 
(Madrid, 1649). — 419 Homiliae catenatae sive collec- 


tanea ex vetustis patribus.., anthologie (Lyon, 1649; 
éd. hypothétique en 1646). 

420 Obras cristianas, espirituales y filoséficas (Madrid, 
4651, 3 vol.). Reprend toutes les œuvres castillanes, 
sauf les hagiographies, et ajoute l’inédit Recuerdo para 
remedio de los tiempos presentes, complément du n. 25). 

Œuvres posthumes. — 439 Doctor evangelicus (Lyon, 
1659), anthologie de courts traités généralement tirés 
d'œuvres publiées. — 440 Opera parthenica de super- 
eximia et omnimoda puritate Matris Dei (Lyon, 1659), 
réunion d’opuscules en l'honneur de l’Immaculée 
Conception (certains déjà publiés). — 459 Hieromelissa 
bibliotheca (Lyon, 1659, 1661) : anthologie patristique. 
— Le Succus prudentiae sacro-politicae (Lyon, 1659) 
est une anthologie constituée par les admirateurs 
lyonnais de Nieremberg. 


Œuvres perdues ou non identifiées. — Silva catechistica 
ex patribus, qui christianas institutiones illustrant (Lyon, 1659); 
— Sylloge axiomatum et institutionum spiritualium... ex patri- 


bus et vetustis doctoribus (Lyon, 1659); — Avisos espirituales 
publiés avec la trad. de l’Zmitation dans l’éd. de Barcelone, 
4674 (serait-ce une paraphrase du n. 277); — Instucçam para 
bem crer, bem obrar e bem pedir (Lisbonne, 4674); — Prawdy 


duchowne o doskonalosci chrzesciañskiey (Varsovie, début 
49° s.), adaptation polonaise? 


Voir Sommervogel, t. 5, col. 1725-1766; t. 9, col. 720-° 


721; t. 12 (Rivière), col. 4166-1167. — A. Palau y Dulcet, 
Manual del librero hispano-americano, 2° éd., Barcelone, 
1988 svv, t. 11, p. 39-59 (beaucoup d’erreurs). — E. Toda y 
Güell, Bibliografia espanyola d'Italia, t. 3, Barcelone, 1929, 
p. 193-202 {complète Sommervogel pour les éd. italiennes de 
Nieremberg). — H.. Didier, cité énfra, p. 31-39, p. 509-516. 

S’il est aisé de trouver des œuvres de Nieremberg, il ne 
l’est pas de les réunir toutes. — Pour le 20e siècle, sont d’ac- 
cès facile les Obras escogidas, coll. Biblioteca de Autores espa- 
ñoles 103-104, éd. E. Zepeda-Henriquez, Madrid, 1957, ainsi 
que l’Epistolario plusieurs fois réédité dans les Cläsicos cas- 
tellanos de Madrid depuis 1945. 


8. Pensée. — Les œuvres de Nieremberg sont 
aussi variées ou diffuses qu’abondantes. Elles rassem- 
blent près de cinq mille pages en latin (dont plus de 
seize cents d’anthologie pure) et moins de six mille 
pages castillanes (dont plus de la moitié d’hagio- 
graphie). Il se pourrait que les anthologies comme les 
hagiographies ne soient pas dues au seul Nieremberg, 
mais soient le résultat d’un travail d'équipe au Collège 
impérial de Madrid. C’est ainsi que la série des Varones 
ilustres est poursuivie après sa mort. La maladie, sur- 
venue vers 1645, et la publication des Obras castillanes 
en ‘1651 (n. 42) marqueraient le déclin de sa création 
personnelle, qui resterait considérable en tout état de 
cause. En général, on trouve moins de réutilisations 
ou de citations dans les œuvres espagnoles que dans les 
latines, à l’exception du traité De arte voluntatis, puis- 
sant et original. Tout en méritant le titre de polygraphe 


par la variété des sujets abordés (théologie, philosophie, 


maximes, épîtres, devocionarios, poèmes latins, allégorie 
mythologique, exégèse biblique, philologie, histoire, 
politique, etc.), Nieremberg ne cesse jamais d’être un 
écrivain spirituel et de chercher l'édification de ses 
lecteurs ad majorem Dei gloriam. 

La pensée de Nieremberg est essentiellement tradi- 
tionnaliste, en ce sens qu’elle ne procède pas d’une 
démarche proprement personnelle ou volontairement 
novatrice, mais de ce que dirent les ancêtres profanes 
ou religieux, les « autorités » dont les noms emplissent 
les marges de ses traités. 
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Parmi elles, saint Augustin remporte naturellement la 
première place, mais il est suivi de très près par Jean Chry- 
sostome; viennent ensuite Bernard de Clairvaux et Grégoire le 
Grand, puis Ambroise à égalité avec Basilé. Vient ensuite, 
avec quatre fois moins de citations qu'Augustin, Thomas 
d’Aquin, qui n’est guère mieux placé que le païen Sénèque. 
Ce recensement n’a qu’une valeur indicative limitée, car le 
Nieremberg philosophe et théologien procède surtout de 
Plotin et du Pseudo-Denys, qu’il ne cite pas très souvent. 


Pour Nieremberg, c’est un destin obscur et mauvais 
qui a imposé l’éphémère union du corps et de l’âme; 
il ne cache pas qu’il juge dégoûtantes et haïssables les 
trois principales fonctions organiques (sommeil, nutri- 
tion, sexualité) : combien Plotin avait raison d’avoir 
honte d’être dans un corps, fait-il remarquer. Heureuse- 
ment, cette prison de chair n’est pas perpétuelle. Ce 
qui la rend presque habitable, c’est à la fois l'espérance 
de la mort et la souffrance, preuve irréfutable et quoti- 
dienne administrée à l’âme qu’elle est étrangère à ce 
monde visible et temporel : sa vraie patrie est ailleurs. 
Cependant le corps et l'existence incarnée ne sont pas 
de pures « opacités », ni un mal absolu, puisque obscu- 
rément, confusément, ils proposent à l'esprit une série 
de symboles qui l’aident à entrevoir le monde invisible, 
qui seul est vrai et réel. Le grand livre de la nature 
laisse déchiffrer ces symboles, comme aussi le corps 
humain, son image résumée. Monde et corps, tous 
deux sont des prisons, mais, tout en ayant partie liée 
au mal, ils peuvent fournir des indications pour nous 
aider à trouver le bien. 

Dans la nature foisonnent l'apparence, l'illusion, 
Pirréalité, et même le mensonge et l'erreur. A l’origine 
du monde visible, il y a évidemment Dieu; mais, très 
libéralement, celui-ci n’a pas retenu pour lui seul le 
rôle de Créateur; il a laissé les anges, les mauvais 
comme les bons, et enfin les hommes, modifier par leurs 
actions et leur imagination le grand livre de l'univers. 
Dieu s’est conduit en Magister comoediae, laissant le 
monde visible s’altérer et se transformer au gré des 
volontés angéliques ou humaines. Nous avons là une 
conception du monde essentiellement « baroque », fort 
proche d’ailleurs de celle de Calderôn de la Barca, 
contemporain de Nieremberg. 

Puisque, malgré leur confusion et leur obscurité, 
même les symboles du corps et du monde nous y 
invitent, tournons donc le regard vers ce qui est au-delà 
d'eux, vers l'éternité et l’invisible : chose que nous 
ne pourrions pas parvenir à faire sans l’aide du Verbe 
rédempteur ou en dehors de la méditation du mystère 
de la croix. Mieux que les sages de la Grèce ou que 
les prophètes d'Israël, Jésus nous a appris que cette 
vie n’en est pas une, qu’elle est bien plutôt une mort 
incessante. Il est le maître de la « désillusion illumina- 
trice », ou desengaño. En voyant le clair-obscur du 
Golgotha, le chrétien doit comprendre que les portes 
de la mort sont ouvertes de part en part, que les 
réalités sont à l’inverse de ce que fait apparaître le 
péché. Désormais, la mort est dans la vie, tandis que 
la vraie vie se trouve dans ce qui semble être la mort. 
Pour Nieremberg, la lumière de Pâques est déjà percep- 
tible au cœur des ténèbres qui enveloppent Jésus 
crucifié; le mystère chrétien n’est pas étranger à un 
artifice souvent employé par la littérature et la pein- 
ture religieuses baroques : le clair-obscur. Remarquons 
par ailleurs que, souvent, le thème biblique de l’exode 
et de la Pâque qui s’accomplit dans le « passage de 
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ce monde au Père » que fait Jésus a été infléchi dans 
le sens de la fuite platonicienne et plotinienne : aban- 
donner le temps et les visibilia pour gagner l’Éternité 
et les inoisibilia. 

Il ne nous appartient pas de porter un jugement 
de valeur sur une pensée qui, semble-t-il, va très loin 
dans le sens de la « platonisation » du christianisme, 
plus loin que beaucoup d’autres. Dans cette entreprise, 
Nieremberg cherchait notamment à prouver que les 
traditions dont l’Europe hérita ne se contredisent pas 
entre elles; pour lui, Jérusalem et Athènes ne s’opposent 
pas; il n’y a pas un «dieu des philosophes et des savants » 
différent du « Dieu d'Abraham, d’Isaac et de Jacob ». 
Outre quelques fantaisies d’ordre historique, notre 
auteur emprunte à Clément d'Alexandrie l’idée qu’il 
y eut des révélations partielles en dehors d'Israël et 
que la philosophie — essentiellement celle de Platon 
et de ses disciples — servit d’ancien Testament aux 
Gentils de l’antiquité. Pour lui, la Parole incréée, la 
Bible et la théologie constituent une sorte de « Ciel 
des idées », alors que la philosophie et la culture profanes 
sont comme l’ombre projetée sur la paroi de la Caverne 
allégorique de la République. 

Cette conception de l'héritage gréco-romain situe 
Nieremberg dans le sillage d’un certain « néo-platonisme 
de la Renaissance » qu’il prolonge en plèin 17€ siècle: 
elle fait aussi de lui une figure de cet « humanisme 
dévot » attelé à la tâche immense de rechristianiser 
le contenu de la civilisation européenne. En effet, 
il se disait très sensible au péril de son temps : la 
multiplication des « esprits forts », également indiffé- 
rents au christianisme et aux aspects spiritualistes 
de l'héritage hellénique. Platon, Plotin ou Sénèque 
devraient nous faire rougir par leur élévation d’âme, 
eux qui n'étaient pas chrétiens. Mais les chrétiens 
déchristianisés d'Europe ne doivent pas seulement se 
sentir défiés par les anciens, des hommes d’Asie ou 
d'Amérique les surpassent en vertu ou en piété. Envers 
les peuples exotiques, Nieremberg éprouve une sym- 
pathie évidente, mais nullement inconditionnelle. Cette 
« mondialisation » de l’humanisme dévot est certai- 
nement une empreinte laissée par les Exercices spirituels 
de saint Ignace. 

L’énorme diffusion de son œuvre aux 17€ et 18e siècles 
(cf. Sommervogel) démontre, s’il en était besoin, la 
permanence du néoplatonisme christianisé dans l’Église 
post-tridentine et, naturellement, aussi dans la mys- 
tique. Dans la mesure où il est possible de nommer 
mystique tout homme qui découvre et aide à découvrir 
que le sens véritable de l’existence nous est ordinaire- 
ment caché, puisqu'il ne se trouve et ne s’éprouve 
qu’en Dieu seul, Nieremberg en est bien un. Cepen- 
dant nous ne savons pas s’il prenait toujours au sérieux 
ses paroles et appliquait ses propres théories sur l’excel- 
lence de la souffrance recherchée, pour ne citer que 
cet exemple; en effet, les documents biographiques 
sont rares et son journal spirituel a malheureusement 
disparu. La genèse de son œuvre et de sa pensée n’est 
pas facile à reconstituer. 


Biographie. — Les seules sources sont : Vida del muy espi- 
ritual y erudito P.J.E. Nieremberg, rédigée par Alonso de 
Andrade et publiée dans Varones ilustres de la Compañia de 
Jesûs,t.5, Madrid, 1660 (60 p.),—et la courte notice du libraire 
lyonnais Michel Liétard {introduction aux Opera parthenica 
et à Hieromelissa bibliotheca, cf. supra, n. 44 et 45). — Les 
notices biographiques qu’on trouve ailleurs dérivent de ces 
deux sources, qui peut-être n’en sont qu’une. 
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Études. — Outre l'introduction de N. Alonso Cortés à 
l'Epistolario (coll. Clésicos castellanos 30, Madrid, 1945) et 
celle de E. Zepeda-Henrfquez aux Obras escogidas (coll. Bibl. 
de Autores Españoles 103, Madrid, 1957), voir : M. Astrain, 
Historia de la Compañia de Jesüs en ... España, t. 5, Madrid, 
1916, p. 96-98, 104-108, 468. — M. Menéndez Pelayo, His- 
toria de las ideas estéticas, t. 2, Madrid, 1940, p. 104-105; 
Ensayo de critica filoséfica, Santander, 1948, p. 103-106. — E. 
Valbuena Prat, Historia de la literatura española, 3° éd., t. 2, 
Barcelone, 4949, p. 681. — J. de Guibert, La spiritualité de 
la compagnie de Jésus, Rome, 1953, p. 310-311. 

J. Martinez, Relaciôn enire corredenciôn y débito segün los 
teélogos salmantinos, dans Virgo Immaculata, t. 11, Rome, 
1957, p. 247-251. — V. Capénaga, San Agustin y el P. Nie- 
remberg, dans Augustinus, t. 3, Madrid, 1958, p. 529-540. — 
I. Iparraguirre, Un escritor ascético olvidado, el P. JE. N., 
dans Estudios eclestästicos, t. 32, 1958, p. 427-448. — J. À. van 
Praag, La primera ediciôn de De la diferencia entre lo temporal 
y eterna, dans Boletin de la Real Academia Española, t. 38, 
1958, p. 429-434. — R. Ricard, Nieremberg, RAM, t. 35, 
4959, p. 234-235. 

H. Didier, Nieremberg, una paradoja cultural e histérica, 
dans Manresa, t. 45, 1973, p. 131-144; Denys l’Aréopagite dans 
l’œuvre de J.E. N., RHS, t. 51, 1975, p. 437-150; voir surtout 
Vida y pensamiento de J.E. Nieremberg, Madrid, 1976 (trad. 
adaptée d’une thèse de Sorbonne inédite en français); les ch. 8- 
13 présentent la pensée de N. et sa spiritualité {vg ch. 3, p. 119- 
155 «Une spiritualité ignatienne »; ch. 8, p. 284-313 « La mort »; 
ch. 9, p. 314-335 « La souffrance »; ch. 10, p. 336-380 « Le 
Desengaño »; ch. 42, p. 418-441 « La gloire de Dieu »). 

DS, t. 4, col. 340, 1700-1701, 171%; — t. 2, col. 106, 842, 
4856, 1458, 1469; — t. 3, col. 797, 1453-1454, 1608-1609, 
1664; — t. 4, col. 606, 1158, 1174, 1203, 1543, 1547, 1549, 
1828, 1847, 1897, 2222; — t. 5, col. 220, 1023, 1031, 1534; 
— t. 6, col. 94, 125, 418, 474, 748; — €. 7, col. 716; — t. 8, col. 
1035; — t. 9, col. 172, 257, 261, 264, 326, 519, 550, 952; — 
t. 10, col. 262, 636; — t. 11, col. 35. 


Hugues Dipier. 


NIETZSCHE (Friepricx}), philosophe, 1844- 
4900. — 1. Vie et œuvres. — 2. Confrontation avec le 
Christianisme. 


4. Vie et œuvres. — Fils d’un pasteur luthérien, 
Friedrich Wilhelm Nietzsche naquit à Rôcken (Saxe), 
le 15 octobre 1844. Il fit ses études de théologie et de 
philologie classique à l’université de Bonn, puis à celle 
de Leipzig, où son maître Fr. W. Ritschl avait été 
transféré. Professeur à l’université de Bâle en 41869 
{philologie), il donna sa démission en 1879 à la suite 
d’une grave maladie. Il entreprit alors une série de 
voyages (Sicile, Rapallo, Nice, Turin, etc.), entrecoupés 
de séjours à Sils-Maria (vallée de l’Inn), tout en conti- 
nuant à publier ses ouvrages et en liant de multiples 
amitiés (R. Wagner, E. Rohde, Lou Salomé, etc.}, le 
plus souvent terminées par des ruptures douloureuses. 
Le 3 janvier 1889, à Turin, il fut atteint de « paralysie 
progressive », compliquée de troubles cérébraux, il 
vécut dès lors avec sa mère à Jéna jusqu’à la mort 
de celle-ci en 4897, puis à Weimar dans la maison de 
sa sœur Élisabeth Fôrster-Nietzsche : c’est là qu’il 
mourut le 25 août 1900. 

Œuvres PRINCIPALES : nous donnons la date de 
publication (à Leipzig, sauf indication contraire) et la 
traduction française des titres. 

Geburt der Tragôdie, Bâle, 1872 (La naissance de la 
tragédie). —  Unzeitgemässe Betrachtungen, & vol. 
Chemnitz, 4873-1876 (Considérations intempestives). — 
Menschliches Allzumenschliches, 2 vol., Chemnitz, 1878- 
1880 (Humain, trop humain). — Morgenrûte, 1881 
{(L’'aurore). — Die frôhliche Wissenschaft, 1882 (Le gai 
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savoir). — Also sprach Zarathustra, & vol., 1883-1885 
(Ainsi parlait Zarathoustra). — Jenseits von Gut und 
Bôüse, 1886 (Par-delà bien et mal). — Genealogie der 
Moral, 1887 (Généalogie de la morale). — Gôtzen- 
dämmerung, 1889 (Crépuscule des idoles). — Der Anti- 
christ, 1895 (L’Antéchrist). — Der Wille zur Mackhi, 
4901 (publié par sa sœur, à partir de notes manus- 
crites; La volonté de puissance). — Ecce homo (posthume, 
1908). 


Il existe plusieurs éditions complètes des œuvres; la plu- 
part ont été traduites en diverses langues {en français par 
Henri Albert, Geneviève Bianquis, Alexandre Vialatte). Une 
éd. d’après les mss originaux est en cours, Nietzsche Werke. 
Kritische Gesamiausgabe, par G. Colli et M. Montinari (Ber- 
lin, 1967 svv); sur la base de cette édition paraissent simulta- 
nément une trad. italienne et une traduction française (Paris, 
4967 svv). 


2. Confrontation avec le christianisme. 
— 19 MYySTICISME OU IMMANENTISME? — La parution 
de cet article dans le DS peut choquer le lecteur d’un 
homme qu’on tient généralement pour « le prophète 
de la mort de Dieu » et pour le philosophe du dire-oui 
au monde. Elle bouscule tout autant les interprétations 
autorisées, en particulier celles qui ont eu le mérite 


d'imposer l’œuvre nietzschéenne au rang des grandes 


créations philosophiques du siècle dernier. A titre 
d'exemples, l'interprétation de Karl Lôüwith (Nietzsches 


Philosophie der ewigen Wiederkehr des Gleichen, 1re éd., 


1935), et celle de Martin Heidegger. 

Lôwith fonde sa lecture de la pensée nietzschéenne 
en particulier sur une interprétation du chant des Trois 
Métamorphoses, du début de Ainsi parlait Zara- 
thoustra ; il montre que l’affirmation enfantine et inno- 
cente du « je suis », dans la troisième figure du chant, 
renoue avec l'affirmation héraclitéenne du devenir 
sensible. Cette affirmation ne se conquiert que grâce 
à une critique impitoyable du christianisme, du type 
d'homme qu’il a créé et du type de rapport au monde 
qu’il a institué. Cette critique reprend d’ailleurs pour 
l'essentiel les arguments antichrétiens avancés par 
Celse dès la fin du 2e siècle. Mais désormais la « mort 
de Dieu » permet à Nietzsche de retrouver l’antiquité 
présocratique et en un sens de la « répéter » grâce à 
la doctrine de l'éternel retour du même. En réalité, 
une tension se maintient à l’intérieur de l’entreprise 
nietzschéenne, souligne Lôwith, car ce retour à l’anti- 
quité n’est nullement une régression, puisqu'il s’opère 
« au sommet de la modernité » (titre du ch. 4). Cela 
signifie qu’à la différence d’Héraclite, Nietzsche ne 
vise pas à immerger l’homme dans la loi cosmique de 
l’Être en devenir, mais que, « à partir d’une existence 
devenue sans chemin et sans but », il accentue l’essence 


‘créatrice de la volonté humaine « comme chez le Dieu 


de l’ancien Testament » (p. 126). Tentative contra- 
dictoire et désespérée : « sa doctrine se brise en deux 
parce que la volonté d’éternisation de l’existence jetée 
là de l’Ego moderne ne s’accorde pas avec la vue d’une 
circularité éternelle du monde naturel ». 

S'il se démarque très nettement de l'interprétation 
de Lôwith, Heidegger n’accentue cependant pas moins 
que lui la perspective « immanentiste » de la philo- 
sophie nietzschéenne, et la contradiction qui l’habite. 
Nietzsche, en tant qu’anti-platonicien, veut mettre fin 
au méta de la métaphysique, à l’obsession d’un monde 
supra-sensible, rêve de faible qui provoque la destruc- 
tion et la dévalorisation du monde sensible, le seul 


Er 





À 
Ÿ 
El 
4 
‘4 
É 


Er in à 


ra ft iirast 











337 


qui soit. Mais en réalité, comme toute la tradition 
dans laquelle il s’inscrit, Nietzsche reste prisonnier 
d’une pensée de l’Être à partir de l’entité de l’étant. 
Et même, une pensée qui met au centre de son projet 
la pensée du monde en termes de « valeurs » se rend 
prisonnière de l’étant : « Ia position des valeurs a 
liquidé tout étant en se l’assujettissant, elle l’a de la 
sorte, lui qui était, supprimé — tué. Ce dernier coup 
dans le meurtre de Dieu est porté par la Métaphysique 
qui, comme métaphysique de la volonté de puissance, 
consomme la pensée dans le sens de la pensée en termes 
de valeurs » (Chemins qui ne mènent nulle part, Paris, 
1962, «Le mot de Nietzsche : Dieu est mort », p. 215). 


Ainsi « la pensée par valeurs de la métaphysique de la 
volonté de puissance est... en un sens extrême, meurtrière, 
parce qu’elle ne laisse point du-tout advenir l'être en son éclo- 
sion et avènement, c’est-à-dire en la nature vive de son essence. 
La pensée qui pense par valeurs ne laisse d’emblée pas advenir 
l’être même en sa vérité » (p. 216). La décomposition du supra- 
sensible aboutit ainsi à l’insignifiance du sensible, à son absence 
de sens : au nihilisme. Totalement pensable à partir de celui 
qui le veut, le sensible devient l’objet d’une manipulation 
technicienne sans but. Le surhomme désigne l’essence de 
l'humanité qui accomplit le destin d’une civilisation pour qui 
toute réalité est déterminable à partir de la volonté de puis- 
sance, qui est volonté de domination de l’étant. 


Ainsi, à s’en tenir à ces deux interprétations majeures, 
la cause est entendue : la philosophie nietzschéenne 
s’élabore sur le présupposé d’une critique radicale de 
toute religion et aboutit à un dire-oui au monde 
sensible, même si ces interprétations divergent sur la 
forme et le contenu de ce dire-oui. Par rapport à ces 
positions, il serait de peu de poids de rappeler, par 
exemple, le témoignage existentiel de Lou Salomé qui, 
dans son Nietzsche, met au contraire l’accent sur la 
passion religieuse qui anima Nietzsche : « la vie et la 
pensée de Nietzsche, écrit-elle, ont été constamment 
guidées par un instinct religieux » (Paris, 1932, p. 170). 
Il faut en effet se placer au niveau de l'élaboration 
conceptuelle et de l’organicité même de la philosophie 
nietzschéenne, pour manifester en quoi ces interpré- 
tations tronquent la pensée nietzschéenne d'éléments 
essentiels. 

20 Le rapport au christianisme: UN COMBAT 
ESSENTIEL. — Un trait caractéristique, commun aux 
deux grandes interprétations qu’on vient de rappeler, 
c’est leur peu d’attention prêtée à la confrontation 
de Nietzsche avec le christianisme, particulièrement 
chez Heidegger. Or cette confrontation est un combat 
qui touche à l’essentiel de la pensée nietzschéenne. 
Car, si l’on en croit Ecce Homo (« Pourquoi je suis si 
sage », $ 7), Nietzsche fait la guerre au christianisme, 
non point par mépris ou pour écraser un adversaire 
déjà pantelant, mais, selon ses propres règles du com- 
bat, pour « affronter l’ennemi d’égal à égal ». Car « là 
où l’on méprise, on ne peut faire la guerre; là où l’on 
domine, là où l’on voit quelque chose au-dessous de 
soi, on n’a pas à faire la guerre ». Si donc en l'atta- 
quant, Nietzsche « distingue » le christianisme, c’est 
parce que l’adversaire est « de niveau »; autrement 
dit, le propos nietzschéen veut avoir même ampleur, 
même profondeur et même ambition que celui d’une 
religion, tout en se refusant, bien entendu, à être ou 
à apparaître comme la base d’une nouvelle religion. 
Ainsi, lorsque dans la Troisième Dissertation de la 
Généalogie de la morale, Nietzsche se demande d’où 
vient « la puissance énorme de l'idéal ascétique, de 
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lidéal du prêtre », il répond qu’il en est ainsi parce 
qu’il fut l'idéal par excellence, « l'idéal faute de mieux 
— parce qu'il fut jusqu'ici le seul idéal, parce qu’il 
n'avait pas de concurrent » (Ecce Homo, « Pourquoi 
j'écris de si bons livres », éd. K. Schlechta, Werke, 
t. 2, 2e éd., Darmstadt, 1960, p. 1143). Analyser cet 
idéal, descendre dans le laboratoire souterrain où il 
se forge, revient donc à viser l’essentiel, par rapport 
à quoi le vouloir du dualisme métaphysique et moral 
n’est que second. 


De plus, quand on prend avec sérieux l'opposition que 
Nietzsche trace entre le Crucifié et Dionysos, opposition 
comparable ou mesurable à aucune autre, on comprend mieux 
la portée de son propos : à une négation morbide de l'existence 
qui annexe le divin au service de la mort, opposer l’affirma- 
tion triomphante d’une vie écartelée, mais renaissante de ses 
cendres à la manière du divin {car c’est un préjugé de croire 
à la mort des dieux, ou de ne pas voir qu’ils peuvent renaître 
sous de multiples formes.…., cf. Ainsi parlait Zarathoustra 1v, 
« La fête de l’âne », $ 1). 


Par ailleurs, si l’on admet que l’analyse généalogique 
de la morale occupe une place centrale dans le dispo- 
sitif conceptuel de la philosophie nietzschéenne, on 
gagne la conviction que le foyer à partir duquel on 
peut comprendre ce qui a lieu dans les fondements 
de la tradition européenne n’est pas seulement le plato- 
nisme ou son renversement, mais le judéo-christianisme. 
Le retournement de la morale « distinguée », seigneu- 
riale, est le fait, créateur quoique morbide, du soulève- 
ment des esclaves, et ce soulèvement trouve son arché- 
type en quelque sorte permanent, d’une part, dans la 
volonté de domination de la caste sacerdotale juive 
(Généalogie de la morale 1, $ 6) et, d'autre part, dans 
l'expansion du christianisme paulinien au sein de 
l'Empire romain. En réalité, c’est la même volonté de 
domination qui se poursuit depuis l'émancipation 
contre-nature du sacerdoce juif contre la royauté. 

Et en ce sens le concept de « vengeance » n’est pas 
d’abord à comprendre à partir d’une analyse du temps, 
comme le pense Heidegger, mais à partir de la confron- 
tation de la caste sacerdotale avec la caste royale. 
Car la vengeance ne naît pas fondamentalement de 
lincapacité à assumer le roc du passé, maïs de l’im- 
puissance du faible à accepter l'indifférence et l’inno- 
cence du créateur. Elle fait corps avec l’enseignement 
des prédicateurs de l'égalité et se cache sous leur 
parole de justice (Ainsi parlait Zarathoustra 11, « Des 
tarentules »). Chez le faible « différence engendre haine » 
(Par-delà bien et mal, $ 263), parce que l’homme dis- 
tingué semble le juger et le mépriser, alors que celui-ci 
est simplement et spontanément créateur surabondant 
de valeurs, de distance. L'origine des valeurs de l’esclave 
se trouve d’abord dans une inaptitude à porter le 
sensible et dans la volonté conjointe d’inventer un 
monde supra-sensible : sa source première, si lon en 
croit la Première Dissertation de la Généalogie de la 
morale, découle de « Pacte de vengeance spirituel par 
excellence » ($ 7), celui du peuple sacerdotal dévalo- 
risant les valeurs de la distinction au profit de l’équa- 
tion selon laquelle seuls les misérables et les souffrants 
sont les bons. 


C'est donc « avec les Juifs qu'a commencé la révolte des 
esclaves dans la morale : révolte qui a une histoire de deux 
mille ans derrière elle et que nous perdons de vue aujourd’hui 
pour cette seule raison — qu’elle a remporté la victoire » 
(ibidem). Maïs le généalogiste lucide discerne bien qu’il n’y a 
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pas de lutte plus acharnée, plus permanente, plus actuelle que 
l'opposition entre paganisme romain et judéo-christianisme. 
« Le symbole de cette lutte, tracé en des caractères restés 
lisibles tout au long de l’histoire de l’humanité, c’est « Rome 
contre la Judée, la Judée contre Rome » : — jusqu’à nos jours, 
il n'y a pas eu d'événement plus grandiose que cette lutte, ce 
point d’interrogation, ceëte contradiction irréconciliable » 
($ 16). C’est pourquoi « l’histoire d’Israël est inappréciable en 
tant qu’histoire typique de toute dénaturation des valeurs 
naturelles » (L’Antéchrist, $ 25), et non pas le platonisme. Seul 
le penseur qui se croît faussement « libre » (Généalogie de la 
morale 1, $ 9) pense qu’on en a fini avec cette lutte : il est dupe 
d’un jeu qui se poursuit en lui à son insu. 


Dès lors l’insistance du combat de Nietzsche contre 
le christianisme jusque dans les ultimes pages de son 
œuvre dévoile la véritable portée de sa « doctrine »: 
faire pièce à une religion morbide et à une appro- 
priation peureuse du divin pour ouvrir la voie à une 
affirmation triomphante non pas de l’étant (comme 
Fescilave enfermé dans son impuissance), mais du 
monde en sa profondeur chaotique et proprement 
divine; la pourchasser parce que, cette religion ayant 
éduqué l’Européen, elle reste active sous des formes 
aussi diverses que le scientisme, l'idéologie du progrès, 
le socialisme, et même l’athéisme (Généalogie de la 
morale 111, $ 27) dans la mesure où il reste lié à la 
« volonté de vérité à tout prix ». 

89 ANTHROPOCENTRISME CHRÉTIEN ET MORT DE 
Dieu. — Mais avant d’indiquer sur quels chemins 
(sans itinéraire prédéterminé) Nietzsche s’engage, il 
importe de préciser la critique qu’il adresse au christia- 
nisme, parce que, par rapport à elle et comme son 
antipode, sa propre position n’en apparaît que mieux. 
Un passage d’une lettre de 1867 en contient sans doute 
l'essentiel : 


& La vérité habite rarement là où on lui a construit un 
temple, et où on ordonne le prêtre » (à Carl von Gersdorff, 
Nietzsche Briefwechsel 1,.2, n. 540). En des termes différents, 
qui apportent une accenfuation originale, un aphorisme du 
Gai Savoir scande le même thème : « Encensements. Bouddha 
disait : ‘ ne flatte pas ton bienfaiteur!l’. Que l’on répète cette 
sentence dans une Église chrétienne : l’air s’en trouvera purifié 
aussitôt de tout ce qu'il y a de chrétien » ($ 142). 


Ces deux fragments permettent d’articuler la critique 
essentielle : le christianisme naît de la volonté d’appro- 
priation humaine du vrai, de la « volonté de croyance » 
qui veut savoir à quoi s’en tenir de la vérité du monde, 
de l’homme et de son destin; il s'effondre avec l’affir- 
mation de la distance abyssale du réel. La volonté 
d’appropriation trouve sa source dans la peur devant 
l'inconnu, l’inouï, le sans-fond, l’innommable, ou (ce 
qui revient au même) elle se forge dans le désir de 
fixer le monde, de le déterminer, de le dé-finir, de le 
rendre semblable à soi en l’apprivoisant. Une telle 
volonté prétend donc faire habiter la vérité dans les 
temples qu’elle construit pour elle : vastes sans doute, 
mais à mesure humaine. Se faisant, elle peut dire, 
comme le prêtre juif : la vérité est là, elle est repérable, 
déchiffrable dans le livre des Écritures, ou dans le 
livre de la nature, ou dans le sens et le progrès de 
lPhistoire. On peut y accéder — vieille tentative qui 
caractérise aussi l'enjeu de la dialectique socratique : 
se rendre égal au vrai, ce qui aboutit à rapporter le 
vrai à soi, à le banaliser, le grégariser, le mesurer à 
sa propre aune; bref, lui faire perdre distance et alté- 
rité (Crépuscule des idoles, « Le problème de Socrate »). 

Assurément Jésus échappe à l’enfermement dans la 
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volonté de croyance. Son message, tout pratique, invite 
à lâcher prise, à dire oui sans réticence ni recherche 
à ce qu’il appelle le Père (façon d’évoquer la fami- 
liarité bienveillante du monde). Par là encore Jésus 
échappe à la vengeance judaïque, il n’appelle pas au 
soulèvement contre les valeurs de la distinction; sa 
distinction à lui consiste plutôt à ignorer les oppo- 
sitions et à entraîner à ne même pas leur attacher 
d'importance. Dangereux anarchiste en ce sens, il lance 
un message si redoutable que toute la ruse sacerdotale 
(chez saint Paul en particulier) va consister à transmuer 
ce gai message en mauvaise nouvelle, et à mettre la croix 
de la mort au centre d’un dire-oui (naïf) à la vie. 

Or le christianisme paulinien est une invention 
d’esclave : il illustre-le soulèvement de limpuissant 
devant l’insupportable; au lieu d’accepter la croix et 
d’en faire un prétexte à pardonner aux ennemis de 
Jésus (ce qui eût été fidèle au gai message de Jésus), 
Paul le retourne en moyen pour culpabiliser juifs et 
païens. Il fait de ce qui survient comme en surcroît à 
Jésus, le gond de la foi chrétienne : la mise à mort 
comme vengeance contre ceux qui ont méconnu Jésus, 
et comme moyen d'accès à la vie (dans lPau-delà). 
La morale (se reconnaître coupable) devient le pré- 
supposé de l’acte de croire (religion). Mais il s’ensuit 
une dégénérescence moralisante et anthropocentrique 
de la religion. Car à l’homme qui se reconnaît coupable, 
on peut présenter un Dieu de commisération, devenu 
familier, dont on connaît les chemins puisqu'il a lui- 
même posé les conditions pour obtenir le salut (foi : 
au Christ crucifié, obéissance à ses commandements, 
fidélité aux valeurs de pauvreté, d’abandon, etc.); mais, 
du coup, ce Dieu perd tout mystère, toute distance, 
toute altérité; c’est un Dieu devenu humain, au sens 


d’humanisé, si proche ou mêlé à l’histoire des hommes 


que le prêtre est capable d’en connaître et d’en indi- 
quer les voies. Par là même ce Dieu est un dieu « fixé » : 
fixé à la morale, mais aussi déterminé par le dogme, 
puisqu’on sait qu’il a tout créé pour l’homme et qu’il 
vise à tout ordonner au salut des justes. 

Or il s’agit là d’une religion contradictoire, car elle 
pose au sein même du divin un principe de destruction 
et d’anéantissement : le divin humanisé ne peut appa- 
raître peu à peu à l’homme éduqué par le christia- 
nisme que comme un produit de l’homme, de sa propre 
faiblesse ou de son incapacité à affirmer ce qui le 
dépasse, et non comme le divin même. En un Dieu 
humanisé, l’homme ne reconnaît bientôt plus que ‘sa 
propre image. Par là le christianisme tue le sens du 
divin en l’homme : habituant l’homme à chercher Dieu 
sous forme anthropomorphique, posant un rapport 
avec ce qui est rigoureusement sans rapport, il fait 
perdre à l’homme le goût du divin. Et c’est pourquoi 
le Dieu qu’il présente suscite le refus; moins pour des 
raisons hautement spéculatives que pour des motifs 
de goût. « Est-il vrai que le bon Dieu est présent en- 
toutes choses? demandait une petite fille à sa mère : 
je trouve cela inconvenant! — Avis aux philosophes! » 
(Le Gaï Savoir, Avant-propos $ 4). Aussi « désormais ce 
ne sont plus nos arguments, c’est notre goût qui décide 
contre le christianisme » (Le Gai Savoir $ 132). D’où 
l’auto-effondrement d’une religion réactive qui, à son 
insu, engendre l’athéisme moderne. Auto-effondrement, 
il faut y insister, qui n’a rien à voir avec une prétendue 
accession de l’homme moderne à la maturité adulte, 
mais qui est le résultat ou le « drame d’un christia- 
nisme athée » s’exténuant en une représentation de 
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Dieu incompatible avec le tragique de la vie et le 
caractère insondable du divin. 


« Nous ne sommes plus chrétiens : notre croissance nous a 
fait sortir du christianisme, non pas parce que nous avons 
habité trop loin de lui, maïs trop près de lui, maïs bien plus 
parce que notre croissance s’est faite à partir de lui — c’est 
notre piété même, plus sévère et plus exigeante, qui nous 
interdit aujourd'hui d’être encore chrétiens » (Kritische Gesamt- 
ausgabe, t. vit, 1; Œuvres Philosophiques complètes, t. xux, 
Paris, 1978, n. 2/200, p. 164 : texte de 1886). 


&0 LE DIRE-OUI ET LA BÉNÉDICTION À CE QUI EST. 
— Comment croire que la « sortie » hors du christia- 
nisme puisse équivaloir pour Nietzsche, soit à l’ado- 
ration du point d’interrogation (La Généalogie de la 
morale 117, $ 25), soit à l’enfermement dans le sensible, 
soit encore au jeu dérisoire et indéfini des signes? 
Puisque précisément la force de l'attaque nietzschéenne 
porte sur une religion qui enferme l’homme « dans 
son coin », s’approprie le fond des choses en prétendant 
en connaître les intentions, reste « superficielle » faute 
de véritable profondeur (Par-delà bien et mal, $ 59) 
et de puissance pour affirmer le caractère abyssal du 
réel, comment supposer, à moins d’une contradiction 
stupéfiante, que Nietzsche voudrait renouer avec 
cette perversion sur un mode sécularisé ? 

Sans doute pour éviter pareil contre-sens faut-il 
prendre au sérieux l'expérience fondamentale de Sils- 
Maria, véritable « révélation » (Offenbarung) qui, de 
l'aveu de Nietzsche, coupe rigoureusement le temps 
en deux (août 1881). Expérience dont Ainsi parlait 
Zarathoustra constitue la traduction poétique et hors 
de laquelle cette œuvre symphonique demeure indé- 
chiffrable. Or cette «révélation » est celle de la splendeur, 
de la beauté sans mesure du monde, de la surabondance 
du réel qui est, comme tel, au-delà de toute justification, 
de toute condamnation, de tout jugement en bien ou 
en mal. Innocence du monde, non en ce qu’il n’in- 
cluerait pas en lui-même une face ténébreuse, en ce 
qu’il ignorerait la violence, exploitation, la cruauté, 
la souffrance et la mort, maïs en ce que, lorsqu'on 
parvient à entrevoir comme en un éclair la surabon- 
dance du réel (Le Gai Savoir, $ 339), cette révélation 
guérit de toute recherche inquiète et peureuse d’un 
sens, d’un bon côté des choses qui justifierait et effa- 
cerait la face ténébreuse. 


Celui qui, une fois, a fait cette expérience entre dans une 
« régénération de la raison » (Crépuscule des idoles, « Les quatre 
grandes erreurs », $ 2) parce qu’il ne cherche plus à capter 
le monde : il se veut créateur et affirmateur de la beauté de 
ce qui est. Il veut évoquer la splendeur du monde, plutôt 
qu’enserrer ce monde dans la toile d’araignée de ses concepts. 
« Quelle sorte de pensée doit être pour moi fondement, garantie 
et douceur pour tout le reste de ma viel Je veux toujours 
apprendre davantage à voir le nécessaire dans les choses comme 
le Beau — ainsi serai-je un de ceux qui rendent les choses 
belles. Amor fati : que ce soit désormais mon amour! Je ne ferai 
pas la guerre contre la laideur.. Je n’accuserai pas, je ne veux 
même pas accuser les accusateurs..…. Je ne veux à tout moment 
n'être rien d’autre qu’un homme qui dit oui » (Le Gai Savoir, 
$ 276). 


Vouloir le monde comme beauté intouchable est à 
l’antipode de la volonté de captation ou de domi- 
nation. La volonté de puissance est justement cette 
aptitude à vouloir ce qui, en soi-même et dans le monde, 
est sans rapport aucun avec le familier : volonté qui 
suppose puissance, et non faiblesse de la volonté, 
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puissance pour vouloir l'extrême antipode de l’homme, 
être pris dans l’instant et être de passage : la vivace 
éternité. Voilà pourquoi seule la volonté de puissance 
peut vouloir à nouveau que ce qui a eu lieu une fois 
se renouvelle, non pas selon la répétition uniforme et 
obsédante de l'instant reproduit indéfiniment sur la 
ligne droite (version encore nihiliste de l’éternel retour 
dans « Le convalescent » du Zarathoustra), mais selon 
le chant et la bénédiction de qui accueille l’exubé- 
rance de l’éternité vivace. Volonté pour qui il a suff 
d’avoir entrevu une fois, et qui désormais peut chanter 
et bénir le monde, et désirer que le « une fois » revienne 
une autre fois si le cher hasard qui joue avec nous 
s'y prête. 

L'interprétation ainsi proposée de la philosophie et 
de lexpérience nietzschéennes fait droit aux textes 
majeurs du Zarathoustra, et rend compte du ton même 
d’une œuvre qui veut engager le « moderne tard venu », 
frileux, emmitouflé dans son « petit bonheur », à 
« lâcher prise », à « larguer les amarres » (Le Gai Savoir, 
$ 289). Cette interprétation rend compte de l'opposition 
nietzschéenne au christianisme: le but de Nietzsche 
n’est pas de substituer à Dieu un culte de l’homme; 
il ne veut pas davantage aboutir à une complaisance 
dans le nihilisme, ou proposer la perspective d’une 
exploitation technicienne du monde; il veut créer les 
conditions d’une affirmation renouvelée du réel en son 
fond, sans fond raisonnable (donc divin), qui ne soit 
ni captatrice de ce divin en un dogme ou une morale, 
ni consolatrice ou rédemptrice par rapport à l’errance 
humaine, ni justificatrice du mal ou du négatif du 
devenir. 

Comment caractériser autrement l’expérience nietz- 
schéenne que par le terme de « mystique » et comment 
ne pas voir que toute la démarche intellectuelle de son 
œuvre y porte? Et cela dans sa phase critique, la plus 
accentuée parce qu'il faut faire sauter à la dynamite 
(Ecce Homo, « Pourquoi je suis un destin », 8 1) la 
carapace de la volonté de croyance, comme dans sa 
phase affirmative, suggérée avec pudeur et discrétion 
aux oreilles capables d’entendre : aux oreilles sem- 
blables à celles d’Ariane que le petit dieu tentateur 
Dionysos peut venir visiter (Par-delà bien et mal, 
$ 295). Aïnsi la philosophie nietzschéenne culmine- 
t-elle, par-delà le refus d’un sens unique conféré au 
monde (Le Gai Savoir, $ 1), dans l'affirmation de 
Vabîme du monde, dans l’acceptation de la pluralité 
irréductible à l’un des forces qui le constituent, dans 
la volonté de revivre l’écartèlement dionysiaque du fini 
par rapport à l’exubérance de la vie. 


« La philosophie de Nietzsche n’est pas un nouveau dog- 
matisme, un platonisme à l’envers, une forme quelconque du 
réalisme métaphysique ou du positivisme scientifique. Nietz- 
che ne met pas un absolu à la place d’un autre, il détruit 
l'idée même de « place » ou de «lieu » pour lui substituer celle de 
« rang » .. Nietzsche ne dit pas que l’homme doit étre pour 
l’homme l'être suprême, il ne fait pas davantage descendre 
l’Absolu du Ciel sur la Terre, il ne cherche pas à intérioriser 
seulement le Dieu des Juifs et des Chrétiens... Nietzsche 
remplace la pensée monolithique de l’Absolu par la pensée 
pluraliste des valeurs et de leur hiérarchie... En ce sens l” « a- 
théisme » de Nietzsche est tout autre chose que cet athéisme 
qui est le devenir du christianisme, et Dionysos est le nom qui 
caractérise la quête d'un Dieu non vengeur et d’une divinité 
aux pieds légers » (H. Birault, En quoi nous aussi sommes encore 
pieux, dans Reoue de métaphysique et de morale, t. 66, 1962, 
p. 61). La cascade des négations, qui structure ce texte d’un 
parfait connaisseur de l'univers nietzschéen, n’évoque-t-elle 
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pas le cheminement d’une pensée de type mystique qui ne 
livre son secret que sur les voies de la nuit et pour celui qui 
s'engage autrement qu’en curieux ou en collectionneur de 
concepts? 


Nietzsche répugne à avoir des disciples, et plus 
encore des admirateurs béats. Mais l'originalité de sa 
démarche est telle dans une modernité pour laquelle 
le monde religieux constitue une extravagance, que 
Nietzsche lui-même adopte le masque de l’extravagance 
(Dionysos, Ariane, le polythéisme...) pour évoquer 
l'essentiel. Rien d’étonnant que sur cet essentiel il ne 
soit pas entendu. Mais écrivait-il pour l’être? (Le Gai 
Savoir, $ 381). En tout cas, prendre au sérieux son 


attaque du christianisme qui fut pour lui un combat |: 


de toute une vie revient à se mettre en une position 
_adéquate pour avoir chance d'entendre de quoi il s’agit. 

Si Nietzsche a donc le mérite de frapper fort pour 
éveiller à l’écoute d’un murmure, celui du divin, sa 
position n’est pas sans soulever bien des problèmes. 
Puisque nous avons abordé ici sa pensée dans son 
rapport au christianisme, on ne soulèvera qu’un seul 
point, à vrai dire central. Nietzsche reproche au chris- 
tianisme à la fois sa présomption (l’homme mis au 
centre, même par rapport à un Dieu qui le sauve) et 
son ascéticisme {exaltation de la soumission et de la 
mort par fidélité à Dieu). Ascéticisme lui-même pré- 
somptueux, puisque le symbole du Crucifié signifie 
que, finalement, il suffit de mourir une fois pour entrer 
dans la vie. A quoi Nietzsche oppose le symbole de 
Dionysos, non pas comme un symbole d’exaltation 
de la vie, exclusive de toute souffrance, mais comme 
symbole de l’écartèlement renouvelé, comme jeu indé- 
finiment repris de la mort cruelle et de la vie. À la 
fixation (de la vie sur la mort) s'oppose la danse 
dionysiaque (entrelacement enamouré de vie et de 
mort). 

Mais qui, en l'espèce, manifeste le plus de présomp- 
tion? N'est-ce pas, au total, Nietzsche qui, dans la 
volonté de briser toute fixation pour ouvrir à la béné- 
diction, à l’Amen, fait fi de la finitude de l'individu 
et semble disposer de la vie hors des conditions dans 
lesquelles homme l’affirme et est tenu de l’affirmer? 
Admettons même qu’il soit du divin (Dionysos) de 
renaître sans cesse de ses cendres. Cette renaissance à 
travers « mille morts amères » et sanglantes peut-elle 
être proposée à l’homme sans qu'il s’y brise? Ce modèle 
divin ne présuppose-t-il pas continuité de l’homme 
aux dieux? N'est-il pas présomptueux de proposer à 
l'individu humain d'entrer lui-même dans le mouve- 
ment propre au divin (vivre mille vies dans mille nuits) ? 
Le christianisme n'est-il pas plus respectueux de la 
distance en ne proposant à l’homme qu’une mort, non 
pas selon un jeu trop esthétique pour ne pas dégénérer 
en bacchanale sanglante, mais selon le rasique de la 
condition humaine limitée? 


La bibliographie sur Nietzsche est très abondante; voir 
les encyclopédies philosophiques et les ouvrages spécialisés. 
Nous signalons seulement des ouvrages récents concernant la 
confrontation avec le christianisme. 

K. Lôvwith, Nietzsches Philosophie der ewigen Wiederkehr 
des Gleichen, 11e éd., Hambourg, 1935; 3e éd., 1978. — E. 
Benz, Nietzsches Ideen zur Geschichte des Christentums und der 
Kirche, Hambourg, 1956. — M. Heidegger, Nietzsche, 2 vol., 
Pfullingen, 1961; trad. franç. P. Klossowski, 2 vol., Paris, 
1971. — E. Biser, Gott ist tot. Nietzsches Destruktion des christ- 
lichen Besvusstseins, Munich, 1962. — J. Granier, Le problème 
de la périté dans la philosophie de N., Paris, 1966. — G. Deleuze, 


La philosophie de N., Paris, 1967. — G. Morel,. Nietzsche. 


Introduction à une première lecture, 3 vol., Paris, 1971. — E. 
Diet, N. et les métamorphoses du divin, Paris, 1972. — Y. 
Ledure, N. et la religion de l’incroyance, Paris, 1973. — P. 


Valadier, N. et la critique du christianisme, Paris, 1974; Jésus- 


Christ ou Dionysos. La foi chrétienne en confrontation avec N.,. 


Paris, 14979. — H. Pfeil, Vor Christus zu Dionysos. Nietzsches 
religiôse Entwicklung, Meisenheim /Glan, 1975. — G. Goedert, 
N. critique des valeurs chrétiennes. Souffrance et compassion, 
Paris,1978.—C.P. Janz, Nietzsche, Biographie, 3 vol., Munich- 
Vienne, 1978. — É. Blondel, Nietzsche : le 5e évangile?, Paris, 
1980. 


Paul VALADIER. 


NIEUWLANT (CLAESINNE vAN), béguine, vers 
1540-1614. — Le nom de cette béguine apparaît pour 
la première fois dans un acte concédant une rente 
viagère signé par Amelberghe van Schaverbeke, béguine 
au Grand Béguinage de ‘Sainte- Élisabeth à Gand, le 
9 février 1568 ({n. st.), en faveur de « Clausynken van 
Nieulande », du même béguinage; d’après le contexte, 
celle-ci sémble apparentée à la donatrice, — peut-être 
est-elle sa nièce —, et de famille fortunée et noble. 


Son père est Matthieu van Nieuwlant. Le prénom de Clae- 
sinne (Nicole en français) donna lieu au rapprochement avec 
« Clusine », c’est-à-dire recluse, vocable qu’on lui prêta en bonne 


ou en mauvaise part. Étant béguine en 1568, elle serait née vers : 


1540. De constitution robuste, d’une intelligence solide et d’un 
esprit bien formé, Claesinne menait au Grand Béguinage une 
vie édifiante, retirée et mortifiée, vouée à la prière, aux œuvres 
de dévotion et de charité. Son union avec Dieu se manifestait 
parfois dans des visions et des extases qu’elle ne pouvait 
dissimuler entièrement à ses compagnes; certaines s’en édi- 
fiaient, d’autres l’en brimaient, selon les témoignages recueil- 
lis auprès des compagnes survivantes par Ryckel vers 1630. 


La renommée de cette sainte vie parvint aux oreilles 
de Pelgrim Pullen, prêtre zélé et spirituel, curé du 
béguinage de Bois-le-Duc, auteur spirituel fécond 
ÿ 1608 (cf. L. Reypens, OGE, t. 3, 1929, p. 22-44, 
425-143, 245-277); il vint à Gand pour rencontrer 
Claesinne. L’entrevue eut lieu au Petit Béguinage de 
Notre-Dame Ter Hoye, le 27 novembre 1587. Aussitôt 
après, Pullen le transcrivit dans un Dialogue qui n’est 
pas sans rappeler la suprême conversation de Benoît 
et de Scholastique, ce document nous renseigne davan- 
tage sur la doctrine de Claesinne que sur sa vie spiri- 
tuelle personnelle. 

Les mesures que prit en 1588 l’évêque de Gand, 
Guillaume Lindanus, contre certaines attitudes de 
Claesinne eurent pour but d’éprouver sa vertu; elle 
les accepta avec patience, alors même qu'elles furent 
mises à exécution par Pullen lui-même sur l’ordre de 
l’évêque. Claesinne mourut en 16411. 

La doctrine de Claesinne nous est conservée dans 
le Dialogue recueilli par Pullen; ce texte est difficile, 
en ce qu’il rapporte une conversation libre et impro- 


visée; le style est abrupt et plein de raccourcis, ce qui 


ne favorise pas le développement ordonné d’une doc- 
trine spirituelle complexe. La première partie est un 


monologue de Claesinne exposant ses vues principales 


sur l’union suprême de l’âme avec Dieu par une « vie 
suressentielle »; la seconde partie, intitulée Colloquium 
per interrogationes et responsiones apporte des expli- 
cations et des détails en réponse aux questions de 
Pullen. 

Le monologue débute par l’affirmation banale que 
« nous devons aimer Dieu et notre prochain ». Ce double 
but se réalise en trois moments spirituels, « car parfois 
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nous sommes tirés en la Divinité, d’autres fois dans 
l'humanité, et à d’autres instants nous devons travailler 
pour le salut des hommes ». Ces trois moments ou 
orientations, Claesinne les caractérise par trois termes 
riches et suggestifs : la descente dans l’humanité (neder- 
ganc), la montée en Dieu (opganc) et la sortie de soi 
vers le prochain (uutganc). Les moments de descente 
et de montée conditionnent l’union essentielle de l’âme 
à Dieu, pour autant que, dans la descente dans l’huma- 
nité ou le néant de l’homme, l’âme se sépare de tout 
moyen créé qui ferait obstacle entre elle et Dieu, et 
que dans la montée, elle est apte à être informée sans 
intermédiaire par Dieu. Car « là où il y a néant (rien 
de créé, d’égoïsme humain), là il y a Dieu ». 

La sortie vers le prochain se réalise quand, dans le 
double moment dont nous venons de parler, l’homme 
n’adhère plus à-lui-même mais se dilate et se diffuse 
dans l’humanité pour souffrir sous le péché du monde 
et communiquer aux hommes le salut; car c’est en lui 
que Dieu œuvre pour le salut des hommes. Comme 
Pullen le dit, une telle âme œuvre « patiendo... salutem 
aliorum, non operando ». Dans cette sortie, l’âme pleure 
l’aveuglement et le malheur du pécheur, mais aussi 
monte en Dieu et se complaît dans sa justice et sa 
bonté {idée fondamentale d’Hadewijch). 

Au centre de cette spiritualité, qui peut paraître 
abstraite, il y a le Christ vécu et imité, car l’âme s’unit 
à lui abaissé jusqu’au néant de la mort et élevé en 
son Père pour le salut du monde. 

La doctrine de Claesinne demande à être bien com- 
prise. Sans aucun doute, il faut lire ce texte dans un 
esprit qui écarte tout panthéisme et tout quiétisme. 
La crainte et la suspicion régnaient dans la seconde 
moitié du 16€ siècle, période où sévissait le « perfec- 
tisme » (cf. P. Hildebrand, OGE, t. 6, 1932, p. 60-72, 
183-193). On comprend dès lors les réticences de Ryckel 
et la prudence des responsables qui retardèrent l’édition 
projetée des œuvres de Pullen, y compris le Dialogue 
(cf. OGE, t. 3, 1929, p. 25, n. 8). L. Reypens a présenté 
cette doctrine; mais une étude plus poussée valori- 
serait ce texte qui continue la lignée spirituelle d’Hade- 
wijch et de la Perle évangélique. 


Le Dialogue est conservé dans deux mss : Bruxelles, Bibl. 
royale, 4920-21 (décrit dans OGE, t. 2, 1928, p. 132-138 et 
dans Franciscaansch Leven, 1933, p. 239-247), et Gand, Bibl. 
Univ., 1766 (décrit dans OGE, t. 19, 2, 1945, p. 211-214). — 
Il a été édité en entier par L. Reypens, en partie par Ryckel. 

Josephus Geldolphus a Ryckel, Vita Sanctae Beggae (Lou- 
vain, 1631), donne une notice de Glaesinne (p. 324-327) et la 
traduction latine partielle du Dialogue (p. 475-488); la notice 
est traduite en néerlandais dans Het leven van de seer edele…. 
H. Begga (Anvers, 1712, p. 206-208). — L. Reypens, Mar- 
kante mystick in het Gentsche begijnhof, Claesinne van Nieuw- 
lant, OGE, t. 13, 1939, p. 290-360, 403-444 (biographie, éd. du 
Dialogue et des documents, exposé de la doctrine}. 

Voir aussi : St. Axters, Geschiedenis var de proomheid in 
de Nederlanden, t. 4, Anvers, 1960, p. 250, 255, 346-348. — 
Jean de Béthune, Cartulaire du béguinage de Sainte-Élisabeth 
à Gand, Bruges, 1883, p. 228, n. 320. — Traces de l'influence : 
OGE, t. 17, 4, 1943, p. 207; t. 18, 1, 1944, p. 140-157; t. 21, 
1947, p. 83; t. 23, 1949, p. 103 n. 
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La personnalité de Nil reste encore énigmatique, 
malgré l'intérêt qu’elle suscite. Un moine de ce nom 
a sûrement vécu à proximité de la ville d’Ancyre 
(aujourd’hui Ankara), évêché de Petite Galatie; il est 
l’auteur de traités ascétiques et exégétiques dont la 
production s’est étalée entre 390 et 430 environ. Mais 
à cette œuvre ont été joints des écrits d’autres auteurs, 
Évagre en particulier; l’ensemble est publié en PG 79 
(qui reprend des éd. plus anciennes de L. Poussines, 
L. Allacci et F. Suarès, etc.); nous tiendrons compte 
en outre de notre lecture des mss de son Commentaire 
du Cantique, encore inédit. 

1. Vie. — Les données biographiques sont extrême- 
ment réduites. La première mention de Nil, en dehors 
des Chaînes de Procope (6€ s.}, se trouve dans le Chro- 
nicon de Georges le Moine (92 s.). L’œuvre fournit 
cependant quelques repères chronologiques que nous 
tâcherons de confirmer par des témoignages externes. 

19 Que Nil ait été moine aux environs d’Ancyre, 
à la fin du 4° et au début du 5° siècle, ressort de ses 
œuvres. 


1) Les premiers écrits datables paraissent de peu antérieurs 
à 390 : la lettre 1, 257 (PG 79, 173bc) à Dioclétien, évoque 
comme un vivant l’hérésiarque Apollinaire, mort vers 390.— 2) 
La dédicataire du traîté Sur la pauvreté volontaire, Magna, 
« diaconesse d’Ancyre » (967b), semble devoir être identifiée 
avec la Magna du ch. 67 de l'Histoire Lausiaque (vers 420) 
qui, écrit Pallade, mena après son veuvage « une vie très 
ascétique et sage » à Ancyre. — 3) Le moine Albianos, à qui 
Nil consacre un éloge, originaire de Galatie et élevé à Ancyre 
(700c), s’est retiré « auprès de nos ascètes.. dans la montagne 
près de la ville dont Léontios..… fut évêque » (704a). Or Socrate 
(Histoire ecclésiastique vi, 18, PG 67, 717b) et Sozomène 
(Histoire. vi, 34, PG 67, 1396c-1397a) mentionnent un Léon- 
tios évêque d'Ancyre, membre du synode qui déposa Jean 
Chrysostome en 404. — 4) Les mss qui transmettent les œuvres 
de Nil lappellent très souvent « moine » ou « ascète ». L’Ottob. 
gr. 250 (11° s.), qui semble reproduire l’éd. originale des Lettres 
(cf. infra) précise même : « Nil d’Ancyre en Galatie ». 


29 Ancyre était à la même époque un centre monas- 
tique bien vivant, avec des monastères dans la ville 
même et dans les environs. Autour de Magna, « vivaient 
peut-être plus de deux mille vierges », écrit Pallade, 
qui cite aussi Véros (ch. 66) et un autre « miséricor- 
dieux » (ch. 68). Selon Sozomène, les villes et villages 
de Galatie comptaient un grand nombre de « philo- 
sophes ecclésiastiques », qui peuplaient les solitudes 
de la région. Ainsi la ville d’Ancyre et ses environs 
pouvaient-ils offrir à un écrivain ascétique de cette 
époque un public de lecteurs et un groupe de disciples. 


D’après Cl. Foss (Late Antique and Byzantine Ankara, dans 
Dumbarton Oaks Papers, t. 31, 1977, p. 29-87), l'archéologie 
d’Ancyre livre des indications qui confirment la présence de 
moines à cette date. Le temple de Rome et d’Augüste, remanié 
et christianisé vers le 5e siècle, a dû servir de monastère; 
peut-être Nil y vécut-il. Sous le sanctuaire musulman édifié 
sur la colline proche de la citadelle, on relève les traces d’un 
autre établissement, peut-être celui où séjourna Aïlbianos. 


3° Plusieurs lettres de Nil, qui ont toute chance 
d’être authentiques, attestent son estime pour Jean 
Chrysostome : il l’appelle « Jean le divin » (1, 184), 
« homme théophore » (1, 309) et use, en jouant sur 
son nom, d’une métaphore, « fleuve d’or » (11, 183); 
il lui applique lPexpression paulinienne « lumière du 
monde » {1r, 294; 111, 499). Certaines lettres dénotent 
une réelle intimité entre les deux personnages (11, 294, 
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où Chrysostome raconte à ses proches une vision). 
La plus remarquable est celle où Nil refuse à l’empereur 
Arcadius ses prières pour la capitale éprouvée par un 
tremblement de terre et un incendie : châtiment pour 
une ville qui a injustement exilé son évêque (11, 165, 
entre avril et septembre 407; cf. A. Cameron, The 
authenticity….). Nil s’y montre chaleureux en faveur 
de Chrysostome, « colonne de l’Église, lumière de la 
vérité, trompette du Christ ». 

Georges le Moine (Chronicon 1x, 9) nomme Nil dans 
une liste d'élèves de Chrysostome, avec Proclus, Pallade, 
Théodoret, Marc le Moine, Isidore de Péluse, dans un 
contexte qui se situe en fin 4e-début 5e siècle (cf. K. 
Heussi, Untersuchungen, p. 12). Il est donc probable 
que Nil a été effectivement un des disciples et admi- 
rateurs du Patriarche, qu’il aurait fréquenté dans la 
capitale plutôt qu’à Antioche. Chrysostome fut installé 
à Constantinople en 398; il y accueillit les Longs Frères, 
chassés d'Égypte en 399-400. 


D'après C1. Guillaumont (SC 170, 1971, p. 393-394), un 
exemplaire du Traité pratique d'Évagre se trouvait à Constan- 
tinople au 5e siècle. Dans ce milieu évagrien, autour de 400, 
Nil aurait pris connaissance de l’œuvre d'Évagre, qui exerça 
sur la sienne une influence très sensible. Tels sont les seuls 
indices biographiques qu’on peut tirer des écrits. La chrono- 
logie reste floue. Quelques points d’appui supplémentaires 
seront fournis par l’analyse de ses œuvres. 


2. Ni, fiction historique et littéraire? — Le 
silence des contemporains montre que, de son temps, 
la réputation de Nil n’a pas dépassé les limites géogra- 
phiques d’Ancyre. Par contre, après sa mort, le corpus 
rassemblé sous son nom a joué un rôle important dans 
Fhistoire du monachisme et de la spiritualité, abou- 
tissant à la fiction d’un Nil sûrement fort différent 


‘ du personnage historique que la critique essaie de 


redécouvrir (voir la controverse entre Degenhart et 
Heussi). La tâche a été encore compliquée par lono- 
mastique : le nom de Nil est très fréquent dans la 
spiritualité orientale; plusieurs destinataires des lettres 
d’Isidore de Péluse (+ vers 435; DS, t. 7, col. 2097-2108) 
portent ce nom; 7 lettres de Nil sont adressées à des 
homonymes; la tradition manuscrite très embrouillée 
de ses œuvres n’a pas encore fait l’objet d’une étude 
complète. 

Toutefois, cet habit dont l’histoire a revêtu Nil n’a 
pas seulement joué le rôle d’un linceul qui nous le 
cache, c’est aussi le costume qui pare un moine obscur 
d’une renommée universelle. Autrement dit, l’étude 
de son œuvre ne doit pas négliger ce Nil fictif, insépa- 


rable de l’histoire des textes transmis sous son nom. 


Telle est la perspective selon laquelle nous analyserons 
ses œuvres. 


.8. Analyse de l'œuvre. — 19 TRAITÉS ASGÉ- 
TIQUES. — 4) Au moine Agathios, ou Péristeria (ITpôc 
’Ay&brov povéCovra; PG 79, 812-968). Le prologue, 
d’allure autobiographique, relève peut-être de la fiction 
littéraire. L'auteur y rappelle les circonstances de la 
composition : rencontrant Agathios au cours d’une 
promenade près de la ville, il décide d’écrire ce texte 
en hommage aux qualités exemplaires d’une contem- 
poraine, Péristeria (813bd) : a) vertus personnelles 
(continence, modestie): b}) vie spirituelle (méditation 
des paroles de Dieu, prière intense); c) souci d’autrui 
(des pauvres et des religieux); d) combat spirituel 
contre les tentations du diable et les afflictions. Ces 
quatre points sont examinés dans une succession de 





courts chapitres, illustrés d’exemples scripturaires. 
Nil y fait l'éloge de la vie religieuse, du célibat consacré, 
dans un style prolixe et rhétorique (c’est le plus long 
de ses traités). 

Depuis Le Nain de Tillemont (Mémoires, t. 14, 
p. 209), on a douté de l’authenticité nilienne. Heussi, 
au contraire de Degenhart, le classe parmi les faux. 
Nous pensons, avec Ringshausen, qu’il faut restituer 
Pœuvre à Nil d’Ancyre, et qu’elle fut écrite au début 
de sa carrière littéraire (après 390), à l’époque où, 
encore ignorant de l’œuvre d'Évagre, Nil lisait surtout 
Origène, Basile de Césarée et Grégoire de Nysse. Il 
existe une assez grande parenté de style et d'expression 
entre ce texte et le Commentaire sur le Cantique des 
cantiques de Nil. Les thèmes abordés rappellent souvent 
ceux du Commentaire (l'expression à xupraxès &vôpwroc 
n’est utilisée chez Nil que dans ces deux œuvres). Nil 
y cite cinq fois le Cantique (1, 10a, 960d-961a; 1, 40b, 
821cd; 4, 4, 961a; 4, 16, 905cd; 7, 4, 961a): le v. 1, 
40ab a un commentaire analogue dans les deux œuvres. 
Au 7e siècle, Anastase le Sinaïte, dans ses Hypotheseis, 
cite trois fois ce traité (PG 89, 349, 437, 536) en l’attri- 
buant à « Nil, moine ». 


Une difficulté demeure pourtant : si Péristeria doit être 
identifiée avec cette chrétienne d’Alexandrie, morte avant 
451 {elle est citée dans les Actes du concile de Chalcédoine, 
coll. Acta conciliorum œcumenicorum 11, 1, 2, éd. E. Schwartz, 
Berlin-Leipzig, 1933, p. 17-18, cf. Heussi, Untersuchungen, 
p. 161), elle devait être bien jeune vers 390. 


2) De la supériorité des moines (1061-1093). — En 
27 chapitres, Nil analyse « la supériorité de la vie 
monastique au désert sur la vie ascétique dans les 
villes » (titre en grec). L’anachorèse prend pour modèle 
le séjour purificateur des Hébreux au désert (1072a), 
celui de Jean-Baptiste (1073d). Le calme du désert 
ne réveille pas le souvenir par l’imagination, donc 
n’excite pas la passion (1073c). L’attitude de Marie 
est préférable à celle de Marthe (1080bc) : celui qui a 
choisi de mener une vie retirée s'approche de Dieu 
par la méditation des paroles spirituelles et la prière 
intense (1084d). Les moines des villes sont semblables 
aux colombes, alors que ceux du désert, comme la 
tourterelle, sont indépendants (1092bc), réminiscence 
de Cant. 1, 15 et 2, 12. 


Ce traité, qui met en œuvre les lieux communs de la lit- 
térature monastique, évoque surtout Contre les adversaires de la 
vie monastique de Jean Chrysostome (PG 47, 319-386; cf. DS, 
t. 8, col. 346), composé entre 378 et 385. 


8) Discours ascétique (Aéyos doxnrixéc), où Nil 
expose sa conception de la vie monastique, à partir 
de la réalité de son temps (75 ch.; 720-809). 

Sens de la vie monastique (ch. 1-20) : la vie relâchée 
des moines qui se plaisent dans le tumulte du monde 
s'oppose à la vraie philosophie, recherchée dans le 
calme au désert par la maîtrise des passions. L’ascèse 
éducatrice (728b) doit conduire à la contemplation 
(748a). 

Devoirs monastiques (ch. 21-45) : la direction spiri- 
tuelle (748d, 749c) est l’art des arts (748d). Le maître 
doit entraîner ses disciples par l’exemple (753d). Les 
disciples lui obéiront, car ils ont besoin d’une règle 
qui les guide (772-773). 

Purification et combat spirituel (ch. 46-65) : extirpant 
de son âme les images qui excitent les passions (781a), 
le moine résiste à leurs assauts successifs (788) par 
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l’anachorèse (7924-793a), pour se consacrer au combat 
contre les esprits du mal (793c). ‘ 

L'âme parfaite (ch. 66-75) est « sans souci » (Tr 
&uépuuvov, 800d); délivrée des sens, elle atteindra la 
contemplation des intelligibles (809a). 

Le ton de l’ensemble traduit la maturité de l’auteur. 
L'influence d’Évagre est sensible dans le vocabulaire, 
et surtout dans les deux dernières parties (succession 
des passions, notion d’éuépmuvov, et contemplation). 





4) Sur les maîtres et les élèves : ce petit traité, édité pour la 
première fois en 1908 (cf. bibliographie), reprend les thèmes dela 
seconde partie du Discours ascétique, dans le style des sen- 
tences évagriennes. La version syrienne porte d’ailleurs le 
nom d’Évagre. L’attribution à Nil n’est pas absolument cer- 
taine (cf. infra 4°). 


5) De la pauvreté volontaire ([Iept ’Axrnuooëvnc ; 
968-1060) est le plus élaboré des écrits ascétiques de 
Nil, véritable exposé de son idéal monastique. 

Les ch. 1-35 étudient les trois aspects de la pau- 
vreté : a) la pauvreté sublime (Adam avant la chute, 
ch. 44-19); — b) la pauvreté la plus basse, déchéance 
de l'idéal chez les moines qui, tout entiers absorbés 
par leurs occupations, n’ont plus un instant à consacrer 
à Dieu (ch. 33-34). Nil s’oppose aussi à la totale oisiveté 
(ch. 21) que recommandaient les Messaliens (DS, t. 10, 
col. 1074-1083) et les Acémètes (DS, t. 1, col. 169- 
475); — c) Idéal de la pauvreté moyenne, avec le 
travail manuel (ch. 24, cf. 2 Thess. 3, 6-12). IL faut 
accorder au corps son juste rôle (ch. 35-37). Libérant 
des soucis qui assaillent le moine, la pauvreté moyenne 
le rend éuépuvoc (ch. 36) et lui permet d’imiter Dieu 
(ch. 43-44) par la prière et la méditation (ch. 45-47). 
La pauvreté, limitant l’imagination, facilite la lutte 
contre les mauvaises pensées {Aoytouol; cf. DS, t. 9, 
col. 955-958). L’âme contemplera les beautés supé- 
rieures de Dieu (ch. 61). A limitation du Christ, les 
moines se feront humbles et obéissants (ch. 66), rendus 
pacificateurs par leur douceur (ch. 67). 

Très évagrien par l'esprit et les notions présentées 
(nécessité du travail manuel, lien entre imagination 
et mauvaises pensées, éloge de la douceur), ce traité 
l'est aussi dans le vocabulaire. La rédaction de ce 
texte fut entreprise peu après le Discours ascétique 
{(968c). L’allusion aux troubles qui ont causé le départ 
des Acémètes de la capitale en 425, permet de pro- 
poser 426-427 comme date de composition de La pau- 
vreté volontaire. C’est le plus tardif des écrits datables 
de Nil; on suppose qu’il est mort peu après, peut-être 
vers 430. 


6) Discours sur Albianos (696-712) : l'éloge de ce moine, 
inconnu par ailleurs, a été composé après 404. D'abord moine à 
proximité d’Ancyre, il entreprit un voyage à Jérusalem (704a) 
et au désert de Nitrie (700b}) où il semble être mort. Sa vie 
ascétique exemplaire était fondée sur une pratique de la 
Bible (708c-709a), dans la pauvreté (709) qui lui assura la 
joie (712a). Le ton de l’encomion est sensible dans la rhéto- 
rique de Nil qui use ici des métaphores communes (pierres 
précieuses des vertus, tempête des passions). Le style ora- 
toire de l’œuvre, propre au genre, rappelle plutôt les premiers 
écrits de Nil. 


20 ŒUvRES EXÉGÉTIQUES. — 41) Commentaire sur 
le Cantique des cantiques : la chaîne dite de Procope 
sur le Cantique (PG 87/2, 1545-1754) cite 61 courts 
extraits de Nil et la Chaîne des Trois Pères utilise 
le Commentaire nilien (PG 122, 537-686). Les mss de 
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la chaîne du groupe A de Faulhaber (cf. DBS, t. 1, 
col. 1158) transmettent un texte plus long. Cette chaîne 
à deux auteurs livre, jusqu’à Cant. 4, 1, avec le Commen- 
taire de Nil, l'intégralité des Homélies sur le Cantique 
de Grégoire de Nysse. On peut penser que ce groupe 
est aussi un témoin du texte complet de Nil. Un 
3e groupe représenté par un unique ms (Cantab. Trin. 
Coll. 0 1 54, 11° s., non recensé par Faulhaber) confirme 
le fait par la citation des mêmes passages de notre 
auteur. Ge ms commente tout le texte biblique, verset 
par verset, si bien que le Commentaire de Nil, quoique 
toujours inédit, est un des plus complets de la tradition 
grecque (nous en préparons léd. et la traduction pour 
la collection SC; CPG 3, n. 6051 annonce une autre éd. 
préparée par H. Rosenbaum). 

Nil expose sa méthode et ses intentions dans un 
Prologue assez long : le Cantique est « une prophétie 
du cortège nuptial mystique de l’âme parfaite et du 
Verbe de Dieu ». Selon son interprétation allégorique, 
influencée surtout par Origène (cf. DS, t. 2, col. 95-96), 
l'épouse est une figure de l’Église des Nations, ou de 
l'âme individuelle. Sa christologie, inspirée de celle 
d’Athanase, place au centre de la révélation la réalité 
de la mort du Verbe-Fils de Dieu et son triomphe, 
comme xuptæxds &vôpwmoc, par la résurrection. 
Cependant, si Nil s'inspire d’Origène (pour linter- 
prétation des noms bibliques), le sens.de son Commen- 
taire est nettement marqué par le milieu monastique : 
la quête spirituelle dont il est question est celle de 
l'âme du moine. L'expression souvent ampoulée, une 
rhétorique sinueuse, et plusieurs passages rappellent 
Péristeria. Le Commentaire pourrait en être contem- 
porain. Nil avoue au début entreprendre ce travail 
au seuil de la vieillesse, alors que son intelligence est 
encore pleine de force. S'il ne s’agit pas d’un topos 
rhétorique, on peut en déduire que Nil aurait écrit 
ce texte vers le milieu de sa vie (sur les âges des moines, 
voir la bibliographie donnée par P. Canivet, Le mona- 
chisme syrien selon Théodoret de Cyr, Paris, 1977, n. 51, 
p. 160, n. 55, p. 162). 


2) Autres fragments. — a) Sur l'Ecclésiaste. Selon S. Lucà 
(N. d'A. sul’Ecclesiaste.…), des scholies d’un commentaire 
sont transmises par les chaînes de Procope (éd. S. Leanza, 
Procopit... Catena in Ecclesiasten, CCG 4, 1978, p. 7, 10, 19, 
21, 28, 36, 39; mais la dernière doit être restituée à Évagre, 
cf. P. Géhin, Un nouvel inédit d'É. le P.: son Commentaire de 
l'Ecclé.., dans Byzantion, t. 49, 1979, p. 193), les mss Barb. 
gr. 888 et Chis. gr. 27; une confrontation de ces divers travaux 
devrait permettre de. juger de toutes les attributions. 

b) Sur les Psaumes. Au début de Péristeria (812d-813a), 
Nil se dit accaparé el vodc baAuodc &axokav. Mais il est difficile 
de trouver trace d’un commentaire suivi. Les.rares scholies 
présentées sous son nom dans les chaînes sur les Psaumes 
et repérées par R. Devreesse (Les anciens commentateurs...) 
semblent être des extraits de ses œuvres. Il serait surprenant 
que le mot &oxoAle (embarras, difficulté) désigne un ouvrage 
écrit; il pourrait s’agir de l’apprentissage de la récitation du 
Psautier par le moine débutant. 

c) Quelques fragments sont attribués à Nil dans la chaîne 
sur l’Exode et les Rois du Barb..gr. 569 (Devreesse, DBS, t. 1, 
col. 4113). — d) Une enquête à travers les chaînes de Nicétas 
sur Hébreux, Jean et Matthieu pourrait identifier les fragments 
attribués à Nil (cf. Devreesse, DBS, t. 1, col. 1171, 1202). 


39 NiL DIRECTEUR SPIRITUEL : les Lettres. — Les 
œuvres que nous venons d'analyser offrent le portrait 
d’un moine aux doctrines modérées. Au cours des 5° 
et 6e siècles, lors de l’établissement de l’orthodoxie, 
en réaction contre les hérésies, il est compréhensible 
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qu’on ait voulu amplifier son image, d’abord par la 
constitution de recueils de Lettres de Nil L'édition 
d’Allatius (Leone Allacci t 1669), Rome, 1668, repro- 
duite en PG 79, 81-581, comprend 1061 lettres, répar- 
ties en trois livres de 338 numéros, auxquels s’ajoute 
un 4° de 62 lettres. 3, Gribomont (cf. bibliographie} 
a établi, à partir du ms Ottob. Gr. 250, que la collection 
primitive comprenait trois livres, respectivement de 
329 lettres (perdues), 375 et 323, soit 1027 numéros; 
elle est fournie partiellement dans les trois premiers 
livres d’Allatius, complétés par des lettres de recueils 
disparates. 

L'édition originale contient des passages importants 
du Discours ascétique et de nombreux extraits de 
Chrysostome et d'auteurs plus anciens (identifiés par 
Haidacher et Heussi). J. Cameron relève que plusieurs 
adresses ne peuvent être antérieures au 6€ siècle. 
D'autres lettres sont des faux, délibérément introduits 
pour montrer que Nil a combattu les hérésies (1, 286 
à Gainas, résume, contre l’arianisme, le sermon sur 
Héb. 1, 3 de Chrysostome). La lettre rv, 1, qui décon- 
seille « à son disciple » la lecture de l’ancien Testament, 
est aussi une contrefaçon, contredite dans d’autres 
œuvres niliennes, et surtout par une pratique perma- 
nente de toute la Bible chez Nil. Les lettres 1v, 61 
et 62, sur la décoration des églises et saint Platon 
d’'Ancyre, ne sont connues que par leur citation au 
7e Concile œcuménique de Nicée (787) contre l’icono- 
clasme, et pourraient avoir été composées dans ce but. 

Les épîtres adressées à des personnages connus sont 
très rares. Nil n’a correspondu avec aucune personnalité 
ecclésiastique contemporaine. Le recueil a dû être 
publié, — à partir d’un fonds original et local —-, 
au 6€ siècle, lorsqu'il est devenu important de fournir 
à la tradition chrétienne l’œuvre d’un moine orthodoxe 
{surtout après la condamnation d'Évagre en 553), 
consulté par 600 correspondants différents sur les sujets 
les plus divers. Ainsi est accréditée l’image de Nil, 
directeur spirituel, dont la renommée s'étend à tout 
l'empire. . 

&9 NiL ASCÈTE DU BINAÏ? Les Narrations du meurtre 
des moines du Sinaï (Ainyquara, 589-693; cf. BHG, 
n. 1301-1307). — Ce récit pose divers problèmes. 


Heussi par la critique interne (Untersuchungen, p. 124-159) 
et J. Henninger par une étude ethnographique (cf. bibliogr.) 
ont conclu qu’il s'agissait d’une fiction, avec tous les ingré- 
dients d’un roman byzantin postérieur au 5° siècle : allure 
autobiographique, attaque des moines du Sinaï par des 
bédouïins, sacrifice d’un chameau et consommation de sa 
chair crue, perte du fils, retrouvé puis reconnu par son père, 
épilogue heureux. On pourrait ainsi croire que cet écrit (qui 
lui est attribué par tous les mss) a pour but de nimber l'icône 
de Nil d’une lumière surnaturelle, en faisant de lui un moine 
aux aventures merveilleuses. L’auteur pourrait être un autre 
Nil, moine du Sinaï qui aurait trouvé son thème dans la lettre 
1v, 62, où l’on raconte comment un ermite du Sinaï, originaire 
de Galatie, perdit son fils lors d’une attaque païenne, puis le 
retrouva grâce à l’intervention miraculeuse de saint Platon 
d’Ancyre; à moins que cette lettre n'ait été introduite dans le 
recueil pour prouver la paternité nilienne du récit. 


Mais des critiques plus récents pensent autrement. 
Ringshausen (p. 25-80) croit pouvoir identifier l’auteur 
des Narrationes avec celui du Commentaire du Cantique, 
de la Péristeria et du Sermon sur Luc (cf. infra). D'autre 
part, V. Christidès classe le récit parmi les « romans 
historiques » (cf. H. Delehaye, Les légendes hagiogra- 
phiques, Bruxelles, 1927, p. 91) et reconnaît à la fois 
son importance;pour l'étude de la religion pré-islamique, 


et la valeur des connaissances topographiques et histo- 
riques de l’auteur sur les moines du Sinaï et leurs 
relations avec les Sarrazins qui les entouraient; opinion 
confirmée en substance par P. Mayerson, qui date le 
récit du 5° siècle. L’éd. critique annoncée par F. Conca 
apportera peut-être des lumières sur la question (cf. 
bibliogr.). 

La « légende » de saint Nil du Sinaï est en tout cas 
authentifiée quasi-juridiquement par le Synaxaire de 
Constantinople, constitué au 102 siècle. Le nom de 
Nil y est mentionné trois fois : le 10 novembre {simple 
mention dans un ms), le 42 novembre (récit complet), 
le 14 janvier avec les Quarante moines martyrs du 
Sinaï (éd. H. Delehaye, p. 209, 217, 390). La notice 
du {12 novembre dépend des Narrationes, sauf sur 
deux points : Nil aurait été éparque de Constantinople 
sous Théodose le Grand (379-395), et ses restes auraient 
été transportés dans l’église de l’orphelinat Saint-Paul. 
Dès lors, le Nil du Sinaï est identifié à l’auteur des 
écrits ascétiques, depuis Nicéphore Calliste (14€ s.) 
qui cite la « légende » dans son Histoire ecclésiastique 
(xiv, 54, PG 146, 1256ac, après avoir mentionné Nil 
parmi les moines, 1157a, et à propos d’Isidore de 
Péluse, 1252a) jusqu'aux études critiques récentes. 

50 Nic-Évacre. — Certains écrits de Nil paraissent 
directement apparentés à ceux d’Évagre, au point 
que leur paternité ne peut être établie d’après les seuls 
critères littéraires (SC 170, p. 394, n. 1}. De plus, 
hasard ou volonté déterminée, le nom de Nil a bel et 
bien été utilisé dans la tradition grecque pour trans- 
mettre nombre d'œuvres d'Évagre. Les travaux eri- 
tiques, entrepris depuis une cinquantaine d'années, 
permettent maintenant de restituer à Évagre ce dont 
il est l’auteur, principalement par la comparaison avec 
la tradition syriaque, c’est-à-dire : De la prière, À 
Euloge, Des huit esprits de malice, Des diverses mau- 
vaises pensées, l’'Exhortation aux moines (cf. art. Évagre, 
DS, t. 4, col. 1736-1737) et plusieurs recueils de Sen- 
tences (reproduits dans PG 79). Même si, comme l'écrit 
C. Guillaumont ($C 170, p. 409, n. 8), l'édition de 
PG 79 à « malencontreusement majoré » la confusion 
qui n’existe que dans une branche de la tradition 
(précisément la branche constantinopolitaine), les 
raisons de cette confusion restent un problème litté- 
raire ou théologique mystérieux. Que la fausse attri- 
bution à Nil ait permis de continuer à lire Évagre 
après sa condamnation (A. Guillaumont, KÆephalaia, 
p. 168), n’est évidemment pas la seule explication, 


puisque d’autres branches de la tradition ont conservé 


les vraies attributions. La question reste ouverte. 

60 Pseupo-Niz. — Outre des œuvres d'Évagre, on 
a attribué à Nil un certain nombre d’autres écrits qui 
ne lui appartiennent pas, comme si, dès le 7e siècle, 
sa renommée était telle qu’on pût, comme aux plus 
grands (Basile ou Chrysostome par ex.), lui faire 
endosser la paternité d'ouvrages les plus divers : 


— Sur les huit pensées de malice (1436-1472). : compi- 
lation de Cassien, qui contient aussi une paraphrase d’Évagre 
et de Jean Climaque. Ce texte n’est pas antérieur au 7° 
siècle. 

— Collections gnomiques de sentences (Pväua; 1240-1264), 
présentes sous des formes différentes dans de nombreux mss 
grecs (et quelques mss syriaques). Le repérage et l’histoire de 
ces extraits divers ou paraphrases de Nil ont été entrepris 
par P. Reftiolo. 

— Enchiridion d’Épictète (1285-1312) : ce manuel, légère- 
ment interpolé, christianisé, est postérieur à Nil (cf. art. Épic- 
tète, DS, t. 4, col. 835-837). 
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— Discours ascétique et divers (1280-1285), conservé en grec 
et en arabe (Va. ar. 71, fol. 151r-162v); le contenu banal de ce 
-. traité semble sans rapport avec le style de Nil. 

— Une lettre et un discours, conservés en arabe et en syriaque 
dans les mss Paris. Syr. 239 et Paris. Syr. 195, représentent 
. en fait une compilation de Joseph Hazzayä et d’Isaac de 

Ninive (cf. CPG 3, n. 6083). 

70 AUTRES ŒUVRES. — Outre un Sermon sur Luc 22, 
36 qui a de bonnes chances d’être authentique (1264- 
1280), quelques œuvres sont citées par des écrivains 
plus tardifs : 


— Photius cite des passages de deux discours sur Pâques, 
et trois sur l’Ascension (Bibliothèque, cod. 276, éd. R. Henry, 
t.8, Paris, 1977,p.120-131), dont le premier est une abréviation 
de Proclus, et le troisième un extrait de Nestorius (cf. CPG 3, 
n. 6078). 

— D’après Nicéphore Calliste (PG 146, 1256b}, Nil serait 
l’auteur d’un traité Contre les paiens, dont il ne reste rien par 
ailleurs, de même que d’un traité dédié à Eucarpios, d’après 
Anastase le Sinaïte (PG 89, 357). 


4. Doctrine spirituelle, — Longtemps tributaire 
de celle d'Évagre et du trop grand crédit accordé aux 
Lettres, la spiritualité de Nil doit être ramenée à sa 
juste mesure, à partir de la lecture de ses écrits ascé- 
tiques et de son Commentaire sur le Cantique. 

19 Le monachisme est à la fois le centre et l’axe 
de la réflexion spirituelle de Nil La vie solitaire 
(6 uovadtxds Bloc, 724a, 6 uovnpnc Bloc, 729b, 748c) 
est l’unique forme de vie qui puisse mener à l’union 
en Dieu dans la contemplation, au retour à la vie 
angélique. Cette conception, développée dans les traités 
ascétiques, est très présente aussi dans sa lecture du 
Cantique des cantiques, dont on peut dire que Nil fait 
un texte monastique : l’épouse est l’âme du moine 
qui lutte contre les passions, la vaine gloire, les fausses 
opinions, pour rechercher dans la prière la présence 
de Dieu, malgré les tribulations de la vie terrestre. 
Le monachisme est défini comme la vraie philosophie 
(732c, 720a, 721c) qui mène à la vraie connaissance 
de l’être (721b); les premiers moines furent les apôtres 
(720a, 721c, 996cd). L’exigence primordiale de la vie 
monastique est l’anachorèse : les moines doivent fuir 
les villes, leur agitation stérile, les passions qu’elles 
suscitent. Le désert (c’est-à-dire la vie dans les endroits 
paisibles) est le lieu du calme (ñouxla; cf. DS, t. 7, 


col. 384-399), indispensable à la maîtrise des passions, 


qui permettra d'atteindre l’hésuchia intérieure, par 
l’émulation mutuelle des moines qui ont choisi le céno- 
‘bitisme (1236b, 1016b). 

20 L’ascèse libère le moine des liens terrestres et 
charnels. Le débutant y est aidé par le discernement 
de son supérieur (ôtéxprotc) dans la direction spiri- 
tuelle (xaréploois, StépBootc). Mais l’ascèse ne se 
suffit pas à elle-même (721b, 1028b), elle est une étape 

pédagogique vers la contemplation (728b, 748a). 

Recherche de la vie vertueuse (10284, 1045b)}, elle 
prend principalement la forme du combat spirituel; 
Nil amplifie les métaphores pauliniennes : le combat 
contre les passions (1021a) est beaucoup plus difficile 
que le combat du stade (845b). Il requiert méthode 
et endurance (7694). Il faut lutter nu (1021a) et oint 
pour ne pas donner prise au démon (800b). De nom- 
breux développements exégétiques sur le Cantique 
concluent par une telle exhortation au combat spirituel. 

La pauvreté moyenne (cf. supra) représente l'idéal 
ascétique dans lequel le travail manuel permet de 
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donner au corps sa juste place, en soumettant la chair 
à la volonté de Dieu, à sa providence (1048bd). 

L’Écriture sainte lue et méditée, corollaire du combat 
spirituel, est « comme une source inépuisable » (Pro- 
logue du Comment. sur le Cant.) qui abreuve l'âme 
du moine, L’œuvre de Nil témoigne de cette rumination 
permanente du texte inspiré. La méditation indivi- 
duelle de l’Écriture procure une jouissance (répduc, 
996b; plusieurs occurrences du mot en ce sens). La 
psalmodie en commun des Psaumes traduit une piété 
unanime et exprime une expérience spirituelle commu- 
nautaire (1056cd). 

89 La prière et la contemplation. — L’âme qui pro- 
gresse vers la vie céleste deviendra lumière du monde 
(1033c); elle se hâte vers le but pour recevoir la récom- 
pense de l’appel d’en-haut (Phil. 3, 14, citation très 
usuelle}; car le temps est court (7484, 1024cd, 1044a; 
Com. sur le Cant. 1, 9). Il faut prier sans cesse, d’abord 
en paroles pour chasser les mauvaises pensées (1004c), 
puis en silence, en vrai imitateur de Dieu (1025cd). 
Persévérant comme le fut Abraham (1045a), le moine 
pratique la prière intense (rpoceuxh éxtevic, 813c, 
1044%c, 1084d). La distinction des trois sortes de contem- 
plation (quoixn, Hum, Geokoyixn Bewpix, 1009c) sem- 
ble relever chez Nil davantage de l’emprunt litté- 
raire (Origène, Évagre) que d’une conception très 
assurée. Selon lui, la contemplation des œuvres de 


Dieu (1052b, 1053c) entraîne à la contemplation des 


réalités supérieures (708a, 8093). Rendue semblable à 
Dieu (xar’eixéva Geoû, 1025a), l’âme est en marche 
vers la plus haute perfection (949b), retour à la vie 
angélique (&yyekxh nokreix, 700a), ou vie spirituelle 
(.…. els nveuuarixhv éywyAv, « vie qui n’est plus dans 
la chair, mais dans l'esprit », 1032b). 

En regard des œuvres de Basile, Évagre ou Jean 
Chrysostome, l’apport de Nil est limité; il donne sur- 
tout l'impression d’en utiliser les lieux communs, 
estompant les traits excessifs du monachisme primitif. 
IE contribue à l'instauration doctrinale d’un mons- 
chisme tempéré, humain, promis à un large et durable 
succès. 


5. Influence. — Mélée à celle d’Évagre, la pensée 
de Nil a survécu surtout dans le monachisme de langue 
grecque. La tradition manuscrite de ses écrits y est 
très abondante. ‘ 

Dès le 7e siècle et durant tout le moyen âge, il fut 
un des auteurs favoris des moines grecs. Outre les 
citations d’Anastase le sinaïte et de Photius, on trouve 
des traces du Discours ascétique chez le Pseudo-Maxime 
(Loci communes, PG 91, 7254, 852c, 945c). Assez sou- 
vent cité dans les Florilèges damascéniens (Sacra 
parallela, PG 95-96), on y met sous son nom des écrits 
qui ne sont pas toujours siens. Son nom figure ensuite 
dans presque tous les florilèges ascétiques, par exemple 
l'Evergetinon (citations des sentences de PG 79, 1240- 
1249), et ceux de Jean l’Oxite; cf. art. Florilèges, DS, 
&. 5, col. 475-510. 

Dans la profusion de recueils ascétiques que con- 
tiennent les mss, le nom de Nil est très souvent associé 
à des sentences disparates. C’est le cas de la collection 
de PG 79, 1240-1249, dont la fin est constituée d’extraits 
de La pauvreté volontaire et de La supériorité des moines. 
Le ms Vatop. 57 (cf. SC 170, p. 220-221) attribue à 
Nil 34 Chapitres neptiques, qu’on retrouve dans l’Antho- 
logie gnomique et les Gnostica d’Élie Ecdicos (cf. DS, 
t. 4, col. 576-578), mis ailleurs sous le nom de Maxime 
(PG 90, 1401-1461). Au 18° siècle la Philocalie de 
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Macaire de Corinthe (cf. DS, t. 10, col. 10-11) et de 
Nicodème l’hagiorite (Venise, 1782; 3° éd., Athènes, 
1957) fait à Nil la part belle en publiant son Discours 
ascétique et en mettant sous son nom le traité d’Évagre 
Sur la prière (t. 1, p. 190-232). 

Son rôle n’est pas négligeable dans les traditions 
orientales : de nombreux mss syriaques — dont cer- 
tains remontent au 7€ s. — lui attribuent des lettres, 
traités ou sentences, dont la tradition semble originale, 
en tout cas souvent indépendante du grec. En arabe, 
un choix de 400 lettres fut traduit à Alep en 1731, 
mais des extraits divers étaient en circulation dès le 
16° siècle. En arménien, seule est connue la version 
du traité Sur les maîtres et les élèves. 

Dans le monde latin, initié au monachisme par 
Cassien et ouvert à l'influence d’Évagre par les traduc- 
tions de Rufñin (début 5€ s.}, puis de Gennade, Nil 
n’a guère eu de place. Outre une traduction ancienne 
des Narrations et deux versions du traité Des huit 
mauvaises pensées pseudo-nilien, on connaît seulement 
une version du 6€ siècle de Sur les maîtres et les élèves. 


4. Études d'ensemble. — $. Le Nain de Tillemont, 
Mémoires pour servir à l’histoire ecclésiastique des six premiers 
siècles, t. 14, Paris, 1709, p. 189-218. — F. Degenhardt, Der 
hl. Nilus Sinaita, Beiträge zur Geschichte des alten Münch- 
tums und des Benediktinerordens 6, Münster, 1915; Neue 
Beiträge zur Nilusforschung, Münster, 1918. — K. Heussi, 
Untersuchungen zu Nilus dem Asketen, TU 42/2, Leipzig, 1917; 
Das Nilus-Problem, Leïpzig, 4921. — J. Quasten, Patrology, 
t. 3, Utrecht-Anvers, 1960, p. 496-504; trad. franç., Paris, 
1963, p. 603-705. — H. Ringshausen, Zur Verfasserschaft und 
Chronologie der dem Nilus Ancyranus zugeschriebenen Werke, 
Francfort/Main, 1967. 

DTC, t. 41, 1931, col. 661-674 (M.-T. Disdier). — EC, t. 8, 
1952, col. 1882-1883 (I. Hausherr). — BS, t. 9, 1967, col. 1008- 
1009 {(R. Janin). — CPG 3, 1979, n. 6043-6084. — DIP, t. 6, 
1980, col. 296-298 (J. Gribomont). 


2. Œuvres ascétiques. — P. Van den Ven, Ur opuscule 
inédit attribué à S. Nil, dans Mélanges G. Kurth, t. 2, Liège, 
1908, p. 73-81 (texte latin et grec de Sur les maîtres et les élè- 
ves). — J. Muyldermans, Le De magistris et discipulis de S. 
Nil, dans Le Museon, t. 55, 1942, p. 93-96 (corrections tex- 
tuelles}; S. Nil en version arménienne, ibidem, t. 56, 1943, 
p. 78-113. — Ch. Astruc, Miscellanea graeca dans un recueil 
provenant de Ch. de Montchal, dans Scriptorium, t. 8, 1954, 
p. 293-296 (nouveau ms du Discours sur Albianos). 


8. Œuvres exégétiques. — M. Faulhaber, Hohelied., 
Proverbien- und Prediger-Catenen, Theologische Studien der 
Leo-Gesellschaft 4, Vienne, 1902, p. x1-73. — A. Sovié, De 
Nili monachi commentario in Canticum... reconstruerdo, dans 
Biblica, t. 2, 1921, p. 45-52. — R. Devreesse, Chaînes exégé- 
tiques grecques, DBS, t. 1, 1928, col. 1158-1161, 1163, 1171, 
1202; Les anciens commentateurs grecs des Psaumes, Studi e 
Testi 264, Rome, 1970, p. 324. — R. Browning, Le commen- 
taire de S. Nil... sur le Cantique.., dans Revue des études byzan- 
tines, t. 24, 1966, p. 107-114. — J. Kirchmeyer, Un commentaire 
de Maxime le Confesseur sur le Cantique?, dans Studia Patris- 
tica vi — TU 93, Berlin, 1966, p. 406-413. — $S. Lucà, Nilo 
d'Ancira sull Ecclesiaste, dieci scolii sconosciuti, dans Biblica, 
t. 60, 1979, p. 237-246. — H.-U. Rosenbaum, Der Hohelied- 
kommentar des N. von À. (Ms Ogden 30 und die Katenenüber- 
lieferung), dans Zeitschrift für Kirchengeschichte, t. 91, 1980, 
p. 187-206. 


&. Lettres. — $S. Haidacher, Chrysostomusfragmente in der 
Briefsammiung des hl. Nilus, dans Chrysostomica, t. 1, Rome, 
1908, p. 226-234. — U. W. Knorr, Der 43. Brief des Basilius 
d. Gr. und die Nilus-Briefe, dans Zeitschrift für die neutesta- 
mentliche Wissenschaft, t. 58, 1967, p. 279-286 {cette lettre 

. serait de Nil). — J. Gribomont, La tradition manuscrite de S. 
Nil. 1. La Correspondance, dans Studia monastica, t. 11, 1969, 
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p. 231-267. — A. Cameron, The Authenticity of St. Nilus of 
Ancyra, dans Greek, Roman and Bysantine Studies, t. 17, 
1976, p. 181-196; À Quotation fram St. Nilus.. in an iconodule 
tract?, dans Journal of theological Studies, t. 27, 1976, p. 128- 
431. — H. G. Thümmel, N. 0. À. über die Bilder, dans Byzan- 
tinische Zeitschrift, t. 71, 1978, p. 10-21. 


5. Narrations. — H. Delehaye, Synaxarium Ecclesiae 
Constantinapolitanae, e codice Sirmondiano..,Bruxelles, 1902. 
— Ch. Astruc, cité supra (ms des Narrat.). — J. Henninger, 
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Excerpte im Pandektes des Antiochus, dans Revue bénédictine, 
t. 22, 4905, p. 244-250 (extraits de Sur la prière d'Évagre). 
— I. Hausherr, Le traité de l'Oraison d’'Évagre... (Pseudo- 
Nil), trad. franç. et commentaire, RAM, t. 15, 1934, p. 84-94, 
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le P. et l'histoire de l’origénisme chez les Grecs et les Syriens, 
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tibus malitiae de S. Nil, dans Le Museon, t. 52, 1939, p. 235- 
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7. Traductions. — W. Wright, Catalogue des mss syria- 
ques du British Museum, Londres, 1870-1872, t. 8, 1311. — 
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ratur in der lateinische Kirche.…,Munich-Passing, 1949, p. 409- 
110. — P. Bettiolo, La versione syriaca dell'Asceticon di S. 
Nilo : tradizione manoscritta e rapporto al testo greco, dans 
Symposium syriacum, 1976, OCA 205, Rome, 1978, p. 149, 
161; Le Sententiae di Nilo: Patristica e umanesimo nel xvI 
secolo, dans Cristianesimo nella Storia, t. 1, 1980, p. 155-184. 

8. Spiritualité. — H. C. Graef, St. Nilus: a spiritual 
director of the fifth Century, dans Life of the Spirit, 1949, p. 224. 
229, 272-279. — V. Warnach, Das Münchtum als « pneuma- 
tische Philosophie » in den Nilus-Briefen, dans Vom christ- 
liches Mysterium, Festschrift O. Casel, Düsseldorf, 1951, p. 135- 
151; Zur Theologie des Gebetes bei N. v. À., dans Perennitas, 
Festgabe Th. Michels, Münster, 1963, p. 65-90. — DS, Direc- 
tion spirituelle, t. 3, col. 1023-1024, 1059-1060; t. 4, Écriture 
sainte et vie spirituelle, col. 166-167 (J. Kirchmeyer); Éré- 
mitisme, Col. 939-942; ÆExtase, col. 2105-2106; Florilèges 
spirituels grecs, t. 5, col. 475-512 (M. Richard). 
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2. NIL DE ROSSANO {sarnt), f 1005. Voir 
DS, t. 7, col. 2201-2202, 2206. — DIP, t. 6, 1980, col. 
298-299, 


3. NIL SORSKIJ (saint), moine russe, 1433- 
1508. — 1. Vie. — 2. Œuvre littéraire. — 3. Doctrine 
spirituelle. — 4. Rayonnement. 


1. Vie. — Toutes les biographies anciennes de Nil 
Sorskij ont disparu, détruites par accident ou, plus 
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probablement, livrées au feu par ses adversaires. On 
est donc mal renseigné sur son existence; les grandes 
lignes en sont pourtant connues. Elles s’inscrivent dans 
un contexte politique, ecclésiastique et culturel qu'il 
est utile d'évoquer. 

19 CONTEXTE HISTORIQUE. — Né à Moscou en 1433, 
Nil Maïkov, sans doute d’origine noble, a vécu dans 
une société en pleine mutation, à une époque où se 
décide avenir de la Russie et de l’Église orthodoxe 
russe. Îl a 20 ans en 1453, quand Constantinople est 
prise par les Turcs : événement considérable qui frappe 
les imaginations surtout dans les milieux ecclésias- 
tiques russes. Une historiographie pieuse et sommaire 
ne manque pas d'interpréter l'événement comme un 
jugement de Dieu sur la Seconde Rome qui a trahi 
l’Orthodoxie au concile de Florence. Dans un climat 
à la fois d'inquiétude et d’espérance où, à un messia- 
nisme russe naissant, se mêlent aussi des calculs poli- 
tiques plus réalistes, surgit le mythe de « Moscou, 
Troisième Rome ». Le géant russe sort de son sommeil 
séculaire pour poursuivre, éveillé, le rêve encore confus 
d’une mission universelle. Mission de l’État moscovite 
ou mission de l’Église orthodoxe? En fait, la distinction 
n’est pas claire dans la plupart des esprits et tout un 
courant portera à les confondre. 


Les circonstances paraissent favorables à l’éclosion d’un 
grand dessein politique. Le retrait de la Horde d'Or (1480) 
marque le déclin de la domination mongole. Sous le sceptre 
de ses princes « rassembleurs de là terre russe », la Moscovie 
s'organise en état moderne centralisé, absorbant les nombreuses 
principautés plus ou moïns indépendantes à l’époque tatare. 


Y voyant la condition d’une résistance efficace à 
l’envahisseur, l’Église russe, en la personne de Serge 
de Radonèje, favorise cette évolution. Mais un siècle 
plus tard, aveuglée par un rêve de théocratie ana- 
chronique (cf. J. Meyendorff, Une controverse.., p. 44-46), 
sacralisant le pouvoir du prince sans le contrepoids 
d'une autorité transcendante, l'institution ecclésiale 
risque d’être la victime de l’État qu’elle a contribué à 
construire. Homme de prière, Nil se tient à distance 
de cette utopie politique. Proclamant hautement la 
transcendance de Dieu et de ses commandements, il 
s'établit sur le roc de la liberté intérieure du chrétien 
et de l’Église. Tandis que les disciples de Joseph de 
Volokolamsk + 4515 (DS, t. 8, col. 1408-1411) cèdent 
à la séduction du « royaume sacré », Nil oppose silen- 
cieusement l'alternative, incarnée en sa personne, d’un 
équilibre dynamique entre le respect dû au pouvoir 
séculier en son domaine propre et l’exigence de la 
soumission absolue à la Parole de Dieu interprétée 
en Église par les pneumatophores, dans la communion 
de l'Esprit saint. 


Du point de vue culturel et spirituel, le 15e siècle marque 
aussi une transition. Émergeant d’une profonde régression due 
à divers facteurs (invasions, guerres, isolement), la Russie 
moscovite s’éveille au désir du savoir : soif de mieux connaî- 
tre mais aussi de mieux vivre, aspiration à un christianisme 
authentique, purifié des scories accumulées par des siècles 
d’ignorance. Les sectes, comme celle des « judaïsants » qui se 
répand à cette époque, sont l'expression dévoyée de cette 
recherche à laquelle des hommes comme Nil tenteront de 
donner une réponse ecclésiale. Ils appartiennent généralement 
aux classes supérieures, à un milieu relativement instruit, 
ouvert aux échanges culturels avec l'Orient orthodoxe, avec 
la Grèce, dont Nil s’assimilera la spiritualité, et même avec 
l'Occident. Des influences occidentales venues du Nord- 
Ouest de l’Europe pénètrent en Russie par Novgorod et la 
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Lithuanie. Les vagues de la Renaissance italienne atteignent 
le milieu cultivé. Un disciple de Nil, Maxime le Grec. t 1556 
(DS, t. 10, col. 847-851), un temps mêlé à la vie culturelle de 
Florence où il est le témoin du supplice de Savonarole, puis 
venu en Russie après avoir passé par le Mont Athos, est le 
représentant typique de ces transhumants dont l'apport a 
souvent fécondé la culture russe. 


20 CARRIÈRE. — Nil Maïkov reçut son éducation à 
Moscou. Sans doute d’origine noble, il entre encore 
très jeune au monastère du Lac Blanc (Bielo Ozero). 
Fondé par un contemporain de Serge de Radonèje, 
Cyrille de Bielozersk (de la famille de boïards Velia- 
minov), c’est l’un des plus célèbres’ de la Russie. À 
l’époque de la profession de Nil, l’humble communauté 
des origines s’est transformée en un riche monastère, 
propriétaire de vastes domaines. Détail important 
pour la formation du jeune moine, Bielozersk abrite 
l’une des rares grandes bibliothèques monastiques de 
la Russie moscovite. Cette évolution n’a pas manqué 
de créer des tensions. Nil et son « père spirituel », le 
célèbre starets Païsij laroslavov, appartiennent à un 
groupe de religieux qui dénoncent un enrichissement 
où ils décèlent un grave danger pour l'intégrité APTE 
tuelle des moines. 

On ne connaît ni la date ni les raisons exactes du 
départ de Nil pour un long pèlerinage en Orient qui 
le conduit à Constantinople et au Mont Athos. De tels 
pèlerinages sont assez fréquents en Russie au 15e siècle. 
Celui de Nil se distingue pourtant par sa durée. Le 
jeune moine russe séjourne assez longtemps sur la 
Sainte Montagne — probablement plusieurs années — 
pour acquérir une solide connaissance du grec qui lui 
ouvre l’accès à la littérature patristique et surtout 
aux écrits ascétiques et mystiques des grands moines 
de l'Orient. Il s’y plonge avec une attention fervente. 
11 ne s’agit pas pour lui de satisfaire une curiosité 
intellectuelle; il aspire avant tout à découvrir le secret 
de la véritable vie en Christ par l'Esprit saint, de cette 
théosis qui est la fin de l’existence monastique comme 
de toute existence chrétienne digne de ce nom. Ce 
qu’il lit est ainsi appelé à se transformer en expérience 
personnelle vécue. 


A lépoque du séjour de Nil sur l’Athos, la victoire de 
l’hésychasme (cf. DS, t. 7, col. 381-399) sur ses détracteurs 
paraît bien établie. La doctrine de Grégoire Palamas, qui 
assure un fondement théologique à l’expérience mystique des 
solitaires, a été consacrée, au cours du 149 siècle, par deux 
conciles (voir l’art. Palamas). Des moines athonites ont systé- 
matisé, non sans quelque rigidité parfois, des méthodes de 
concentration mentale associées, au cours d’une expérience 
millénaire, à la pratique de la Prière de Jésus (DS, t. 8, col. 
4126-1150). Nil fit-il sur l’Athos la rencontre de quelque 
maître spirituel dont il aurait pu recevoir une initiation per- 
sonnelle à l’oraison hésychaste? Rien ne permet ni de Pafñr- 
mer, ni de l’exclure. Lui-même n’a jamais fait allusion à une 
telle rencontre. Il s’est surtout imprégné de l'esprit de la 
Sainte Montagne, qui vivifie la lettre de ses lectures. 


Quand il retourne enfin à Bielozersk, il ne lui est 
plus possible de supporter le bruit et l'agitation d’une 
communauté cénobitique nombreuse dont les préoccu- 
pations lui paraissent dangereusement mondaines et 
qui, de plus, est spirituellement divisée en clans anta- 
gonistes. Il demande et obtient l’autorisation de s’éta- 
blir à quelque distance de la cénobie, dans un lieu 
retiré. Ceci, explique-t-il plus tard à un ami, « afin de 
vivre selon les commandements de Dieu et les commen- 
taires des Pères sur la Sainte Écriture. en accord avec 
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ma propre conscience, pour la plus grande gloire de 
Dieu et mon profit spirituel » (cf. G. A. Maloney, La 
spiritualité..., p. 48; cité Maloney). 


Après une première tentative avortée, l'installation défi- 
nitive a lieu dans une région inhospitalière, un bas-fond maré- 
cageux traversé par la rivière Sora ou Sorka, qui donnera son 
nom à la communauté. Car Nil accepte quelques compagnons. 
Leur nombre ne dépassera jamais de beaucoup le chiffre sym- 
bolique de douze. Le skit se compose de quelques cabanes 
éparpillées dans une clairière bordée de sapins et de bouleaux. 
Elles entourent une église construite en bois, dont l’intérieur 
également, selon le vœu de Nil, est simple et pauvre. Rare 
dans l’Église orthodoxe, surtout à cette époque, ce souci de 
sobriété jusque dans l’aménagement du sanctuaire, mérite 
d’être souligné. 


Les moines vivent frugalement du travail de leurs 
mains, ne possédant que le strict nécessaire à leur 
subsistance. Les liturgies dominicales et festives rassem- 
blent la communauté. Le reste du temps est partagé 
entre la prière personnelle et divers travaux manuels 
ou intellectuels. Les visiteurs sont rares. Toute l’exis- 
tence est immergée dans « la prière spirituelle », l’in- 
vocation inlassable, mentale, du nom de Jésus. Si les 
travaux extérieurs, du bûcheron dans la forêt ou du 
jardinier dans le potager, sont nécessaires à la vie de 
la communauté, Nil et ses compagnons donnent la 
préférence à des tâches plus intellectuelles, accomplies 
dans « un lieu clos et couvert » Peu d'événements 
semblent avoir troublé cette retraite où l’arrivée d’un 
ami, parfois une lettre, apportent cependant l’écho 
des affaires qui agitent le monde. De temps à autre, 
Nil est invité à participer à un synode, consulté par 
le Prince ou par quelque dignitaire ecclésiastique, 
au sujet d’un problème brûlant. En ces occasions, en 
dépit d’une profonde humilité, il sait faire preuve tout 
à la fois de ferrneté et de discrétion. Doux mais in flexible 
dans ses convictions, il trouve dans le détachement 
absolu du monde dont, comme le souligne son Testa- 
ment, il n’a « jamais recherché les honneurs et les 
louanges », la garantie d’une grande liberté intérieure. 
Elle se manifeste tantôt par des paroles, tantôt sans 
bruit, par le silence et l’abstention. 

Deux affaires ont été retenues par les historiens. La 
première concerne les « judaïsants », secte mal connue 
où des aspirations spiritualistes et un désir authentique 
de réforme morale semblent s’être mêlés à des croyances 
douteuses. La diffusion de ce schisme inquiéta la 
hiérarchie russe. Conseïllé par un dominicain croate, 
le puissant archevêque Gennade de Novgorod propose 
au prince Ivan 111 d’organiser la chasse aux hérétiques 
en s’inspirant des méthodes de l’Inquisition en Espagne. 
Il presse Nil Maïkov et son ami le starets Païsij Iaros- 
lavov, qui jouissaient d’une haute autorité morale, de 
cautionner son entreprise. Les deux hommes se déro- 
bent. En 1490, siégeant dans un synode convoqué 
pour juger des hérétiques, Nil, probablement soutenu 
à cette époque par le prince, use de son influence pour 
obtenir un jugement particulièrement clément. Non 
qu’il sympathise avec l’hérésie; maïs, au nom du 
« Christ miséricordieux », il réprouve toute cruauté, 
même à l'égard des pécheurs que sont, à ses yeux, 
les hérétiques. La possibilité de s’amender doit leur 
être laissée, 


D'ordre essentiellement spirituel, le combat contre l’hérésie 
implique en même temps l'exigence absolue, évangélique, du 
pardon et de l’amour des ennemis. Le jugement final, comme 


Pécrit le moine-prince Vassian Patrikeev, ami de Nil, appar- 
tient à Dieu seul qui, au jour de la moisson, saura séparer le 
bon grain de l’ivraie. Mansuétude assez typiquement russe 
où l’on retrouve les scrupules du prince Vladimir de Kiev se 
demandant si, une fois baptisé, il a encore le droit de châtier 
les malfaiteurs, mais où perce aussi le personnalisme de Nil, 
son sens de l’intériorité et son respect des consciences. 


La même inspiration évangélique se manifeste dans 
l'opposition de Nil à l'enrichissement des monastères. 
La vocation dù moine, proclame toute sa vie, est 
de suivre le Christ dans son renoncement à tous les 
royaumes, à toutes les richesses de ce monde. Attitude 
qui explique et son exode de Bielozersk et sa prise de 
position publique contre les propriétés monastiques 
au synode de Moscou en 1503, cinq ans avant sa mort 
{cf. DS, art. Monachisme... russe, t. 10, col. 1596-1597). 
Certains historiens soviétiques, comme Lur’é, ont mis en 
doute l’authenticité de la philippique prononcée par 
Nil à cette occasion, authenticité admise pourtant par 
d’autres historiens, tel G. Fédotov. Quelle que soit la 
réponse à cette question précise, il reste que Nil fut 
incontestablement, tout comme François d’Assise 
deux siècles plus tôt en Occident, un amant de la 
pauvreté. Il voyait lui aussi dans la pauvreté person- 
nelle et collective un aspect essentiel du témoignage 
à la fois spirituel et social du moine. Plus implicite 
qu’articulée chez Nil, cette dimension sociale est claire- 
ment énoncée par son disciple et ami proche, le moine- 
prince Vassian Patrikeev : en renonçant aux donations 


pieuses qui font des monastères les plus grands proprié-. 


taires terriens de la Moscovie, les moines serviraient 
tout à la fois leurs véritables intérêts qui sont spirituels 
et ceux du peuple, de la société séculière représentée 
par le Prince (cf. Maloney, p. 285-288). La piété popu- 
laire ne s’y est pas trompée : elle a vu en Nil — comme 
dans le Poverello — l’incarnation de sa propre protes- 
tation contre un monachisme qui, en cédant à la 
tentation de l’enrichissement et de la puissance, trahit 
son essence évangélique. 

Retourné à sa solitude, Nil s'éteint paisiblement le 
7 mai 1508, à l’âge de soixante-quinze ans. 


Dans son testament, il recommande : « Jetez mon corps dans 
un lieu désert, que les bêtes sauvages et les oiseaux le dévorent, 
car il a beaucoup péché et n’est pas digne de sépulture... Je 
demande à tous de prier pour mon âme pécheresse et je 
demande pardon à tous, comme je vous pardonne. Que Dieu 
nous accorde à tous le pardon » (Maloney, p. 55). Paroles où 
s'exprime une profonde humilité, mais qui dénotent aussi, 
avec un sentiment d'intimité cosmique, une rare indépendance 
par rapport à des croyances populaires qui, depuis les temps 
les plus reculés, majoraient l’importance des rites d’enseve- 
lissement pour le destin d’outre-tombe. 


2. Œuvre littéraire. — Chef de file d’un groupe 
de moines instruits qui, dans la seconde moitié du 
15° siècle, aspirent à un ressourcement du monachisme 
russe dans la grande tradition du monachisme oriental, 
Nil voyait dans les travaux littéraires un aspect essen- 
tiel de son service monastique, un véritable apostolat. 
Ce retour aux sources, dont les bienfaits devaient 
rejaillir sur la société russe chrétienne, exigeait que 
l’on scrute les « saintes écritures ». Sous ce terme, Nil 
englobe tout à la fois les livres canoniques de l’ancien 
et du nouveau Testament, qui contiennent les « com- 
mandements divins », et leurs commentaires par les 
« Pères », c’est-à-dire une tradition authentifiée par 
l’Église. Si large soit-elle, une telle définition implique 
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une discrimination entre « les véritables écritures 
divines » et un ensemble confus où, aux textes bibliques, 
patristiques et monastiques, s'étaient mêlés au cours 
du moyen âge russe des apocryphes, des légendes 
souvent fantaisistes, des fragments de littérature sécu- 
lière, le tout dans des manuscrits émaillés d’erreurs 
de copistes. Un travail de critique s’imposait, dont Nil 
voyait lucidement la difficulté et les inévitables tâton- 
nements. La vision du but poursuivi, par contre, est 
très claire : il s’agit de brancher à nouveau le mona- 
chisme russe sur la grande tradition catholique dont il 
est issu, et dont les circonstances, un destin historique 
tragique, l'ignorance et le péché des hommes l'ont 
séparé. 


« On ne trouve plus, écrit-il, l’observance des lois de Dieu 
selon les Saïntes Écritures et la tradition des Saints Pères, 
nous agissons plutôt selon nos propres volontés et des façons 
de penser tout humaines; et nous tombons souvent dans une 
véritable corruption et faisons ces choses tout en les consi- 
dérant comme des actes de vertu. Cela vient de ce que nous ne 
connaissons pas les Saintes Écritures, parce que nous ne som- 
mes pas empressés de les scruter avec crainte de Dieu et humi- 
lité, maïs plutôt n’en tenons aucun compte et nous mêlons 
d’affaires humaines » (Lettre à Germain; Maloney, p. 67-68). 


Ces aspirations à un retour aux sources ne sont pas 
sans analogie avec les tendances qui conduiront en 
Occident à la Réforme du 16e siècle. Une influence 
diffuse de l'Occident n’est pas à exclure. Maïs les 
deux milieux diffèrent par des nuances importantes. 
La question posée par Nil et ses amis n’est pas « que 
croire pour être sauvé? » mais « comment vivre en 
conformité avec l’appel évangélique à la perfection? ». 
La pointe n’est pas dirigée contre une institution ecclé- 
siale jugée aliénante mais contre l’auto-satisfaction 
d’une chrétienté ignorante et pécheresse qui a besoin 
de guides lucides. Le but posé, le travail de Nil etde 
ses compagnons Consiste à scruter des mss grecs ef 
slaves, à corriger éventuellement les erreurs de trans- 
cription qui les défigurent, à traduire des textes de la 
littérature ascétique et mystique grecque, pour finale- 
ment en tirer une doctrine spirituelle cohérente. Tout 
ceci dans une visée pratique, existentielle : 
spirituel du moine et de la communauté monastique sur 
la voie de la sainteté, de l’union avec Dieu. 


Des spécialistes modernes de l’époque de Nil, tels Lur’é 
et Pokrovski, ont souligné le caractère déjà scientifique de sa 
critique de textes : liberté intellectuelle et rigueur alliées à la 
modestie, à l'opposé de la crédulité de ses contemporains. Dans 
un manuscrit annoté par lui, il décrit ainsi sa méthode et l’es- 
prit de son investigation : « Je me suis servi de diverses copies. 
Je me suis efforcé de trouver la bonne. J'ai trouvé dans les 
différents textes beaucoup de choses inexactes. Dans la mesure 
de ma faible intelligence, je les ai corrigées, car je ne pouvais 
les laïsser demeurer. Que ceux qui ont plus d’intelligence que 
moi corrigent ce qui est encore défectueux. Je demande par- 
don à celui qui devra lire et copier ceci... Qu'il écrive seule- 
ment la vérité et dise la vérité, car cela seul est agréable à 
Dieu et salutaire aux âmes » (Maloney, p. 87-88). 

Dans une lettre à son ami Gury, Nil donne ce conseil : 
« Soumettez-vous aux lois des Divines Écritures et suivez 
les voies des vraies Divines Écritures. Car il y a beaucoup 
d’écrits, mais tous ne sont pas divins. Vous, recherchez ce qui 
est vrai. et tenez-vous-y. Entretenez-vous avec des hommes 
prudents et spirituels, car tous n’interprètent pas les Écri- 
tures avec un jugement droit » (p. 83). 


A la doctrine spirituelle de Nil exposée dans deux 
ouvrages : 1) Ustav (Règle), 2) Pridanié (Instruction), 


NIL SORSKIJ 


le progrès 


362 


il faut ajouter un Testament et des Lettres dont les mss, 
non encore édités dans leur ensemble de manière cri- 
tique, se trouvent à la bibliothèque Lénine de Moscou 
(cf. bibliographie). 

Dans ces œuvres, Nil ne recherche aucune originalité. 
Il ne veut pas dire autre chose que ce que disent 
l'Écriture et les Pères. Aussi ses ouvrages se présentent- 
ils, en grande partie, comme une mosaïque composée 
avec art, de citations scripturaires et patristiques. 
Sa personnalité apparaît pourtant dans le choix des 
auteurs et des textes selon des critères intérieurs qui 
lui sont propres : « Je ne fais jamais rien sans le témoi- 
gnage des divines Écritures, mais si je découvre quelque 
chose en elles, je le fais autant qu’il est en mon pouvoir. 
Si je ne trouve rien qui s’accorde avec ma compréhension 
sur la manière de l’entreprendre, je laisse de côté 
jusqu’à ce que j’aie trouvé quelque chose » (Lettre à 
Gury, Maloney, p. 325). Aussi cette mosaïque ne se 


réduit-elle pas à une simple compilation. Comme le 


souligne G. À. Maloney, « elle apparaît d’une admirable 
unité. Personne ne peut accuser (Nil) d’avoir simple- 
ment compilé les dires des Pères; il a agencé ces dires 
d'une manière si originale et indépendante que le 
résultat est une nouvelle création » (p. 250). Plus spon- 
tanées, les lettres laissent s'exprimer encore davantage 
cette originalité. 


3. La doctrine spirituelle de Nil s'adresse à 
des moines. Pour lui, le monachisme est, sinon l’unique 
voie du salut, du moins la voie la plus sûre pour par- 
venir au but de la vie chrétienne tel que le conçoit 
un croyant orthodoxe : l’union à Dieu en cette vie, 
autant que la grâce et la libre coopération de la volonté 
personnelle le permettront, et la vie éternelle dans 
l’au-delà. Conception assez large pour que le moine 
n’apparaisse pas comme un chrétien ou un homme à 
part. Sa vocation spécifique est d’être le signe de cette 
fin à laquelle l'humanité est appelée. 

La forme de vie monastique préférée par Nil est 
celle du «skit », définie par Jean Climaque; voie moyenne 
entre la « vie commune » des grandes cénobies et la 
solitude totale des anachorètes, elle consiste « à vivre 
avec un ou deux frères dans le silence » (Ustav, p. 87). 
Le chiffre est seulement indicatif et il est souvent 
dépassé. Nil ne critique pas le cénobitisme en lequel 
il voit une excellente propédeutique pour tous les 
moines débutants, et la voie la meilleure pour certains. 
De même, il n’exclut pas des vocations érémitiques 
authentiques, mais ce mode de vie est réservé aux forts, 
à ceux qui sont les plus avancés sur la voie du combat 
ascétique. Le skit lui paraît réunir les avantages des 
deux formes précédentes sans leurs inconvénients : la 
liberté, le choix d’une voie personnelle sans les dangers 
d’une solitude qui expose aux tentations et aux illu- 
sions, le soutien de l'affection et, si nécessaire, de la 
correction fraternelles, sans les pesanteurs d’un ordre 
collectif qui ne tient pas compte des personnes. Respon- 
sable de lui-même, le moine doit subvenir avec discer- 
nement à ses besoins de nourriture et de vêtement, 
établir, si possible avec l’aide d’un père spirituel, son 
emploi du temps et sa propre règle de prière. Nil lui- 
même n’a jamais voulu être un « maître », car, écrit-il, 
«un seul est notre maître, Notre Seigneur Jésus-Christ ». 
Sous l'autorité de l’'Unique Maître, le moine expéri- 
menté, autour duquel s’organise la vie du skit, apparaît 
seulement comme un frère aîné, tout au plus comme 
un père aimant qui n’impose rien mais conseille, console 
et dont tous les avis sont reçus avec une filiale con- 
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fiance. Ce n’est pas la famille patriarcale, mais l’image 
lumineuse de la Sainte Trinité et la communion d’amour 
des Personnes Divines qui inspire cette vision commu- 
nautaire. 

« Considérez chaque frère comme un saint », écrit 
Nil à Vassian Patrikeev; formule où s'exprime admi- 
rablement son profond respect des personnes et de 
leur égale dignité dans la différence. L’ascèse corpo- 
relle, les veilles et les jeûnes, comme les formes du 
combat intérieur doivent être individualisées. « Que 
chacun s’accorde la quantité de nourriture et de boisson 
suivant ses forces et ses besoins. En toute chose il 
faut garder la mesure ». 11 convient de respecter les 
rythmes de croissance spirituelle propres à chacun. 

Suivant les individus, leur degré de maturité spirituelle, 
il y a un temps auquel convient la psalmodie en commun, 


un autre propice à la prière solitaire, un temps pour Porai- 


son et un autre pour le service des frères. Nil ne veut pas 
vouloir couler tous les êtres dans le même moule. Toute con- 
trainte, fût-elle spirituelle, lui paraît nocive autant pour celui 
qui l’exerce que pour celui qui la subit. La liberté à laquelle il 
convie ne se confond pas pourtant avec larbitraire de la 
volonté propre, le laisser-aller aux passions du moi déchu. 
L’ultime liberté consiste dans l’accord de la volonté de l’homme 
avec la Volonté Divine. Elle ne peut être qu’une conquête en 
même temps qu'un don de la Grâce. Elle présuppose la conver- 
sion, le « don des larmes », la lutte avec l’aide divine contre les 
puissances démoniaques. Combat. viril qui requiert la tension 
de toute la volonté de l’homme maïs qui est aussi celui d’une 
foi confiante, dans l’espérance du secours divin qui garantit la 
victoire. Contre l’assaut des tentations, il faut prier ainsi : 
« Aie pitié de moi, Seigneur, car je suis sans force. Toi Seigneur, 
Tu es puissant. Combats en nous pour nous et triomphe » 
(Lettre à Vassian, Maloney, p. 316). 


Dans la perspective de ce combat, l’obéissance monas- 
tique trouve sa place : obéissance aux supérieurs, à 
l’higoumène, mais surtout au « père spirituel », suivant 
l'antique tradition du monachisme oriental. Il s’agit 
d’un guide librement choisi en qui on discerne les 
charismes exigés par ce ministère : une conduite ver- 
tueuse, mais surtout « la compréhension des Saintes 
Écritures et la sagesse spirituelle ». Dans le cas où l’on 
ne trouve pas cet homme charismatique, mieux vaut 
se passer de guide humain. Rien n’est perdu, il reste 
toujours un recours : « $e tourner vers les Saintes 
Écritures pour y écouter parler le Seigneur lui-même» 
(Ustao, p. 14). Le moine combat ainsi, le regard fixé 
sur Jésus, son Sauveur, à l’écoute de sa parole. Il lui 
appartient d’intérioriser l'exemple du Christ humble 
et doux, compatissant et miséricordieux envers les 
pécheurs. Cet évangélisme si caractéristique de beau- 
coup de saints de la Russie ancienne marque aussi 
la spiritualité de Nil. Là réside l'originalité de son 
hésychasme : un hésychasme qui constitue un aspect 
essentiel aussi bien de son expérience personnelle que 
de son enseignement. 


La spiritualité de Nil, marquée par son séjour au Mont 
Athos (cf. supra), baigne incontestablement dans le grand 
fleuve de prière contemplative qui traverse l’histoire de 
l’Église d'Orient : courant à la fois un et divèrs où confluent 
la mystique intellectuelle d'Évagre, l'enthousiasme coloré 
d’affectivité des Pères du désert, tel Macaire, l’art spirituel 
des moines du Sinaï, le lyrisme mystique de Syméon le Nou- 
veau Théologien, ete. Compris en ce sens large, l’hésychasme 
fut certainement, avec les Évangiles et les Psaumes, la terre 
nourricière dont la doctrine spirituelle de Nil a tiré sa sève. 
Le premier en Russie, il s’est servi de la terminologie spéci- 
fique de l’hésychasme sinaïte et athonite. Des expressions 


caractéristiques comme « garder la pensée », « garder le cœur 
silencieux », « rassembler lintellect dans le cœur » se retrou- 
vent dans ses écrits. Ses auteurs préférés sont ceux, recom- 
mandés par Grégoire le Sinaïte (PG 150, 1324cd; cf. DS, t. 6, 
col. 1011-1014), d’une sorte de canon hésychaste : Jean Cli- 
maque, Isaac de Ninive, Syméon le Nouveau Théologien, 


auxquels il faut ajouter Grégoire lui-même et le docteur de. 


l’Église universelle, législateur du monachisme oriental, Basile 
le Grand. 


En pleine conformité avec leur enseignement, Nil 
situe le combat spirituel dans les profondeurs de 
l’homme, abîime mystérieux, source des pensées et des 
sentiments, dont le cœur physique est le symbole. 
Ceci explique son aversion pour la piété formaliste 
et ritualiste prédominante chez beaucoup de ses contem- 
porains. Pour lui, l'essentiel afin de parvenir à l’union 


“avec Dieu est la purification du cœur, par la morti- 


fication des passions et le silence intérieur. Mais aux 
thèmes classiques de l’hésychasme il imprime la marque 
de sa piété christocentrique et évangélique. S’il dépend 
de ses sources pour l’énumération et la description des 
principales passions, l’accent est mis sur la présence et 
Pimitation intérieures du Christ qui permet de sur- 
monter la tentation. 


Pour vaincre la colère, Nil conseille : « Aïmez à imiter la 
douceur de Notre Seigneur et sa longanimité... Rappelez-vous 
quel grand mal les Juifs ont fait à Notre Seigneur Jésus-Christ, 
et pourtant Lui, Dieu, l'ami des hommes, ne s’irrite pas contre 
eux, mais il prie son Père en disant : Père, pardonne-leur parce 
qu'ils ne savent pas ce qu’ils font (Luc 23, 24). Faites de même 
et vous vaincrez la colère » (Comment vaincre les mauvaises 
pensées, Maloney, p. 849-350). 


L’apatheia ne se confond pas pour Nil avec l’insensi- 
bilité. Elle ne rend pas le moine étranger à ses frères, 
dont l’amour est inséparable de l'amour de Dieu. Sous 
l'influence de ses lectures, Nil croît parfois nécessaire 
de s’excuser comme d’une faiblesse des marques de 
sympathie qu’il prodigue à ses amis. Mais il ne renon- 
cera jamais à cette « folie » préférant se « rendre insensé » 
par amour et pour l'utilité de ses frères : ses lettres à 
Vassian, ami très éprouvé, sont débordantes de ten- 
dresse. 

Le même discernement évangélique colore la concep- 
tion de la nepsis (cf. supra,col.110-118). Pour lui, comme 
pour les Pères hésychastes, elle vise la paix, la quiétude 
en Dieu {hkesychia). Maïs celle-ci ne se confond pas avec 
une vacuité psychologique qui n’est qu’un moment 
transitoire du combat spirituel. Sans doute le moine 
doit rechercher la solitude et le silence, fuir autant 
que possible les pensées et les conversations vaines, 
«car Dieu est paix ». Mais seuls participent à cette paix 
divine ceux qui « s’attachent à Jésus-Christ d’un cœur 
ferme... dans la plénitude de la grâce du Saint-Esprit » 
(Ustav, p. 25-26), Au-delà de toute méthode ou stratégie 
du combat monastique, la véritable paix consiste dans 


l'intégration du tout de l’homme en Christ dans l’Uni- 


Trinité Divine : ni vide, ni extase, mais vie humble- 
ment vêcue dans la présence de Dieu : 


« Faisons tout de manière à plaire à Dieu, psalmodie, 


Prière, lecture, étude des choses spirituelles, travail manuel 


ou tout autre travail. Ainsi, petit à petit, à proportion de 
nos forces, nous nous approchons de Dieu dans l’homme 
intérieur, ajoutant par nos bonnes œuvres à la gloire du Père, 
du Fils, du Saint-Esprit, Dieu Unique en la bienheureuse 
Trinité » (Ustav, p. 90). « Toujours et en toute chose, en tout 
ce que, nous entreprenons d’âme et de corps, parole, action 
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ou pensée, dans toute la mesure de notre force, demeurer dans 
l'œuvre de Dieu, avec Dieu et en Dieu » (Ustav, p. 35). En cela 
consiste la véritable consécration à laquelle doit tendre tout 
disciple du Christ. 


« La prière de Jésus » à laquelle, à tort, on réduit 
parfois l’hésychasme, tient une place importante dans 
la praxis spirituelle de Nil Sorskij. 11 n’en parle pourtant 
explicitement qu’une seule fois, dans le second chapitre 
de sa « Règle » Empruntée à Grégoire le Sinaïte, sa 
description, sobre mais empreinte de ferveur, n’a rien 
d'original. Sa caractéristique est plutôt son silence 
presque total au sujet des « méthodes corporelles » 
systématisées au Mont Athos précisément vers l’époque 
où il y séjourna. Laissant chacun libre de prendre la 
posture qui lui convient, il ne retient que l'utilité d’un 
contrôle du rythme respiratoire qui, en aidant à « garder 
le cœur nu de toute pensée », facilite la concentration. 
Prier la prière de Jésus, c’est surtout prier avec Jésus, 
en Lui. Sacrement de la présence spirituelle du Christ, 
le Nom Divin « consume les pensées et les images 
tentatrices. Comme par une eau fraîche, l’âme est 
irriguée par la prière du cœur... Elle apporte la quiétude 
qui est de voir le Seigneur dans le cœur » (Ustav, 
p. 23-24). 


Nil a-t-il connu les sommets de la contemplation mystique 
quand, en l’ineffable Présence, « la langue, le cœur, gardiens 
de toutes les pensées, et Pesprit.. sont réduits au silence, 
comme tenus en une captivité secrète »? Par humilité, ou 
parce qu’il n’en eut pas une expérience directe, Nil ne parle de 
Pextase qu’à travers des citations d’Isaac de Ninive ou Syméon 
le Nouveau Théologien. Par contre, c’est avec des accents 
personnels qu’il évoque le « don des larmes », irruption boule- 
versante de la grâce et «l’amour de Dieu plus doux que la vie et 
la connaissance de Dieu plus douce que le miel » (Ustav, p. 28). 


4. Rayonnement. — Nil a réalisé la synthèse de 
la tradition contemplative du monachisme oriental, 
profondément assimilée par lui, et du kénotisme évan- 
gélique qui caractérise le courant central de la piété 
de la Russie ancienne. Profondément russe, il est en 
même temps ouvert à la richesse de la Tradition de 
l'Église universelle, de l’'Una Sancta Catholica, au sens 
qu’un chrétien orthodoxe donne à ces termes. 

Incarnation vivante d’un christianisme humble, 
tolérant, respectueux de la dignité de l’homme, d’une 
Église pauvre, il n’a pas été compris par la majorité 
de ses contemporains. Respecté par le prince de Moscou 
Ivan x, il n’a pas réussi à faire prévaloir ses vues, 
combattues par Joseph de Volokolamsk et un épiscopat 
sorti des rangs joséphiens. Dans la première moitié 
du 16e siècle, l’influence discrète de Nil se fait pourtant 
sentir dans un courant de résistance spirituelle aux 
méthodes brutales de gouvernement qui, en partie 
sous l’influence de l'idéologie joséphienne, s’instaurent 
dans l’état moscovite. 


Cette résistance réunit des aristocrates comme le moine- 
prince Vassian, mais aussi des contemplatifs, ceux que l’on 
nomme les « startsy de Trans-Volga ». Du vivant même de Nil, 
ceux-ci, dans une « lettre sur le manque d’amour », osent pro- 
tester contre l’Inquisition russe. Ils représentent une partie 
non négligeable du monachisme, une élite spirituelle favo- 
rable au renoncement aux richesses prôné par Nil. Leur pro- 
testation, hélas, sera étouffée par l'institution. Le destin 
spirituel de la Russie s’est peut-être décidé pour plusieurs 
siècles au moment de cet échec. 


Parmi les disciples de Nil, plusieurs connurent un 
destin tragique : Vassian Patrikeev et Maxime le Grec 
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furent condamnés pour hérésie aux synodes de. 1525 
et 1531 et longuement emprisonnés. Les idées et les 
écrits de Nil n’en continuèrent pas moins à circuler 
dans le milieu des moïnes, en particulier dans les loin- 
tains skits et ermitages du Nord, refuge des startsy 
persécutés, marginalisés, accusés de cacher les héré- 
tiques. La petite flamme de la prière mystique allumée 
par Nil continuera d’y être transmise de maître à 
disciple. Elle couvera sous la cendre jusqu’au moment 
où elle sera ranimée, paradoxalement, par un moine 
de la Russie méridionale. En quête de ressourcement 
lui aussi, un jeune ukrainien, Païsij Velitchkovski, 
découvre au Mont Athos, à la fin du 18 siècle, les 
écrits du starets de la Sora. Cette découverte est à 
lorigine du renouveau philocalique qui, à partir de 
lœuvre de Païsij, a insufflé une vie nouvelle au mona- 
chisme orthodoxe en Roumanie, dans les pays slaves 
et en Russie. Représenté par saint Serafñim de Sarov 
et par les starets d’Optino, plus tard par Ignace Briant- 
chaninov et Théophane le Reclus, ce printemps spirituel 
ramène à l’Église une partie de la classe intellectuelle 
et influence la « renaissance » spirituelle du début du 
20€ siècle, dont les principaux protagonistes, après la 
révolution de 1917, émigrent en Europe et en Amé- 
rique. 

Apparemment oublié pendant plusieurs siècles, 
jamais officiellement canonisé par l’Église russe. qui 
inscrivit pourtant son nom au calendrier officiel des 
saints, Nil apparaît ainsi comme le semeur de renais- 
sances toujours nouvelles. 


Bibliographie abondante dans G. A. Maloney, Russian 
Hesychasm. The Spirituality of Nil Sorskij, La Haye-Paris, 
1973; trad. franç., La spiritualité de N. $., coll. Spiritualité 
orientale 25, Bellefontaine, 1978, p. 356-359; plus complète 
encore dans Fairy von Lilienfeld, Nil Sorskij und seine Schrif- 
ten. Die Krise der Tradition im Russland Ivoans 11, Berlin, 
1963, p. 15-38. 

Éditions. — Les œuvres de Nil ont été publiées sous diver- 
ses formes en Russie : ouvrages historiques comme « Histoire 
de la Hiérarchie russe » de l'évêque Ambroise, Moscou, 1813; 
ouvrages d’édification, comme la Philacalie russe de Théo- 
phane le Reclus, Moscou, 1884-1895; éd. scientifique incom- 
plète par M. A. Borovka-Majkova, Nila Sorskago Predanie 
Ustav (avec introd.), dans Pamjatniki Dreonej Pis’mennosti 
= PDP (recueil d’écrits anciens), n. 179, St.-Pétersbourg, 
1912; éd. à laquelle nous renvoyons. — G. M. Prokhorov, 
« Questions d'histoire de la littérature russe du moyen âge » 
{en russe), Léningrad, 1974, p. 125 svv (sur les lettres de Nil). 

Trad. allemande, F. von Lilienfeld, cité supra, 2° partie, 
p. 194-284 (Instruction, Règle, Testament, Prière, Lettres); 
trad. angl. abrégée, G. P. Fedotov, À Treasury of Russian 
Spirituality, New York, 1948; Londres, 1952, p. 85-133; 
nombreux fragments et lettres dans G. A. Maloney, cité supra 
(éd. anglaise et trad. franç.); trad. franç. par S.-M. Jacamon, 
S. Nil Sorsky... (vie, écrits), coll. Spiritualité Orientale 32, 
Bellefontaine, 1980. 

Études. — G. A. Maloney, supra (ouvrage le plus impor- 
tant sur la spiritualité de Nil et ses sources). — F. von Lilien- 
feld, supra, 1re partie, p. 39-190 (vie, cadre historique et cul- 
turel). — A. S. Arkhangelskij, « Nil Sorsky et Vassian Patri- 
keev. Leurs écrits et leurs idées » (en russe), 2 vol., PDP, n. 25, 
St.-Pétersbourg, 1882. — É. Behr-Sigel, Prière et sainteté 
dans l'Église russe, Paris, 1950, p. 76-91 (éd. revue en prépa- 
ration). — J. Smolitsch, Russisches Mônchtum, Wurtzbourg, 
4953, p. 101-118; Leben und Lehre der Starzen, 2° éd., Cologne 
et Olten, 1952; trad. franç., Moines de la sainte Russie, Paris, 
4967, p. 58-73. — J. Meyendorff, Une controverse sur le rôle 
sacial de l’Église. La querelle des biens ecclésiastiques au 169 s. 
en Russie, Chevetogne, 1956 (paru d’abord dans Jrénikon, 
t. 28 et 29, 1955-1956). — $. J, Lur'é, « À propos de l'idéo- 
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logie de N. S. » (en russe), dans Trudy Odtela Drevneruskoj 
Literatury, Léningrad, t. 13, 1957; p. 182-212; « La lutte idéo- 
logique au soir du publicisme russe à la fin du 15° et au début 
du 16° siècle » (en russe), Moscou-Léningrad, 1960. — $. 
Bolshakoff, I mistici russi, Rome, 1962, p. 17-39. —. A. J. M. 
Davids, Nil Sorskij und der Hesychasmus, dans Jahrbuch der 
Oesterreichischen Byzantinistik, t. 18, 1969, p. 167-194. — 
DIP, t. 6, 1980, col. 299-300 (T. Spidiik). 

Pour le cadre général, DS, art. Monachisme... russe, t. 10, 
col. 1591-1602. . 


Élisabeth Bexr-SIcEL. 


NILLES (NicoLas}), jésuite, 1828-1907. — Né à 
Rippweiler (Luxembourg) le 24 juin 1828, Nicolas 
Nilles fut élève au lycée de Luxembourg, puis (1847- 
1853) au Collège germanique de Rome; il y suivit les 
cours de A. Ballerini, J.-B. Franzelin, C. Passaglia, 
F.-X. Patrizi, J. Perrone, C. Schrader et C. Tarquini. 
Après son ordination sacerdotale (10 mars 1852) et 
son retour au pays, il fut vicaire à Ansemburg, puis 
curé de Tuntigen, rédigeant déjà divers opuscules de 
piété. Le 28 mars 1858, il entra dans la province autri- 
chienne de la Compagnie de Jésus à Baumgartenberg. 
À partir de 1859, il enseigne à Innsbruck comme pro- 
fesseur de droit canon (professeur honoraire de 1899 
à 1905). Il sera aussi (1860-1875) directeur du convict 
des étudiants en théologie, et il instaurera en 1866 
l’association sacerdotale. d’Innsbruck; son but était 
«ut convictores in SS. Corde dulciter sociati, cor unum 
et anima una effecti, viribus unitis, spiritum vere sacer- 
dotalem in convictu sibi acquirant.. ». Nilles était 
regardé de son vivant comme un prêtre pieux, intelligent 
et ami de la paix. Il mourut à Innsbruck le 31 jan- 
vier 1907. 

Nilles a laissé de nombreux ouvrages et articles qui 
traitent de droit canon, de liturgie, de la réunion des 
Églises orientales séparées; nous n’en parlerons pas ici. 
Méritent une mention particulière ses écrits sur la 
dévotion au Cœur de Jésus. Son ouvrage De rationibus 
festi SS. Cordis Jesu…. rassemble les documents des 
papes et des congrégations romaines (livre 1), et donc, 
d’une certaine manière, l’histoire détaillée des origines 
de la dévotion jusqu’à Innocent xr1; l’objet et le but 
en sont minutieusement expliqués. Le livre 2€ traite 
de la dévotion au Cœur de Marie de la même manière; 
le 3° livre énumère les pratiques de piété provenant 
de la liturgie et du bréviaire, relève toutes Les litanies 
et prières en l’honneur des Cœurs de Jésus et de Marie 
que l’Église ait approuvées; le 4e livre rassemble une 
vaste documentation bibliographique. L’ensemble, 
d’une sécheresse un peu juridique mais soutenue d’une 
intense piété, offre « une vraie somme théologique de 
cette double dévotion où sont allé puiser largement 
les écrivains postérieurs » (J. de Guibert, La spiri- 
tualité de la compagnie de Jésus, Rome, 1953, p. 518). 
Nilles a laissé beaucoup d’opuscules de dévotions dont 
nous mentionnons quelques-uns. 


De rationibus festi SS. Cordis Jesu e fontibus iuris cano- 
nici erutis commentarius, Innsbruck, 1867; puis De rationibus 
festorum SS. Cordis Jesu et purissimi Cordis Mariae e fon- 
tibus..., 4 livres en 2 vol., 1869; 6e éd., 1885. 

Die feierliche Begleitung des hochheiligen Altarssakramentes, 
Luxembourg, 1855. — Der schmerzhafte Kreuzweg Christ, 
1856, — Cholera, Kartoffelkrankheit... Versuch einer gemein- 
fasslichen Erôrterung über das Wesen und die Ursachen der 
grossen Plagen der Gegenwart..., Wurtzbourg, 1856. — Jesus 
auf dem Throne unserer Altäre, Luxembourg, 1857. — Maria, 
die mächtige Patronin zur Eïiche.., 1857. 
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Cor Jesu Divini Redemptoris nostri, Innsbruck, 1872. — 
Novem officia amoris erga SS. Cor J'esu, 1873 (7e éd., 1882). — 
Officium parvum SS. Cordis Jesu, 1875, 1900. — De exercitio 
Viae Crucis, 1876. — De finali triumpho SS. Cordis..., 1884. — 
Memoria S. Petri Claver, 1890. — Selecta (ou Varia) pietatis 
exercitia, 1869 (6° éd., 1911). 

Dans Zestschrift für katholische Theologie (— ZKT}), Ein 
akathistas zu Ehren des heiligstens Herzens Jesu, t. 16, 1892, 
p. 196-197; — Das neueste Dekret .… über die Herz-Jesu-Bilder, 
t. 19, 1895, p. 741-748; — Das Fest der Güttlichen Versehung 
betreffend, t. 22, 1898, p. 415-416; — Ed. Campion und J. 
Lohel, Lehrer und Schüler in Prag, t. 23, 1899, p. 567 SvVv. — 
Nilles fut le fondateur et l’éditeur de la Correspondenz des 
Priestervereins unter dem Schutze des gôuilichen Herzens Jesu, 
éd. pro manuscripto, Innsbruck, 1869 svv. 

Hurter, 3e éd., t. 5, 1913, col. 2067-2069. — M. Blum, 
Das Collegium Germanicum zu Rom und dessen Zôglinge aus 
dem Luremburger Lande, Luxembourg, 1899, p. 79-109; 
Bibliographie luxembourgeoise, t. 1, 1902-1908, p. 180-199. — 
Korrespondenzblatt des PGV Innsbruck, Innsbruck, 1907, 
n. 2, p. 37-42. — ZKT, t. 31, 1907, p. 396-400; voir table des 
t. 9, 14, 19, 24, 29, 34. ° 

Aux archives de la province $. J. de Vienne : Die J'esuiten 
in Oesterreich, anonyme, vers 1914, p: 301-310 (dactyl.};, — 
Curriculum vitae N.N., anonyme, vers 1914, 14 p. 

Archio für kath. Kirchenrecht, Register 1-105, Mayence, 
1926, p. 133. — DACL, t. 9, 1930, col. 1732-1784. — W. Kosch, 
Das kath. Deutschland, Augsbourg, 1933, col. 3269-3270. — 
L. Koch, Jesuiten-Lexikon, Paderborn, 1934, p. 1298. — LTK, . 
t. 7, 1935, col. 593-594; t. 7, 1962, col. 1004. — EC, t. 8, 1952, 
col. 1881. 

Cor Jesu. Commentarium..., t. 2, Rome, 1959, p. 501 et 
548. — K. Arendt, Portrait-Galerie hervorragender Persôn- 
lichkeiten aus der Geschichte des Luxemburger Landes, 2° éd., 
Luxembourg, 1972, p. 347. 

DS, t. 4, col. 349; t. 2, col. 1045; t. 4, col. 1949. 


Constantin BECKER. 


NISENO ({Nisseno;, Dieco), basilien, f 1656. — 
Né à Alcazarén, province de Valladolid, à une date 
inconnue mais vraisemblablement avant le début du 
17e siècle, Diego Niseno entra dans la province de 
Castille de l’ordre des basiliens; il fut à trois reprises 
abbé du couvent de Madrid (1630-1633, 1643-1644 
et 1650); c’est là qu’il mourut en 1656, le 16 octobre 
selon N. Antonio. Ses nombreux ouvrages, souvent 
édités et traduits (les trad. écrivent le nom de l’auteur : 
Nisseno), lui ont fait une réputation de grand orateur; 
Antonio note cependant qu’il fut plus doué pour l’écri- 
ture que pour la parole. 

Le ton et l’enseignement sont beaucoup plus mora- 
lisants que spirituels; l’auteur enseigne une sagesse 
pratique tirée des exemples de l’ancien Testament, de 
l'Évangile, des Pères, mais qui se ressent aussi de 
Pinfluence stoïcienne. On remarque la place impor- 
tante qui est faite à la « politique » chrétienne; enten- 
dons par là la formation du citoyen chrétien et d’un 
ordre social inspiré par le christianisme. Niseno n’a 
pas été étudié; il ne semble pas qu’il soit un auteur 
ayant une spiritualité marquée, encore moins originale. | 

La bibliographie des ouvrages de Niseno n’est pas 
sûre; nous donnons ici, à côté des indications fournies 
par Antonio, les références bibliographiques que nous 
avons pu contrôler. 

Asuntos predicables para los domingos, miercoles y 
viernes de Quaresma, Madrid, 1627, 1629, etc. — … para 
los lunes, martes, jueves, y sabados de Quaresma, Barce- 
lone, 1634 (ces 2 vol. sont traduits : en français par le 
mercédaire Jean Rolle, Paris, 1630, 1633; en italien 
par P. Foscarini, Venise, 1634, vol. 1 seul; par B. Cial- 
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dini, 2 vol., Venise, 1637; en latin, Mayence, 1649; 
Cracovie, 1650). 

Asuntos predicables para todos los domingos de 
Adviento, y los demas hasta Pasqua de Resurrecciôn, 
Madrid et Saragosse, 1632, etc. (trad. ital. par B. Cial- 
dini, Venise, 1634; franç., 16437). — Asunios predi- 
cables para todos los domingos despues de Pentecosies, 
Madrid, 1630; 8e éd. 1639. — Le franciscain Fr. 
Bouillon et son confrère Verbial traduisent les Discours 
prédicables pour tous les dimanches de Niseno {2 vol. 
Paris, 1637). 


El gran Padre de los creyentes Abrahan, Madrid et Barcelone, 
4636 (trad. ital. par B. Cialdini, Venise, 1643; franc. par Fr. 
Bouillon, Paris, 1643). — EI Politico del Cielo... Isaac, … 
Jacob, 2 vol., Barcelone, 4638 (trad. ital. par B. Cialdini, 
2 vol., Venise, 1639-1640). —- El Fenix de la Grecia S. Basilio 
Magno, Madrid, 1643. — El Lucero de la tarde S. Juan Apos- 
tol….…, Madrid, 1649, 1650. 

Le dominicain Johann Freylinck + 1676 a donné une édi- 
tion latine des Opera omnia de Niseno (4 tomes en 3 vol., 
Mayence, 1650-1651 + t. 5 sur saint Basile, Francfort, 1654), 
qui fut réimprimée (4 vol. in-fol., Stadt am Hof, 1738-1739). 

N. Antonio, Bibliographia hispana nova, t. 1, 1983, p. 302- 
803. — Enciclopedia Espasa, Barcelone, t. 38, p. 794.— Hurter, 
t. 8, col. 1220. — Yermo, t. 7, 1969, p. 22-23. — R. Ricard, Les 
avatars franco-belges du « Purgatorio de San Patricio », dans 
Études de philologie romane et d’histoiré Littéraire offertes à 
J. Horrent, Liège, 1980, p. 791-795. — DIP, t. 1, 1978, col. 
1101. 

DS, t. &, col. 1133. 


Teôfilo Aparicro L6Pez. 


NIX (Hermann Josepu), jésuite, 1841-1914. — Né le 
31 janvier 1841 à Aix-la-Chapelle, Hermann Josef Nix 
entra dans la Compagnie de Jésus le 14 octobre 1856. 
Il s’occupa de diverses œuvres à Feldkirch, Exaten, 
Ditton-Hall (Angleterre), Paris et Luxembourg; il fut 
aussi directeur spirituel, directeur de congrégations et 
auteur spirituel. Il mourut à Coblenz le 17 février 1914. 

À la suite des jésuites J. Kleutgen + 1883 et N. 
Nilles { 1907 (DS, supra, col. 367-368), dont il utilise la 
documentation, Nix fut un vigoureux promoteur de 
la dévotion aux Cœurs de Jésus et de Marie. Pour les 
jeunes jésuites, il composa d’abord l’opuscule Cordi 
Jesu cur sint addicti Societatis Jesu Filii (Wynandsrade, 
1885, 1886) et des Notiones quaedam de cultu SS. Cordis 
Jesu (Augsbourg, 1885, 1886), qui constituent la pre- 
mière ébauche de sa synthèse : Cultus SS. Cordis J'esu 
(Fribourg /Brisgau, 1889; 3e éd. augmentée d’une partie 
sur le Cœur de Marie, 1905; trad. allemande, 1908). 

L’ouvrage, qui est adressé d’abord aux théologiens 
et aux prêtres, mais aussi à tout fidèle, traite d’abord 
de la tradition de la dévotion au Cœur du Christ dans 
l'Écriture et chez les Pères; la réflexion théologique 
développe cette idée centrale que, dans la personne 
du Christ Jésus, l'amour de Dieu pour l’homme attend 
notre réponse. Nix attire l’attention sur les aspects de 
pénitence et de réparation des blasphèmes et offenses 
dont Dieu est l’objet et où il voit, dans l’esprit de 
Léon xrr1, la source des maux de son époque. Des 
indications pratiques montrent commient la dévotion 
peut être alimentée par les fêtes religieuses, les images, 
les confréries, l’Apostolat de la prière, la piété person- 
nelle, sans oublier liturgie, office et scapulaire. Les 
effets attendus de la dévotion sont l’approfondissement 
du culte rendu à Dieu, le progrès de la sainteté person- 
nelle, le développement d’une foi vivante dans les 
familles, l’état et la société. 
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Nix a donné les articles Herz-Jesu et Herz-Jesu-Fest dans 
le Æirchenlerikon, 2° éd., Fribourg/Brisgau, t. 5, 1888, col. 
1921-1930; — Die Herz-Jesu-Andacht im Plane der gôttlichen 
Heilsordnung, dans Stimmen aus Maria Laach, t. 38, 1890, 
p. 493-507. — 11 a édité les Exercitia spiritualia S. P. Ignatii 
cum notis P. Roothaan (Augsbourg, 1887) et des ouvrages de 
piété : du jésuite Pierre Arnold (— Arnoudt) t 1865, Vachak- 
mung des hl. Herzens Jesu (8° éd., Paderborn, 1907); — de 
l’ex-jésuite François Blot, Wiedersehen im Jenseits (3° éd., 
4907); — du jésuite St. Dosenbach, Der Allerseelenmonat 
(4 éd., Fribourg /Brisgau, 1894), Besuche des Hist. Altarsa- 
kraments (3° ëd., 1897), Der hl. Aloysius Gonzaga… (19e éd., 
Münster, 1907), Die schônste Tugend (6° éd., 1909), Der hl. 
Joseph (5° éd., 1912), etc. 


Catalogi Provinciae Germaniae S. J., 1876-1915. — Mittei- 
lungen aus den dt. Provinzen der Gesellschaft J'esu, t. 6, 1912 /14, 
n. 45, p. &k svv. — L. Koch, J'esuiten-Lexikon, Paderborn, 
1934, col. 1299. — J. de Guibert, La spiritualité de la compagnie 
de Jésus, Rome, 1953, p. 518. — A. Bea, H. Rahner, etc, Cor 
Jesu.…..,t. 2, Rome, 14959, p. 563.— R. Mendizabal, Catalogus 
defunctorum in renata Societate Jesu, Rome, 1972, n. 13210, 
p. 238. — DS, t..2, col. 1045. 


Constantin BECKER. 


NOAILLES (PIERRE-BIENVENUE), fondateur, 
1993-4861. — 1. Vie. — 2. Œuvres et spiritualité. 

4. Vis. — Pierre-Bienvenue Noailles naquit à Bor- 
deaux le 27 octobre 1793 et fut baptisé le même jour. 
T1 travailla jeune à la préfecture, puis dans l’étude de 
l'avocat Peyronnet, futur ministre de Charles x. Il 
reprit ses études secondaires ensuite, les terminant 
à vingt-deux ans. En 1816, il alla poursuivre à Paris 
sa formation juridique. Mais le 16 octobre 1816 il 
entrait au séminaire Saint-Sulpice. Il y eut comme 
directeur spirituel G. Mollevaux. Il participa inten- 
sément à la vie du séminaire, et fut notamment un 
des directeurs du catéchisme de Saint-Sulpice. Il fut 
ordonné prêtre par Mgr H. de Quélen le 5 juin 1819. 


À son retour à Bordeaux, l’archevêque, Mgr d’Aviau, le 
nomma vicaire à Notre-Dame (octobre 1819), puis à Sainte- 
Eulalie (1819-1823). Il exerçait un ministère paroïissial com- 
plexe, dans lequel les œuvres tenaient déjà une place impor- 
tante, et inaugurait de nouvelles méthodes d’apostolat. Cepen- 
dant, les initiatives qu’il prenait lui semblaient insuffisantés 
pour correspondre aux besoins du temps. Il estimait en effet 
que la Révolution avait bouleversé les structures sociales et 
qu’il fallait créer de nouveaux instruments d’apostolat qui 
embrassent toutes les parties de la société. 11 envisageait la 
création d’une association réunissant prêtres, femmes consa- 
crées et fidèles de tous milieux qui travailleraient d’un commun 
accord à assurer partout et sous des formes diverses une pré- 
sence chrétienne. 


Les circonstances lui donnèrent rapidement la possi- 
bilité de réaliser son plan. En effet, en janvier 1820, 
trois jeunes filles lui confièrent leur désir de consé- 
cration à Dieu : Zoé de Raquine, Caroline Romain 
et Seconde Giraudet. Avec laccord de Mgr d’Aviau, 
elles adoptèrent la vie commune le 28 mai 1820, et 
commencèrent à recueillir des orphelines. Un événe- 
ment survenu le 3 février 4822 joua un rôle important 
dans l’avenir de la communauté. Ce jour-là, les sœurs 
et quelques familiers étaient réunis dans l’oratoire de 
leur maison quand, durant le Salut du Saint-Sacrement, 
Jésus-Christ apparut bénissant l'assistance. Aviau 
reconnut ce miracle eucharistique. 

Dès lors le développement de l’Institut prit une 
allure rapide. A partir de la branche initiale qui prit 
en 4822 le nom de Filles de Saint-Joseph, ou Ouvrières 
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chrétiennes, chargées des orphelines, Noailles créa une 
série d’autres branches : en octobre 1822 ce furent les 
Sœurs de Notre-Dame de Lorette, qui devaient tenir 
des écoles; le 23 mars 1824 apparut la Société des 
Dames de la Sainte-Famille qui, en demeurant dans 
le monde, entendaient imiter la vie de Nazareth; c'était 
déjà une forme d’institut séculier; le 6 décembre 1829, 
le fondateur établissait la branche de la Conception 
de la Vierge, destinée à œuvrer dans les petites villes 
et les bourgs; le 9 avril 1886, il donnait vie aux Sœurs 
gardes-malades de lEspérance; le 13 avril, c'était le 
tour des Sœurs agricoles destinées à la rénovation des 
populations rurales; le 8 janvier 1857, des Sœurs de 
Sainte-Marthe, mises à la disposition des évêchés, 
presbytères et séminaires, et qui devaient aussi rassem- 
bler et assurer la formation religieuse des jeunes ser- 
vantes; le 4 juin 1859, il instituait la branche des 
Sœurs solitaires, dont le rôle était de prier. A cela 
il faut joindre les Associés qui pouvaient s'engager 
de différentes façons dans cette œuvre commune. Ils 
étaient répartis en branche de Marie (femmes), branche 
de Joseph (hommes) et branche de Jésus (ecclésias- 
tiques). 

Ces différentes branches réunies dans l'Association 
de la Sainte-Famille étaient dirigées par un directeur 
général et une directrice générale. Elles étaient animées 
par un groupe de sœurs, les Filles de Dieu Seul qui, 
conträirement à leurs compagnes appartenant à une 
branche déterminée, pouvaient passer d’une branche 
à l’autre. Pour assurer la direction spirituelle de lIns- 
titut, Noaïlles avait songé à créer une association de 
prêtres. Ses tentatives ayant échoué, il signa, le 11 jan- 
vier 1858, un acte d’affiliation entre son Institut et 
les Oblats du bienheureux de Mazenod (DS, t. 40, 
col. 869-871). Le supérieur général des Oblats devenait 
directeur général de la Sainte-Famille. A cette date, 
celle-ci comprenait 224 maisons en France et dans 
divers pays, et 21.000 associés. 


Noaiïlles, devenu le « Bon Père », déjà accablé d'épreuves 
de santé, vit ses forces diminuer. Après de dures souffrances, 
il mourut à Bordeaux, le 8 février 1861, et fut inhumé à la 
Solitude de Martillac, où il repose. Son procès de béatification 
est en cours (la cause a été introduite le 23 juin 1940). Son 
Association a pris désormais une dimension internationale. 
Un centre de recherches sur Noaiïlles et son œuvre est installé 
à la Solitude de Martillac (Gironde). 


2. ŒUVRES ET SPIRITUALITÉ. — Les œuvres impri- 
mées de Noailles comprennent les Règles générales des 
Associées de la Sainte-Famille (Bordeaux, 1851) et ses 
lettres : Lettres du serviteur de Dieu Pierre-Bienvenue 
Noailles, fondateur de l’Institut de la Sainte-Famille de 
Bordeaux (vol. 1-2, Bordeaux, 1932-1953; vol. 8-6, 
Rome, 1979); Annexe des lettres retrouvées, 1846-1857 
(Rome, 1979); Letires dictées et signées du fondateur 
(Rome, 1979). 

Converti à une foi personnelle à vingt ans, au moment 
où il choisit de faire sa communion, Noaiïlles est d’abord 
un prêtre, un prêtre tel que l’a conçu la tradition de 
l'École française. Au sortir de Saint-Sulpice, il était 
profondément pénétré de l'esprit de la maison. Son 
désir était de présenter à tous Jésus-Christ, le Verbe 
Incarné. Il voulait leur annoncer que Dieu s'était fait 
Homme et qu’il avait habité parmi nous. L’apôtre 
qu’il était avait conscience de parler au nom de quel- 
qu’un qu'il avait vu et entendu. 


De fait, il avait une connaissance personnelle du Christ 
acquise dans l'Écriture, l’oraison, la messe, les sacrements, la 
lecture spirituelle. Ses premiers écrits révèlent qu'il avait 
approfondi et assimilé dès cette période saint Augustin, Bou- 
don, Bossuet, Fénelon, et surtout saint François de Sales, qu'il 
admirait profondément et auquel il se référait souvent. C'était 
un lecteur assidu de la Bible et de l’Imitation. Profondément 
heureux depuis sa conversion, il voulait révéler la source de 
son bonheur. Au cours d’une expérience spirituelle dans la 
chapelle de Notre-Dame de Lorette, à Issy, il eut l’intuition 
de ce qu’il allait faire pour amener ses contemporains à la 
conversion : ce sera l’Association de la Saïinte-Famille. Noaïlles 
voulait conduire à la découverte de la grandeur de l’amour 
de Dieu par la contemplation de la vie à Nazareth. II faisait 
une place privilégiée à Marie, car c’est par elle qu’il semble 
avoir été conduit à une foi personnelle. 


À toutes celles qu'il avait réunies, il proposait, dans 
les Constitutions primitives, de « vivre dans la Société 
comme la Sainte-Famille a vécu dans la Maison de 
Nazareth. Cette Trinité de la terre sera spécialement 
honorée dans toutes les circonstances marquantes de 
son séjour au milieu des hommes ». Cette famille de 
Nazareth conduit à la contemplation de la Trinité, 
car « Jésus, Marie et Joseph n’aimaient, ne cherchaient, 
ne voulaient que Dieu Seul ici-bas, c'était le but de 
toutes leurs pensées, de tous leurs désirs, de toutes 
leurs actions; c'était l’esprit qui les dirigeait en toutes 
choses », rappelle-t-il dans le chapitre 2 des Conseils 
de perfection donnés aux Associés. 

Ce cheminement éclaire d’une façon nouvelle la 
lecture de l'Évangile. Les années de Nazareth se sont 
écoulées à vivre par avance l’enseignement donné plus 
tard au public. Marie et Joseph ont vécu dans l’inti- 
mité de la maison familiale le message que Jésus allait 
communiquer au monde. Les rares événements sont 
accueillis dans la foi, comme l’ont été les premiers 
moments de la vie de Jésus. Et cette vie quotidienne 
est déjà le salut des hommes qui advient parmi eux. 

Mais, prêtre travaillant à l’origine dans une paroisse, 
Noaiïlles est un apôtre qui mesure combien il lui est 
impossible de rejoindre tout homme pour lui révéler 
le message essentiel. C’est pourquoi il rassemble dans 
l’Association de la Saïinte-Famille toutes les bonnes 
volontés. Chacun s’engage à des degrés différents mais 
poursuit cette contemplation de Nazareth qui, peu à 
peu, façonne sa façon de vivre dans son milieu propre. 
Celles qui s'engagent par des vœux religieux le font dans 
un cadre bien déterminé afin de rejoindre une partie 
spécifique de la société. Toutes s'efforcent de vivre le 
langage et les gestes qui permettront le mieux à ce 
groupe d'accéder à la foi et de l’approfondir. L’esprit 
de famille qui les anime fait naître entre elles une unité 
que la société du 19e siècle ignore. Elles acceptent donc 
d'être à la fois limitées dans leur action et profondément 
complémentaires. C’est le moyen que Noaïlles propose 
pour une vie apostolique qui tienne compte d’un monde 
en mutation. C’est lPAssociation toute entière qui 
s’efforce de vivre le message de Paul : « se faire tout à 
tous pour que Dieu soit en tous ». Il apparaît aujour- 
d’hui que le don fait à l’Église en la personne de Noailles, 
c’est l'Association (cf. M:-P. Chauvin, Le charisme de 
P.-B. Noailles, Rome, 1980). 


Noaïlles est tout proche de M. Olier, de saint Jean Eudes, 
de saint Vincent de Paul, sur lequel il s'appuie pour défendre 
cette forme de vie religieuse qui paraît bien nouvelle aux 
responsables de l'Église du 19e siècle. A la lumière de sestextes, 
on comprend pourquoi Noailles peut figurer parmi les grands 
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spirituels de son siècle, même si son activité ne lui a pas laissé 
le temps d'écrire des ouvrages de synthèse. Il a consigné sa 
pensée dans les notes Dieu Seul, qui restent les maîtres notes 
de PInstitut et dont il a donné un admirable commentaire 
dans le chapitre 2 du Directoire. I1 a exprimé aussi sa doctrine 
tout au long de multiples lettres pleines d'affection et d’encou- 
ragements à faire face aux difficultés complexes de la vie 
quotidienne. 


Notice sur l'Association de la Sainte-Famille, dans Annales 


de l'Association de la Sainte-Famille, n. 5, août 1860. — Vie 
du Bon Père P.-B. Noailles, 2 vol., Bordeaux, 1889. -— Mère 
Bonnat, Souvenirs de Martillac, Bordeaux, s d. — E. Baffie, 


Vie du Bon Père Noailles.…, Paris, 1920.— M. Devès, L'âme et 
l’œuvre du « Bon Père » P.-B. N..., Lyon, 1925. — Fr. Veuillot, 
Le P. Noailles et la Sainte-Famille de Bordeaux, Paris, 1942. 

BS, t. 9, 1967, col. 4025-1027. — DIP, t. 6, 1980, col. 306- 
311. — DS, t. 5, col. 90-91, 92, 391. 


Raymond Darnicau. 


1. NOBILI (RosEerT DE), jésuite, 1577-1656. — 
4. Vie. — 2. Esprit missionnaire. 

4. Vis. — Arrière petit-neveu du pape Jules rx, 
issu d’une famille noble de Toscane alliée aux Sforza, 
‘Robert de Nobili (ou simplement Nobili, comme il 
signera plus tard) est né à Rome en 4577, on ignore 
quel jour. Orphelin de père à seize ans, il est confié 
à la tutelle de son cousin le cardinal Roberto Sforza. 
Un an plus tard, Nobili se voit refuser par son tuteur 
J'autorisation d’entrer dans la Compagnie de Jésus. 
Il s’enfuit et trouve asile au royaume de Naples chez 
la duchesse de Nocera, auprès de laquelle il reste 
-deux ans. Sa protectrice parvient à lever l'opposition 
familiale et Nobili entre au noviciat des jésuites de 
Naples en 1596. Après ses études à Rome, il est ordonné 
en 1603. À la fin de l’année, il est envoyé en Inde 
sur sa demande. Ayant gagné Lisbonne, il s’y embarque 
le 28 avril 1604 et, après un voyage de treize mois, 
touche Goa le 20 mai 1605. 

Le centre de son activité va être le royaume de 
Madura, au sud-est de l’Inde. I1 commence par un effort 
d'adaptation aux mœurs, à la langue et à la culture 
du pays, — ce qui va à l’encontre des méthodes mission- 
naires en cours à l’époque et dans la région; il les 
juge vaines et inefficaces. Avec l’autorisation de son 
provincial A. Laerzio, il inaugure une vie d’ascète à 
la manière des pénitents hindous (les sannyasis), étudie 
le sanscrit (il est le premier européen à connaître cette 
langue sacrée) et les diverses langues parlées dans la 
région (tamoul et télougou), s’initie aux textes sacrés 
de lhindouisme. 

Cela lui permet de chercher Porigine et le sens des 
mœurs et des rites du pays, de déceler ceux qui ont 
une portée proprement religieuse, ceux qui sont compa- 
tibles avec la foi chrétienne et ceux qui ne le sont 
pas. D’autre part, son genre de vie et sa connaissance 
de la sagesse hindoue attirent les curieux, qui viennent 
discuter avec ce « guru » de sa doctrine. Aux premiers 
disciples qu’il admet au baptême, il ne demande pas 
d'abandonner leur manière de vivre et leur culture 
(la touffe de cheveux, le cordon brahmanique, la pâte 
de santal, les ablutions...). 

Nobili fait figure de révolutionnaire auprès de nom- 
breux missionnaires, presque tous portugais de nais- 
sance, qui ont lié trop étroitement la foi chrétienne à 
un comportement occidental, cette déviation avait 
entraîné, en particulier dans les hautes castes du monde 
hindou, un véritable mépris à l'égard du christianisme. 
Nobili est suspecté, dénoncé (jusqu’à Rome), et très 
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limité dans son activité dès 1610. Après un premier 
apaisement en 4613, la persécution reprend en 1618. 
Elle est close par la bulle de Grégoire xv du 31 jan- 
vier 14623 qui tranche le débat en faveur des idées de 
Nobili {texte latin et trad. franc. dans Dahmen, R. de 
N., l’'apôtre des brahmes, Paris, 1931, p. 187 svv). 


Ces débats entre Nobili et ses adversaires ont provoqué de 
nombreux écrits. On retiendra surtout la Responsio qu'il 
rédige en 1610; plus qu’une simple réponse aux objections 
qu’on lui oppose, c’est la description d’une méthode d’apostolat 
missionnaire. Malgré les oppositions rencontrées, certains 
jésuites imitent Nobili, s’astreignant à sa vie de pénitence et 
de prière, sa manière de traiter avec les hindous; il les « spé- 
cialise ». Ainsi apparurent deux sortes de missionnaires jésuites 
au Maduré, les Brahmes Sannyasis qui se consacrent aux hautes 
castes, et les Pandaraswamis, pénitents d’un rang inférieur 
qui ont accès à toutes les castes. Avcc le temps, seule cette 
dernière catégorie subsistera jusqu’à la suppression de la 
Compagnie de Jésus et à l’interruption de la mission du Maduré 
au 18° siècle. 

En 1645, Nobili est envoyé à Jaffna, au nord de Ceylan 
pour se reposer, ce qui est une manière de l’éloigner encore une 
fois. Deux ans plus tard, il est rappelé en Inde, mais à Myla- 
pore, près de Madras; il est alors presque aveugle. C’est là 
qu’il meurt le 46 janvier 1656. On estime à quarante mille le 
nombre des chrétiens du Maduré à l’époque de la mort de 
Nobili, à cent mille au début du 18e siècle. A son arrivée, le 
royaume ne comptait, hormis une colonie de Paravers venus 
de la côte, aucun chrétien indien. 


2. ESPRIT MISSIONNAIRE. — On peut aisément dis- 
cerner, à travers la volonté de connaissance, d’adap- 
tation, et la méthode d’évangélisation qui en découle, 
un sens profond de l’universalité de l’Incarnation et 
de l’Église. Nobili a perçu qu’il n’était pas nécessaire, 
qu’il était même indû de lier la foi et la vie chrétiennes 
à quelque forme que ce soit de culture et de civilisation : 
celles de l’Inde pouvaient et devaient être le berceau 
de la foi chrétienne, tout comme celles de l’Occident. 
Il est par là un novateur, anticipant sur les directives 
que donnera, trois ans après sa mort, la Congrégation 
de la Propagation de la foi aux vicaires apostoliques 
envoyés en Chine (cf. DS, art. Mission et Missions, 
t. 10, col. 1386-1388). 

Il a poussé assez loin ce souci d’adaptation : il rêve 
que le sanscrit devienne la langue liturgique pour 
l’Inde, qu’un séminaire s'ouvre qui donne l’enseigne- 
ment en sanscrit aux candidats brahmes au sacerdoce. 
Il réussira à rédiger en cette langue un rituel pour le 
mariage. Par là, il traduit un profond respect pour le 
peuple auquel il a été envoyé. Cormame il l’écrit souvent, 
il veut « aperire aditum ad Gentes ». Ses nombreux 
écrits en.tamoul n'offrent pas, à proprement parler, 
une doctrine spirituelle; ils sont plutôt des présen- 
tations de la doctrine chrétienne, par exemple son 
catéchisme conçu pour les néophytes et les hindous 
qui cherchent à s'informer sur la foi. Mais il a mis en 
pratique d’une manière remarquable ce qu’il recom- 
mande aux missionnaires : « Le Maître spirituel doit 
être doux, patient, homme de prière et de pénitence, 
et de plus connaître parfaitement les usages et obser- 
vances et autres particularités des pays qu’il évan- 
gélise » (Tushana Thikkaram — Réfutation des calom- 
nies, ch. 31). 

Œuvres. — Écrits justifiant sa méthode : Responsio 
ad ea quae contra modum quo nova missio madurensis 
utitur… objecta sunt (texte latin et trad. franç. dans 
P. Dahmen, cité supra; extraits en français dans À. 
Rocaries, Robert de Nobili, p. 91-139); — Narratio 
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fundameniorum quibus madurensis missionis institutum 
coeptum est. (éd. par X. Rajamanickam, Adaptation, 
Tirunelveli, Inde, 1971), — Jnformatio de quibusdam 
moribus nationis indicae {même éd., On Indian Customs, 
Palayamkottai, Inde, 1972; cf. AHSI, t. 39, 1970, 
p. 221-265). 

Sur la doctrine chrétienne : Tivoiya Madirigai (— Le 
divin Modèle), Pondichéry, 1866. — Agnana Niva- 
ranam (— Dissipation de l'ignorance), Trichinopoly, 
4891. — Ont été récemment édités par X. Rajama- 
nickam à Tuticorin {nous indiquons entre parenthèses 
les anciennes éditions) Mantira Viyaakkiyaanam 
(Gnanopadesam: Nakkam Kandam) (— Explication 
des prières, 4e partie du Catéchisme), 1963; — Gnano- 
padesam (26 Pirasangangal) (— Catéchisme : 26 ser- 
mons}, 4963 (trad. franc. du ch. 2 sur l’existence de 
Dieu, dans Rocaries, cité supra, p. 157-164), — Punar 
Jenma Akshepam (— Réfutation de la transmigration 
des âmes}, 1963; — Sesunathar Sarittiram (— Vie du 
Christ), 1964; Tushana Dhikkaram (— Réfutation des 
calomnies), 1964 (trad. franc. d'extraits dans Rocaries, 
p. 197-230); — Nithi Sol (— De la vraie religion), 
1966: — Attuma Nirnayam (— Science de l’âme), 1967 
(Madras 1889); — Gnanopadesam (— Catéchisme), 
8 parties en 3 vol., 1966-1968 (17e et 22 parties, Madras, 
4891; 3e et 4e parties, Trichinopoly, 2 vol., 1906-1907; 
extraits en français dans Rocaries, p. 167-196); la 
5e partie n’est connue que dans la trad. portugaise de 
B. da Costa, 1660 (Académie des sciences de Lisbonne). 

Lettres : traduites en français dans d. Bertrand {cité 
infra), 15 lettres, — par P. Dahmen (3 lettres dans 
RAM, t. 16, 1935, p. 180-185; 3 lettres à C1. Aquaviva 
dans Revue d'histoire des missions, t. 12, 4935, p. 579- 
583), -— par Rocaries {p. 141-150); — éd. de 12 lettres 
en italien par J. Wicki (AHSI, t. 37, 1968, p. 129-144; 
t. 38, 1969, p. 313-325). 


Documents d'archives (cf. V. Cronin, À Pearl to India, cité 
infra, p. 271-272) : Annuae litterae de la mission du Maduré, 
puis de la province du Malabar (Arch. Romaïnes de la Cie de 
Jésus, Goa 53 et 55), — Epistolae P. R. de Nobili et contro- 
versia de illo (ibidem, Goa 51 : nombreux documeuts). 

Bibliographie. — Sommervogel, t. 5, col. 1779-1780. — 
Bibliotheca Missionum, éd. R. Streit, t. 5, Aïix-la-Chapelle, 
1929, p. 40-42 et tables; t. 8, 1934, ot t. 27, Rome, 1970 (tables). 

Études. — J. Bertrand, La mission du Maduré d'après des 
documents inédits, & vol., Paris, 1847-1854. — J. S. Chandler, 
History of the Jesuit Mission in Madurai..., Madras, 1909. — 
L. Besse, La mission du Maduré, Trichinopoly, 1914. — P. 
Dahmen, R. de N. Ein Beitrag zur Geschichte der Missions- 
methode und der Indologie, Münster, 1924; Un jésuite brahme, 
R. de N., Bruges, 1924. — DTC, t. 6, 1927, col. 1704-1717 
{art. Rites malabares); Tables, col. 3315. 

D. Ferroli, The Jesuits in Malabar (2 vol., Bangalore, 4939 
et 19514); The Jesuits in Mysore (Kozikode, 1955). — J. Wicki, 
Die Schrift des P. G. Fernandes... über die Brahkmanen… 
(Madura, 1916), Münster, 1957. — V. Cronin, À Pearl to 
India. The Life of R. de N., Londres, 1959, 1966 (bibl.). — 
A. Rocaries, R. de N., Toulouse, 1967. — X. Rajamanickam, 
The First Oriental Scholar, Tirunelveli (Inde), 1972. — P. R. 
Bachmann, R. de N. Ein missionsgeschichtlicher Beitrag zum 
christlichen Dialog mit Hinduismus, Rome, 1972. — N. Tor- 
nese, R. de N. Contribuio al dialogo coi non cristiant, Cagliari, 
4973. — N. Tornese et M. Colpo, Un decennio fecondo per la 
bibliografia sul De Nobili, AHSI, t. 43, 1974, p. 353-363. 

Les encyclopédies chrétiennes consacrent généralement une 
notice à Nobili {cf. NCE, t. 10, 1967, p. 477-479). — DS, t.1, 
col. 1707; t. 4, col. 305; t. 8, col. 1039, 1044. 


André RocaRiEs. 
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2. NOBILI : VincenT-Marie DE, 1680-1742, et 
Dominique, 1688-1758, clercs réguliers de la Mère de 
Dieu. 


1. Vincenzo Maria naquit à Lucques, de la 
célèbre famille des comtes de Nobili, le 20 octobre 1680. 
La fréquentation de l’église et des classes de Santa 
Maria Corteorlandini lui fit connaître l’ordre de la 
Mère de Dieu et il demanda à y entrer. À dix-neuf ans, 
il commença son noviciat à Naples, au collège de 
S. Maria in Portico; puis ïl fit sa philosophie et sa 
théologie à Rome dans la maison d’études de l’ordre, 
à S. Maria in Campitelli. Ordonné prêtre, il retourna 
à Naples au service de l’église de $. Brigida, où il 
s’adonna à la prédication et à la direction spirituelle. 
Bon orateur, on appréciait son éloquence aisée et 
soignée, sa culture littéraire. Charles 111, roi des Deux- 
Siciles, fit de lui son théologien et son prédicateur. 
L'église de S. Brigida lui doit son achèvement tel 
qu’on peut aujourd’hui l’admirer. Nobili demeura à 
Naples jusqu’à sa mort, le 18 juillet 1742. 

Nobili a écrit de nombreux ouvrages, dont quatre 
seulement ont été publiés. Trois d’entre eux sont des 
livres de dévotion qui rappellent au peuple chrétien 
quelques vérités de la foi et des pratiques de la piété : 


41) Considerazioni morali per un apparecchio di nove giorni 
alla solenne commemorazione di tutti à fedeli defunti e per .isti- 
molare la pietà dè cristiani a porger suffragio alle anime del 
purgatorio (Naples, 1732, 1749; Venise, 1763). — 2) Medi- 
taziont ed orazioni per un apparecchio di nove giorni alle due 
principali solenni feste del... $. Gennaro e per celebrare devott-. 
mente le attave di dette solennità (Naples, 1733, anonyme). 
— 3) Ragionamenti cristiani sopra la morte repentina e impro- 
visa con un ragguaglio della pia congregazione della improvvisa 
morte istituila nella città di Napoli (Naples, 1737, Venise, 1756). 


Le quatrième ouvrage, posthume, ZLezioni sacre e 
morali (3 vol, Naples, Voccola, 1749; Venise, 1780) 
est le meilleur travail de Nobili, et aussi le plus doc- 
trinal; il est composé de trois séries de « leçons » données 
à Santa Brigida (de la création du monde à la naissance 
d’Abraham; sur l’histoire des patriarches, sur l’'Évan- 
gile; viennent ensuite des panégyriques et discours 
variés). De style populaire, l’ouvrage ne vise pas à 
l’exégèse critique du texte, mais à instruire au moyen 
d'images évocatrices et d’une réelle vigueur. 


Les œuvres restées manuscrites sont aujourd’hui perdues 
(titres dans Sarteschi, cité infra). 

F. Sarteschi, De scriptoribus congregationis Clericorum 
Regularium Matris Dei, Rome, 1743. — Carlantonio Erra, 
Memorie de’ religiosi per pietà e dottrina insigni della Cong. 
della Madre di Dio, 2 vol., Rome, 1759-1760. — Fr. Ferrai- 
roni, 11 Santuario di S. Brigida in Napoli..., Rome, 1931. 


2. Dominique, frère du précédent, né en 1688, 
entra jeune dans l’ordre de la Mère de Dieu et fit son 
noviciat à Naples; après ses études à Rome, il exerça 
son ministère d’abord à Rome, puis à Naples en l’église 
de $. Maria in Portico. Lui aussi fut un bon orateur. 
Il assura la publication des Lezioni sacre e morali de 
Vincent-Marie, et mourut à Naples le 28 août 1758. 


Il publia : 1} Feste della Vergine, loro mistero e introduzione 
nella Chiesa. Con una novena per l'Assunta e le meditazioni 
per tutte le feste della medesima (Naples, Ricciardo, 1732); 
— 2) Breve compendio della vita del glorioso $. Cataldo .. con 
alcune meditazioni ed orazioni... (Naples, Severini, 1739); — 3) 
Lezioni sacre e morali sopra i libri di Ruth e di Ester; e sopra i 
Vangeli della nascita, passione e morte di N. S. Gesù Cristo 
{Naples, Severini, 1740). 
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On conserve manuscrite sa Vita de saint Jean Leonardi 


(Rome, Bibl. de Santa Maria in Campitelli, ms B. 113). 
Voir F. Sarteschi, cité supra. — DS, t. 8, col. 612-613. 


Pietro PIERONI. 


NOBLE (EUGÈNE, en religion Henri-Domi- 
NIQUE), frère prêcheur, 1875-1945. — 1, Vie. — 92. 
Œuvres. 

4. Vie. — Né à Regnevelle (Vosges) le 29 juin 1875, 
Eugène Noble entre à quatorze ans au petit séminaire 
et, le 9 février 1898, recoit l’habit dominicain au couvent 
d'Amiens. Profès un an plus tard, il fait ses études 
ecclésiastiques à Flavigny (Côte-d'Or) : il est ordonné 
prêtre le 28 septembre 1902. 

Avec les PP. Allo, Blanche, Garrigou-Lagrange (DS, 
t. 6, col. 128-134), Gillet, Jacquin, Lemonnyer (DS, 
t. 9, col. 586-588), de Poulpiquet, Noble appartient à 
la génération de religieux sélectionnés par Ambroîïse 
Gardeil (DS, t. 6, col. 122-123) pour constituer un corps 
professoral de théologie plus qualifié et rehausser ainsi 
le niveau scientifique des études dominicaines (voir à 
ce sujet ce qu’a écrit Noble dans sa notice sur A. de 
Poulpiquet, Année dominicaine, 1921, p. 58-66). 


À ce titre il participe au lancement de la Revue des sciences 
philosophiques et théologiques, publiée à partir de 1906 par le 
Collège théologique du Saulchoir (Kaïin, Belgique}. Après qua- 
tre années d’enseignement de la philosophie (1905-1909), 
mené de front avec une formation complémentaire à Paris, 
Noble est spécialisé en théologie morale. Il enseigne ainsi au 
Saulchoir de 1909 à 1914, de 1919 à 1928. 


Il est prieur du Saulchoiïr (1922-1931), puis du cou- 
vent du Saint-Sacrement à Paris (1931-1933). Parmi 
diverses activités apostoliques à Paris, il eut particu- 
lièrement à cœur la B.E.C. (Bibliothèque d’étudiants 
catholiques) qu’il organisa dès 1929 dans le Quartier 
latin et, dans son prolongement, un « Gentre de recher- 
ches philosophiques et spirituelles » (1942); une tentative 
assez neuve de communauté religieuse lui fut source 
d'épreuves qui assombrirent les derniers mois de sa 
vie. Il mourut subitement le 3 juin 1945. 

2. Œuvres. — 1) En théologie morale, l'effort propre 
de Noble s’est porté sur l’étude des bases même de 
Pagir vertueux, par une analyse du jeu subtil du volon- 
taire au sein du monde des passions, et de la formation 
de la conscience morale. En ce domaine, on lui doit: 
L'éducation des passions (Paris, 1919), La conscience 
morale (1923), Les passions dans la vie morale (1931- 
1932), Le discernement de la conscience (1934), La vie 
pécheresse (1936). Ouvert aux recherches encore assez 
neuves des sciences psychologiques, Noble ne s’en tient 
pas moins très près de la lettre de Thomas d'Aquin, 
dont il commente la 2° Pars dans ses cours et contribue 
à diffuser les textes par sa collaboration à l’édition 
française de la Somme théologique entreprise par M.-S. 
Gillet (— Somme de la Revue des Jeunes); il y donne : 
La prudence (1925), La force (1926), La tempérance 
(1928), La charité (1936). Le caractère assez court de 
ses annotations fait qu'aucun de ces traités ne sera 
tel quel réédité. 

2) L'amitié avec Dieu (Lille, 1927; éd. refondue, 
1932) est dans l’esprit de Noble un véritable traité de 
la vie spirituelle. Là encore l'exposé suit de près les 
développements de saint Thomas dans son étude de 
la charité : nous restons sur le plan de la réflexion 
théologique, non sur ceux de la méditation ou de 
l’exhortation. 
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Collaborateur dès l’origine (1909) de la Revue de la jeunesse 
fondée au Saulchoir par M. Barge t 1926 (devenue en 1916 
Revue des jeunes), Noble a réuni plusieurs de ses articles dans 
Idéal et jeunesse d'âme (Paris, 1910). 


3) Les premières publications de Noble manifestent 
le profond attachement qu’il porte, avec les frères de 
sa génération, à la personnalité de Lacordaire; après 
Le P. Lacordaire, apôtre et directeur des jeunes gens 
(Paris, 1910), il entreprend, en collaboration avec 
Jacques Eisenmenger + 1927, une édition des œuvres 
complètes de Lacordaire dont l'élément le plus neuf 
serait la publication intégrale de la correspondance. La 
Revue Lacordaire (trimestrielle) est fondée en 1913 pour 
être l'organe de préparation de cette énorme entreprise. 
Noble y publie les chapitres de sa première étude 
historique sur La vocation dominicaine du P. Lacordaire 
(Paris, 1914). 


La guerre de 1914 interrompt la Revue, mais Noble conti- 
nuera ensuite, sans le mener à terme, le patient travail de 
rassemblement d’une correspondance comprenant plusieurs 
milliers de lettres. Disposant ainsi d’une documentation sans 
cesse enrichie de pièces inédites, il rédige patiemment de 
nombreux petits articles, publiés spécialement dans l'Année 
dominicaine, dont chacun apporte des précisions nouvelles 
sur la jeunesse de Lacordaire, ses premières activités, les 
débuts de la restauration dominicaine; quelques-uns de ces 
travaux sont repris dans Le P. Lacordaire restaure en France 
l'Ordre de S, Dominique (1939). Au plan de l'analyse théologique 
de œuvre écrite de Lacordaire, il n’existe encore aucun tra- 
vail comparable à l’abondante notice sur Lacordaire publiée 
par Noble dans le DTC {t. 8/2, 1925, col. 2394-2424; cf, DS, 
t. 9, col. 47). 

Noble a collaboré à de nombreuses revues {vg VS, Revue 
thomiste, Revue de philosophie, Divus Thomas de Plaisance, 
etc.) et au DTC (art. Passions, Prudence); — il a signé dans le 
DS tout ou partie des art. Bonté, Calère et Confiance. 

Une Bibliographie du T.R.P. H.-D. Noble a été établie par la 
B.E.C. en 1932 (imprimée pro manuscripto). — M.-M. Davy, 
Un théologien mystique. Le P. H.-D. Noble, dans La France 
catholique (3 mai 1946). — DTC, Tables, col. 3315-3316. — 
DS, t. 4, col. 760, 775, 783; t. 8, col. 78, 77. 


André DuvaL. 


NOÉ (la figure du patriarche dans la spiritualité), 
— 4. Ancien Testament. — 2. Littérature intertestamen- 
taire. — 3. Nouveau Testament. — &. Époque patris- 
tique. 


4. Ancien Testament. — 19 NoË LE JusTE. — 
Beaucoup plus nettement que ses homologues méso- 
potamiens, le héros biblique du déluge nous est pré- 
senté comme un homme juste dans un univers perverti 
par le péché. La faveur qu’il trouve aux yeux de Dieu 
contraste avec la menace de disparition pesant sur 
l’homme à cause du mal qui constitue à longueur de 
jour « tout le dessein des pensées de son cœur » (Gen. 6, 
5-8, J). Sur ce fond de tableau très sombre, le Yahviste 
(— J) entrevoit une lueur d'espérance dans la grâce 
accordée à Noé. Il y insiste à nouveau en 7, 1 : « Yahvé 
dit à Noé : Entre dans l'arche, toi et toute ta maison, 
car toi je t'ai vu juste devant moi parmi cette géné- 
ration ». La justice de Noë est signe de son élection 
bienveillante et promesse d’une nouvelle vie pour 
Phumanité. : 

Pour la tradition sacerdotale (— P), la justice et 
l'intégrité de Noé sont affirmées en premier lieu, avant 
même que ne soit mentionnée la perversité de la terre 
(6, 9). Il vit en plein accord avec la volonté divine 
et ses relations avec ses contemporains ne sont entachées 
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d'aucun détour, d'aucune perversion. Comme Hénok, 
« il marchait avec Dieu » (cf. 5,22. 24; xx : « Il plut 
à Dieu »). 

Cette justice est l’unique vertu mise en avant par 
Ézéchiel et le livre de la Sagesse (Éz. 14, 14.20; Sag. 10, 
&; cf. Tob. k, 12). Son obéissance à l’ordre de Dieu en 
est une excellente illustration (Gen. 6, 22, J; 7, 5, P). 

Au cœur du récit, le souvenir de Noé incite Dieu 
à faire cesser le déluge (8, 1). « L’anthropomorphisme 
osé souligne de manière impressionnante la liberté de 
la décision divine en. vue du salut » (G. von Rad, Das 
erste Buch Mose, Gôttingen, 1961, p. 106; trad. frang., 
1968, p. 126). 

29 « L’ESPOIR DU MONDE » (Sag. 14, 6). — Pour J., 
le premier acte de Noé à sa sortie de l’arche est l’offrande 
d’holocaustes, action de grâces pour l’heureuse issue 
du déluge, mais aussi consécration à Dieu de l’univers 
nouveau, comparable à l’offrande des prémices. Un 
tel sacrifice n’est pas sans mérite quand on se rappelle 
le nombre restreint des animaux échappés à la destruc- 
tion (Gen. 7, 2)! Aussi Dieu répond-il en décidant dans 
son cœur de ne plus jamais maudire le sol à cause de 
Phomme et en restaurant pour toujours l'équilibre 
naturel qui en assurera la fertilité (8, 20-22). Noé 
réalise ainsi la mission de « consolateur » que 5, 29 
lui assignait comme « antidote à la malédiction et au 
verdict » de 8, 17 (A. Maillot, p. 45; Lxx évoque l’idée 
de repos). Il est « le juste qui sauve l'avenir » (P. Beau- 
champ, p. 17). 

Pour P., le nouvel ordre du monde est fondé sur la 
bénédiction de Dieu et sur son alliance. Nouvel Adam, 
Noé est chargé de remplir la terre. Le dessein de Dieu 
n’est pas anéanti par le mal de l’homme; au delà du 
déluge purificateur, l’histoire continue ou plutôt elle 
repart sur des bases nouvelles : l’homme se nourrira 
.de viande, mais le sang demeure interdit; il devra 
surtout respecter la vie de l’homme, créé à l’image 
de Dieu (9, 1-7). 

Cette bénédiction est scellée par une alliance éter- 
nelle et universelle, dont le signe est l’arc-en-ciel. 
L’humanité devient le partenaire de cette alliance, 
que les alliances ultérieures ne remplaceront pas. Is. 54, 
9-10 s’appuie sur elle pour fonder l’espérance d'Israël. 
La mission de l’Église trouve ici un lieu théologique 
de première importance (9, 8-17; cf. 6, 18). 

30 NOÉ LE VIGNERON (9, 48-29, J). — « Homme du 
sol » désormais affranchi de la malédiction divine, Noé 
devient le premier planteur de vigne. Certains voient 
dans les conséquences heureuses de ce geste la « conso- 
lation » annoncée en 5, 29. L'ivresse de Noé n’est pas 
condamnée, mais elle révèle le mal qui demeure dans 
l’homme : Canaan, fils de Cham, est maudit et devient 
esclave. Dès le lendemain du déluge, la fraternité est 
à nouveau mise à Pépreuvel 

Ben Sira retient l'essentiel de la figure de Noé : 
parfait et juste, il est un nouveau point de départ, 
un reste pour la terre, le partenaire d’alliances éter- 
nelles pour la vie de toute chair (Æccli. 44, 17-18). 


Th. Maertens, L'éloge des Pères, Bruges, 1956. — Sur la 
Genèse, consulter la bibliographie de C1. Westermann, Genesis 
Kap. 1-11, Neukirchen, 1976. — A. Maillot, Noé, repos ou 
consolation?, dans Bible et Vie chrétienne, n. 76, 1967, p. &4- 
49. — J. Goldstain, Création et péché, Paris, 1968. — W. G. 
Lambert et À. R. Millard, Atra-Hasis, The Babylonian story 
of Flood, avec M. Civil, The sumerian Flood story, Oxford, 
1969 (cf. H. Cazelles, dans Revue d’Assyriolagie, t. 64, 1970, 
p. 175-181, et W. L. Moran, dans Biblica, t. 52, 1972, p. 51-61). 


- Bible et Terre Sainte, n. 131, 1971. — W. Brueggemann, 
ÆEïingship and Chaos, dans Catholic Biblical Quarterly (= GBQ), 
4. 33, 1974, p. 317-332. — P. Beauchamp, Aux jours de Noë, 
la nouvelle alliance, dans Assemblées du Seigneur (— Ass. 
Seig.}), nouv. série 44, 1973, p. 15-20. — P. A. H. de Boer, 
Quelques remarques sur l'Arc dans la nuée, et L. Dequeker, 
Noah and Israel, dans Questions disputées d’ Ancien Testament, 
Louvain, 1974, p. 105-114 et 115-129. — H. H. Cohen, The 
Drunkenness of Noah, Alabama, 1974. — D. J. A. Clines, 
Theme in Genesis 1-11, CBQ, t. 38, 1976, p. 483-507. 

B. W. Anderson, From analysis to synthesis : the interpreta- 
tion of Genesis 1-11, dans Journal of Biblical Literature, t. 97, 
1978, p. 23-39. — H. M. Teeple, The Noah’s Ark Nonsense, 
Evanston, 1978. — T. Frymer-Kensky, What the Babylonian 
Flood stories can and cannot teach us about ihe Genesis Flood, 
dans Biblical Archaeology Review, t. 4/4,1978,p. 32-44. — G. J. 
Wenham, The coherence of the Flood narrative, dans Vetus 
Testamentum, t. 28, 1978, p. 336-348. 


2. Littérature intertestamentaire. -— 40 LE 
JUDAÏSME PALESTINIEN. — Un rayonnement de lumière, 
quasi miraculeux, accompagne la naissance de Noé. On 
insiste sur sa justice : Hénok 65, 11-12; 67, 1; 106; 
1Q GnAp. 2; 1 Q 19; J'ubilés 5, 19-22; 10, 17; T'esta- 
ment de Benjamin 10, 6; 4 Esdras 3, 11; Oracles 
sibyllins 1, 126. Cf. J. Starcky, dans Le Monde de la 
Bible, n. 4, 1978, p. 56-57. Flavius Josèphe évoque sa 


prédication de pénitence; il estime que son sacrifice 


fut une action de grâces et une intercession pour que 
le déluge ne se renouvelle plus (Histoire ancienne des 
J'uifs 1, 8, 1; Cf. Oracles sibyllins 1, 128-130 et 150-198). 
J'ubilés 6,2 etr Q GenAp. 10, 13 parlent d’un sacrifice 
d’expiation. 

Noé joue un rôle important dans le partage de la 
terre, surtout dans l'héritage des fils de Sem. Il prie 
pour éloigner les démons de sa descendance et reçoit 
d’un ange la révélation des moyens de guérir les maux 
qu’ils provoqueraient. Cette médication est consignée 
dans un écrit confié à Sem (Jubilés 8-9; 10, 3-14). 

En rattachant la fête des Semaines à l'alliance 
noachique, les Jubilés en font « comme la fête de déli- 
vrance du déluge ». D’après A. Jaubert, ce livre assimile 
les israélites repentants à Noé et à sa famille : « une 
véritable typologie du déluge. commence à s’exprimer 
ici » (p. 105 et 106; Jub. 6, 17-18). De même dans 
Hénok 10, 16-11, 2, « Noé est regardé comme le « type » 
de « tous les justes »; le déluge préfigure le jugement; 
le salut de Noë annonce la délivrance ‘eschatologique 
et le bonheur du peuple juste » (L. Hartmann, p. 91 
et 94). A Qumrân, le Maître de Justice n’est pas sans 
ressemblance avec Noë (G. Vermes, La Communauté 
de la Nouvelle Alliance, dans Ephemerides Theologicae 
Lovanienses, t. 27, 1951, p. 73-75). Le Livre des secrets 
d’Hénok fait de Noé l’oncle de Melchisédech (23; éd. 
A. Vaillant, Paris, 1952, p. 75-85). 


A. Jaubert, La notion d'Alliance dans le Judaïsme, Paris, 
1963. — L. Hartmann, « Comfort of the Scriptures », an early 


jewish interpretation of Noakh's salvation, dans Svensk Exe- . 


getisk Arsbok, t. 41/42, 1976-1977, p. 87-96. — J. P. Lewis, 
À study of the interpretation of Noah and the flood in jewish and 
christian Literature (— Lewis), Leyde, 1978, p. 10-41 (bibl.). 

Sur le Livre de Noé: R. H. Charles, art. Noah (Book of), 
dans J. Hastings, À Dictionary of the Bible, t. 3, Édimbourg, 
1906, p. 556-557. — J. T. Milik, The boaks of Enoch, Oxford, 
1976, p. 55-57. — Discussion dans Lewis, p. 10-15. — R. 
Stichel, Die Namen Noes.… Ein Beitrag zum Nachleben jüd- 
ischer Ueberlieferungen..…, Gôttingen, 1979. 


20 PHILON D’ALEXANDRIE. — Philon reconnaît la 
perfection de la justice de Noé, mais la relativise. De 
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nombreux titres qualifient ses vertus : homme de bien, 
très saint, aimé de Dieu, ami de la vertu depuis sa 
naissance, sage. Son obéissance et sa justice lui ont 
valu une surabondance de grâces : « il reçoit pour prix 
de sa vertu la plus grande récompense que l’on puisse 
imaginer », le salut de sa vie (De Virtutibus 201; De 
Praemiis 23; Quod Deterius 105, 121-123; De Gigan- 
tibus 5; Legum allegoriae 3, 77; De Abrahamo 27, 31-35, 
39, 47-48; De Agricultura 181; De posteritate Caïni 
173-174; De Congressu 90; Quod Deus. 107; Quaestiones 
in Genesim 1, 87.96; 2, 10-11.16). 

Dans la ligne de la Bible, Philon évoque « la seconde 
genèse de l’humanité » comme le fruit des vertus de 
Noé. Il est le « fondateur d’une nouvelle race d’hommes. 
Car Dieu le jugea digne d’être et fin et point de départ 
de notre race » (De Abrahamo 46.56); Quaest. in Gen. 2, 
66; De Migratione 125; De Praemiis 22-23; De vita 
Mosis 2, 59-65). Voir Lewis, p. 42-74, 183-185. 


Sur la littérature rabbinique : Strack-Billerbeck, Kommen- 
tar zum Neuen Testament, t. 1, p. 961-964; t. 3, p. 769. — J. 
Bowker, The Targums and Rabbinic Literature, Cambridge, 
1969. — Targum du Pentateuque, SG 2845. 


83. Nouveau Testament. — Les textes sont 
rares : Mt. 24, 87-38 (cf. Luc 17, 26-27) et 1 Pierre 3, 20 
parlent des « jours de Noé », le premier pour avertir 
de la soudaineté du jour du Fils de l'Homme, le second 
pour mettre en relief le temps de la longanimité de 
Dieu. Selon Bo Reicke, « Noé et sa famille sont le type 
de la parfaite totalité qui doit être sauvée par la 
nouvelle arche, l’Église » (The Epistles of James, Peter 
and Jude, Anchor Bible 37, 1964, p. 112-113). Dans 
un contexte de jugement, Noé, le « huitième », est 
qualifié de « héraut de justice » en 2 Pierre 2, 5, écho 
probable d’une croyance juive en une prédication de 
pénitence. 

Héb. 11, 7 exalte la foi de Noé : celle-ci est accueil 
d’une réalité encore invisible mais connue par révé- 
lation, attitude religieuse de crainte qui pousse à agir 
et condamne le monde pécheur, source de justice. 
D'après Luc 3, 36, Noé entre dans la généalogie de 
Jésus. 


P. Lundberg, La typologie baptismale dans l’ancienne église, 
Uppsala, 1942, p. 98-116. — J. Daniélou, Les saints païens de 
l'Ancien Testament, Paris, 4956, p. 87-107. — P. Geoltrain, 
Dans l'ignorance du jour, veillez, dans Ass. Seig., nouv. série 5, 
1969, p. 17-28. — J. Schlosser, Les jours de Noé et de Lot, dans 
Revue Biblique, t. 80, 1973, p. 13-36. 


&. L'époque patristique. — 1° En ORIENT. — 
1) Les vertus de Noé. — La justice affirmée dans la Bible 
éclate chez les Pères en une constellation de vertus : 
pour Justin (+ vers 165), elle n’est pas le fruit de la 
circoncision (Dialogue avec Tryphon 19, 4; 46, 3; 92, 2). 
Éphrem + 373 chante la virginité que Noé conserva 
pendant cinq cents ans (/n Genesim 6, 1.13; Hymne 
de Fide 49; CSCO 153, p. 43; 455, p. 131-132). Grégoire 
de Nazianze (+ vers 390) célèbre la piété, la bonté de 
celui qui plaît à Dieu (Oratio 4, 18; 28, 18; 43, 70; 
PG 35, 545c; 36, 49a, 592b). 

Jean Chrysostome + &07- consacre neuf homélies au 
déluge (Hom. in Gen. 21-29; PG 53, 181-273). Comme 
Philon, il compare Noé à une étincelle brillante au 
milieu des flots. Inébranlable dans la vertu, il est un 
maître pour tous à travers ses œuvres. L’arche est 
pour lui une prison sans fenêtre, pour que lui soit 
épargnée la vision du déluge : il garde sa foi en Dieu, 
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qui lui donne courage dans l’épreuve (22, 1.5; 23, 1-3.5: 
25, 4-6; 26, 3; cf. Hom. De Lazaro 6, 7 et Hom. in Epist. 
ad Hebr. 23, 1; PG 48, 1037 et 63, 159-160). 


À l'annonce du déluge, Noé est accablé de tristesse; à son 
arrivée, il ne répond que par les pleurs aux sarcasmes: et au 
sortir de l’arche, il est peiné devant le sort de lPhumanité, dont 
il est lui-même membre (Hom. in Gen. 24, 3; Ad Stagirium 2, 
5, Hom. ad populum Antiochenum 20, 8; PG 53, 210; 47, 454- 
456; 49,210). Il est la racine ou le ferment de l'humanité à 
venir. Par sa maîtrise sur les animaux, il rétablit la ressem- 
blance de l’homme avec le Créateur; après son sacrifice, il 
reçoit la bénédiction d'Adam à cause de sa vertu, mais plus 
encore du fait de l’ineffable philanthropie de Dieu (Hom. in 
Gen. 24, 2, 25, 5; 26, 5; 27, 4; PG 53, 208, 295, 236, 245. Cf. 
Isidore de Péluse, Epistola 3, 95, PG 78, 804bc). Noé est 
d'autant plus juste qu’il n’eut personne pour le guider dans 
cette voie. Mais, à la suite de Philon, Jean Chrysostome 
nuance son admiration : Noé fut parfait eu égard à son temps 
(Sur la Providence 13, 9, SC 79, p. 192-194; De Virginitate 83, 
4, SC 125, p. 388). 


Dans ses deux homélies sur Noé, Basile de Séleucie 
(t vers 468) le compare à de l’or pur trouvé dans la 
fange. Cas unique, sans doute, il termine sa première 
homélie par une véritable litanie de louanges : « O 
ancêtre de notre race, plus honorable qu’Adaml! O gar- 
dien plus fidèle de l’image divine! O fin et commen- 
cement de la nature humaine! O toi qui as fait jaillir 
l’étincelle éteinte de la nature humaine! O maître de 
vertus pour les hommes! O toi qui enseignes aux 
hommes comment rendre gloire à Dieu » (Or. 5, 2; 
6, 2-3; PG 85, 84bc, 92b, 96b). 

Romanos le Mélode (6° s.) chante l’obéissance, la 
sagesse, la foi, la sainteté de celui qui est « trois fois 
bienheureux » et qui a fleuri «comme la rose au milieu 
des épines » (Hymne de Noé, SC 99, p. 95-127). 


Sur son humilité : Liber graduum 21, 13, Patrologia Syriaca 
3, 619-622. — Sur sa continence : Didyme l’Aveugle + 398, 
In Zach. 4, 269, SC 85, p. 942; cf. Sur la Genèse 6, 8-9, SC 244, 
p. 46-54; Isidore de Péluse, Epist. 1, 69, PG 78, 229b. 

Voir encore Hippolyte (t vers 285), Fragments sur le Pen- 
tateuque, GCS 1, 2, p. 87-90. — Eusèbe de Césarée + 339, La 
Préparation évangélique vit, 8, 16-18, SC 215, p. 182-184. — 
Théodoret de Cyr (ft vers 466), Quaestiones in Genesim 6-9, 
PG 80, 152-164. — Procope de Gaza (+ vers 538), 1n Gene- 
sim 6-9; In Isaiam 24; PG 87, 265-308 et 2192c. — Pour 
Cosmas Indicopleustès {6e s.), l’arche « porte-monde » a fran- 
chi l’Océan séparant le paradis de notre terre (Topographie 
chrétienne 2, 24-26 et 37-42; SC 141, p. 329 et 343-349). 


2) Prédicateur de la pénitence. — Cette prédication 
par la parole ou par Paction est mentionnée chez 
Théophile d’Antioche (2€ s.), Trois livres à Autolycus 3, 
49, SC 20, p. 240-242; — Clément d'Alexandrie (+ vers 
215), Stromates 1, 21, 135, SG 30, p. 144; — Éphrem, 
In Gen. 6, 9, CSCO 153, p. 47; — Jean Chrysostome, 
Hom. in Gen. 21, 5 et 22, 1, PG 53, 182 et 186; — 
Didyme l’Aveugle, Sur la Genèse 7, 6, SG 244, p. 103; — 
Basile de Séleucie, Or. 5, 2, PG 85, 80a; Apocalypse 
de Paul 50, dans E. Hennecke, New Testament Apo- 
crypha, t. 2, Londres, 1973, p. 794. 

8) Figure du Christ. — « C’est lui qui en Noé fut 
pilote », écrit Méliton de Sardes (+ vers 190; Fragments 
15, SC 123, p. 241). Pour Justin, le Christ comme Noé 
est le « principe d’une autre race ». Noé et les siens 
sont le symbole du huitième jour, celui de la Résur- 
rection du Christ (Dial. 134, 4; 438, 1-2; cf. 127; Apo- 
logie 11, 7, 2; Asterius, t vers 341, Homilia 20, PG 40, 
&&8bc). Origène + 254 voit une prophétie dans les 
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actions de Noé. Le Christ est « notre Noé, qui est 
véritablement le seul Juste et le seul Parfait » (Contre 
Celse 7, 7, SC 150, p. 32; Hom. in Gen. 2, 3.5, SC 7, 
p. 96-99.103; cf. Zn Genesim, PG 12, 104-109; Hom. 
in Ez. 4, 8; PG 18, 703ab). 

Avec beaucoup d’autres, Épiphane ÿ 403 remarque 
que la prophétie de Lamech (Gen. 5, 29) désignait le 
Christ, car Noë lui-même n’a pas apporté le repos à 
son temps (Ado. haer. 1, 2, 39; cf. 4, & et 3, 7; PG 41, 
468ab; cf. 181a et 673ab; Nil, ft vers 430, Epist. 1, 84, 
PG 79, 119bc). Cyrille d'Alexandrie + 444 admire Noé, 
dont l’action est le type de salut par le Christ, « Noé 
selon la vérité » (Glaphyres sur la Genèse 2, 1-9, PG 69, 
49-78). 


Aphraate (4° s.), Demonstratio 13, 5, Patrologia syriaca 1, 
550-551; Éphrem, Hymne de Nativitate 1, 56 et 7, 7, CSCO 187, 
p. 7 et 49. Cyrille de Jérusalen t 386, Catéchèse 17, 10, PG 33, 
981a {parallèle entre le déluge et le baptême du Christ); Pro- 
cope de Gaza, In Gen. 5 et 9 (comparaison avec la Passion), 
PG 87, 265c, 305cd. 

La comparaison de Noé avec l’Église est beaucoup plus 
rare : Justin, Dialogue 138, 2; Éphrem, Hymne de Virgini- 
tate 8, 14, CSCO 224, p. 31. Généralement, c’est l’arche qui 
figure l’Église : vg Jean Chrysostome, Hom. de Lazaro 6, 7, 
PG 48, 1037. 


20 EN OcciDENT. — 1) Le juste Noé. — Dans la 
polémique avec les Juifs, Noé est un exemple d'homme 
justifié sans la Loi : « Pour avoir plu à ce même Dieu 
alors qu’il n’était pas circoncis, Noé reçut les mesures 
du monde de la nouvelle naissance » (Irénée, .f vers 193, 
Ado. haer. 1v, 16, 2, SC 100, p. 563; cf. v, 29, 2, SC 153, 
p. 366-370; Tertullien, vers 225, Ado. Judaeos 2, 7, 
CCL 2, p. 1342; Ps. Tertullien, Carmen ado. Marc. 3, 
23, CCL 2, p. 1434). Dans son traité De Noe et Arca 
(PL 14, 861-416), Ambroise + 397 invite ses lecteurs 
à imiter la grandeur d'âme de saint Noé et à trouver 
en lui le repos (1, 1-2). « I] est réservé pour la semence 
de tout le genre humain, lui qui est loué non pour la 
noblesse de sa naissance, mais pour le mérite de sa 
justice et de sa perfection » (4, 10, 367ab). Dieu fait 
alliance avec lui « car il est l’héritier de la grâce divine » 
(10, 35; cf. 11, 36-38; 13, 47; 18, 65; 21, 75; In Psal- 
mum 39, 6; 376bc, 377, 882, 892b, 397, 1060). 

Jérôme t 419/420 le regarde « comme la seconde 
racine du genre humain » (Ado. Jovinianum 1, 17, 
PL 23, 236b}). D’autres remarquent sa patience dans 
l'attente du déluge, son jeûne et sa pureté dans l'arche : 
Hilaire + 367, Traité des mystères 13, SC 19, p. 100; 
Zëénon, t vers 375, Traité 1, 4, 12, CCL 22, p. 84; Pierre 
Chrysologue + 450, Sermo 12, 14, 147, 163, PL 52, 
225a, 2320, 594d, 628-629. | 

2) Prédicateur de la pénitence. — « Noë prêcha le 
repentir et ceux qui l’écoutèrent furent sauvés. Il eut 
pour ministère de prêcher au monde une nouvelle 
naissance » (Clément de Rome, Ép. aux Cor. 7, 6 et 9, 
&, SC 167, p. 113 et 115). Même si la Bible n’évoque 
aucune prédication, la construction de l’arche tenait 
lieu de proclamation (Ps. Maxime de Turin, Sermo 20 — 
Ps. Augustin, Sermo 145: PL 57, 575-576 ou 39, 2028- 
2029). 

3) Type du Christ. — Aucun doute n’est possible 
pour Grégoire d’Elvire (4e s.) : Noé est l’image du 
Christ (De Arca Noe k, 13, CCL 69, p. 149 et 151). 
Cette typologie a de multiples applications : la fabri- 
cation de l’arche figure la construction de l’Église, 
lenvoi de la colombe la venue de l'Esprit sur Jésus, 
l'ivresse de Noé la passion du Christ (Cyprien + 258, 


Epistula 63, 3, CSEL 3, p. 702; Ambroise, /n Apocal. 
Ezxposüio 6; De Noe et Arca 10, 35; PL 17, 814a, 815c; 
PL 14, 376bc; Traité sur l’Évang. de Luc 3, 48, SC &5, 
p. 148 ou CCL 14, p. 103; Maxime de Turin + 408 /428, 
Sermo 34, PL 57, 602c; Paulin de Nole Ÿ 431, Epist. 12, 
2 et 38, 3, PL 61, 2014a et 359b; Pierre Chrysologue, 
Sermo 160, PL 52, 621c). 


Voir encore : Hilaire, Traité des mystères 12-15, SC 19, 
p. 96-104; Augustin + 430, Cité de Dieu xvi, 1 et xvixt, 38, 
CCL 48, p. 498 et 638; Contra Faustum xu1, 15, PL 42, 263. 


&) Figure des pasteurs de l’Église. — Pour plusieurs 
Pères, Noé est la figure et le modèle des pasteurs : 
Augustin, Enarrat. in Ps. 132, 5, PL 37, 1731; Grégoire 
le Grand + 604, Morales sur Job 1, 14, 20, SC 32, p. 152; 
Hom. in Ez. 1, 4, 5, CCL 142, p. 262. Cf. Grégoire 
d’Elvire, De Arca Noe 5, CCL 69, p. 149. 


J. R. Harris, The thirty-eighth ode of Solomon et Two Flood- 
Hymns of the Early Church, dans The Expositor, t. 8/2, 1911, 
p. 28-37 et 405-417. — J. Daniélou, Déluge, bapième, jugement, 
dans Dieu vivant, n. 8, 1947, p. 95-112; Sacramentum futuri, 
Paris, 1950, p. 55-94. — H. Rahner, Die Arche Noes als Schiff 
des Heils, dans Zeitschrift für katholische Theologie, t. 86, 
1964, p. 137-179. — E. Testa, Noe, nuovo Adamo secondo i 
santi Padri, dans Rivista Biblica, t. 14, 1966, p. 509-514; 
La figura di Noe secoñdo 1 SS, Padri, dans Studia Biblica 
Franciscana, t.20,1970, p.188-165. — P. Van Sichem, L'hymne 
sur Noé de Romanos le Mélode, dans ‘Enr. But. ZnouS&v, 
t. 36, 1968, p. 27-86. — M. A. Fahey, Cyprian and the Bible, 
Tübingen, 1971, p. 563-564. — Fr. Bolgiani, L'ascesi di Noe. 
A proposito di Theophilo, ad Autolico 11, 19, dans Forma. 
futuri (Studi M. Pellegrino), Turin, 1995, p. 295-333. — Lewis, 
p. 101-120 et 156-180. — T. Kronholm, Motifs from Genesis 
1-11 in the Genuine Hymns of Ephrem he Syriar, Lund, 
1978, p. 172-210. — E. Tonsing, The Ixferpretation of Noah in 
Early Christian Art and Literature, Ph. D. diss. University of 
California, n. 7916976 (cf. Dissertgfion Abstracts International, 
t. 39, 1978/79, 913-A). 


Conclusion. — Pour Yendre compte de toutes les 
dimensions de la personne de Noë, il faudrait étudier 
les thèmes de l’arche, type de l’Église, et du déluge, 
figure du baptême. L'importance de Noé vient du fait. 
qu'il se situe à la charnière de deux mondes : il.est la 
fin d’un monde pécheur et le début d’un monde nou- 
veau. Par lui et grâce à sa justice, le dessein créateur 
peut se pouisuivre au delà du péché des hommes. 


| « En lui, l’'émondage de l’arbre de la Vie isole un rejeton, 


une bouture d’humanité nouvelle » (P. Van den Eynde, 
p. 53). A ce titre, il est le type même du Christ Sauveur, 
mais aussi un modèle pour tout chrétien, lui qui est 
« supérieur en tout » (Cyrille d'Alexandrie, Contra 
J'ulianum 3, PG 76, 657c). Sa vie se déroule au cœur 
d’une humanité menacée, mais comme un appel à la 
conversion, un appel qu’un psaume manichéen actua- 
lisait en ces termes : « Ouvrez vos portes, allumez vos 
lampes. Voici, le bateau a fait escale pour vous, Noé 
est à bord, il tient le gouvernail » (C.R.C. Allbery. 
À manichaean psalm-book, t. 2, Stuttgart, 1938, p. 157, 
18-20). 


Migne, Dictionnaire des apocryphes, t. 2 (3e Encyclopédie 
théologique, t. 24, 1858, col. 639-648). — The Jewish Encyclo- 
pedia, art. Noak, t. 9, Londres, 1905, p. 318-323. — Vies des 
saints et des bienheureux... par les Bénédictins de Paris, t. 11, 
Paris, 1954, p. 311-325. — P. Van den Eynde, Réflexions sur le 
Déluge, dans Bible et Vie chrétienne, n. 25, 1959, p. 49-58. — 
Encyclopaedia Judaica, t. 12, 1971, col. 1191-1198. 

Sur l’iconographie : H. Leclercq, DACL, art. Arche et Noé, 
t. 4, 1907, col. 2709-2732; t. 42, 1935, col. 1397-1400. — 
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L. Réau, Iconographie de l’art chrétien, t. 2/1 Paris, 1956, 
p- 104-145. — J. Hooyman, Die Noe-Darstellung in der früh- 
christlichen Kunst, dans Vigiliae Christianae, t. 12, 1958, 
p. 113-135. — J. Fink, Noe der Gerechte in der frühchrisili- 
‘chen Kunst, Münster-Cologne, 1955. — L. Budde, Die rettende 
Arche Noes, dans Rivista di Archeologia christiana, t. 32, 1956, 
p. 41-58. — BS, t. 9, 1967, col. 1027-1041. 


Paul-Marie GUILLAUME. 


NOEL: — 1. Le mot. — 2. Histoire de la fête. — 
3. Les faits doctrinaux célébrés. — 4. La venue du Verbe 
et l'humanité. — 5. Après l’âge patristique. — 6. Prolon- 
gements populaires. 

4. LE mor. — Festum.Nativitatis D.N.J.C. (Espagne) 
ou plus simplement Dies Natalis Domini (Rome, Milan) 
sont à l’origine des noms que porte la fête dans les 
diverses langues romanes : Il Natale, la Natividad, 
Natal, Nadal; le mot français de Noël dérive de Nael 
{ad Nael Deu, à la Nativité-Dieu, que l’on rencontre 
au 12e siècle) qui a donné aussi Naulet, Nolet, Noslet, 
Naalet. La forme Nadalet se rencontre en Bretagne, 
et Naalet est donné comme nom propre dès 1297. 

2. HISTOIRE DE LA FÊTE. — Au temps de saint 
Augustin déjà, le 25 décembre était considéré comme 
l'anniversaire réel de la naissance de Jésus, mais Clé- 
ment d'Alexandrie au début du 3° siècle atteste qu’il 
n'existe dans l’Église aucune tradition bien établie au 
sujet de la date; il fait état d’une tradition particulière 
qui avait cours surtout dans les milieux hérétiques : 
« Quelques-uns assignent à la naissance du Sauveur 
non seulement l’année, mais le jour; c’est d’après eux 
Van 28 d’Auguste, le 25° jour du mois de Pachon 
(— 20 mai) qu’eut lieu l’événement » (Stromates 1, 21, 
PG 8, 888). | 


De fait, il existe en Orient les vestiges d’un cycle de fêtes 
en mai en relation avec la Nativité; les Coptes fêtent le 11 mai 
Jean l'Évangéliste, le 12 Étienne, le 16 Marie la Mère de Dieu, 
le 19 l'entrée du Seigneur au pays d'Égypte; pour cette fête 
le ménologe copte-arabe se rencontre avec les synaxaires 
arabe-jacobite et arménien. Le 18 mai les Géorgiens et les 
Arméniens fêtent les Saints Innocents. Épiphane de Salamine 
+403 nous apprend que les Aloges fêtaient la naïssance de 
Jésus le 21 mai (Ch. Mohrmann, Epiphania, RSPT, t. 37, 
1953, p. 658). L'hypothèse d’une fête primitive en mai est 
donc recevable. 


C'est au 4e siècle qu’apparaissent respectivement 
en Orient et en Occident les fêtes de Noël et de l’Épi- 
phanie dont l’aire d'extension ne se recoupe pas (voir 
art. Épiphanie, DS, t. &, col. 863-879). 

La date du 25 décembre a été choisie sous une double 
influence, celle des spéculations sur la date de la mort 
du Christ, celle des fêtes païennes du solstice d’hiver 
qui exploitaient le symbolisme de la lumière, aisé à 
christianiser. 

Déjà Tertullien (si l’Adversus Judaeos est bien de 
lui} croyait que le Christ était mort un 25 mars; sa 
conception dans le sein de la Vierge devait se situer 
le même jour, car la perfection de sa nature humaine 
requérait que le nombre des années de son Incarnation 
fût clos, sans fractions. Conçu un 25 mars, Jésus serait 
né exactement neuf mois plus tard, le 25 décembre 
(cf. Adversus Judaeos 8, 11-18, CCL 2, 1954, p. 1360- 
1364). 


C'était précisément la date de la fête du « Sol invictus » 
devenue très populaire dans les milieux païens des 3° et 4° siè- 
cles du fait des développements pris par le culte de Mithra, 
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très répandu dans l’armée. Dioclétien, Galère et Licinius 
avaient proclamé Mithra « soutien de leur domination impé- 
riale ». On considérait Mithra comme le maître et l'agent de la 
création, une sorte de médiateur entre le ciel et la terre; son 
culte comportait des prières et des invocations au soleil; cor- 


_rélativement une théologie s’était constituée avec la collabo- 


ration des néoplatoniciens, dans laquelle le symbolisme de la 
lumière avait une place primordiale. 


La fête chrétienne du 25 décembre ne semble pas 
avoir eu directement pour intention de concurrencer 
la solennité païenne qui commençait à décliner et à se 
vider de son contenu dès avant le milieu du 4e siècle, 
date à laquelle l'existence de Noël en Occident est 
attestée. Le symbolisme exploité par la fête du solstice 
est plutôt apparu comme une pierre d’attente, suscep- 
tible d’être utilisée. Car le thème du Christ « soleil de 
justice » existait dans la littérature chrétienne des 2e 


et 3° siècles. Justin, Irénée, Tertullien avaient inter- 


prété les textes scripturaires relatifs au soleil, parti- 
culièrement le Ps. 18, 5, en fonction du Christ, lumière 
véritable; de même Mal. 4, 2 : « Et pour vous qui 
craignez mon nom, se lèvera le soleil de justice ». 

La fête de Noël, au 25 décembre, est déjà célébrée 
en 336 en Occident; son origine est probablement 
romaine; il n’est pas possible, semble-t-il, de remonter 
beaucoup plus haut. L'objet primitif de la fête est 
révélé par un sermon d’Optat de Milève (f vers 392) : 
commémoraison de la Nativité, de l’Adoration des 
Mages et du massacre des Innocents (A. Wilmart, 
dans Revue des sciences religieuses, t. 2, 1922, p. 271- 
802). L’Orient, en adoptant la fête occidentale, lui 
conservera ce triple objet. 

Le 25 décembre restera la grande fête occidentale; 
sa pénétration progressive dans le monde chrétien 
s'effectue au cours de la seconde moitié du 4e siècle, 
durant le 5e, et s'achève au 6€. Voici le tableau des 
principales phases de la progression : l'Espagne connaît 
Noël dès 384 (Lettre d’'Himericus au pape saint Damase, 
PL 13, 1134); le premier témoignage gaulois est donné 
par saint Paulin de Nole + 431; en Orient le centre 
vital de l’Empire est atteint dès avant 370-378 (Cappa- 
doce). La lecture attentive du sermon de Noël de 
Jean Chrysostome (de 386 ou 388, PG 48, 351) prouve 
que le 25 décembre était célébré à Antioche depuis 
quelques années : 


« Il n’y a pas dix ans, en effet, que ce jour nous est mani- 
feste et connu »; à ce moment la fête n’a pas fait l'unanimité : 
« Je sais bien que, même maintenant, beaucoup en discutent 
encore entre eux; les uns l’attaquent, les autres la défendent ». 
L'introduction de Noël à Antioche n’est donc pas allée sans 
difficultés. La Palestine résista longtemps à l’introduction 
de la fête, au point de recevoir un blâme à ce sujet. I1 y eut 
même des contestations en Occident. La fête était célébrée 
à Constantinople avant 379 (sermon de Grégoire de Nazianze, 
PG 36,313; cf. E. Theodorou, $. Jean Chrysostome et la fête de 
Noël, dans Noël-Épiphanie, Retour du Christ, cité infra, 
p. 195-210). 

A partir du moment où l'Épiphanie est acclimatée en Occi- 
dent, Noël limite son objet à la célébration de la Nativité; 
saint Augustin en Afrique, saint Léon à Rome sont les témoins 
de cette évolution. 


8. LES FAITS DOCTRINAUX CÉLÉBRÉS. — 40 La venue 
du Fils de Dieu dans la chair. — Comme il se doit, 
la fête s’ordonne autour des récits évangéliques de 
la Nativité, Noël se présente d’abord comme un anni- 
versaire, la mémoire du jour où le Seigneur a fait 
son entrée dans le monde; la fête est la célébration 
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d’un fait historique, la naissance virginale de Jésus à 
Bethléem « ex Maria virgine ». 

La liturgie romaine est sobre sur la splendeur humaine 
du nouveau-né; et cette sobriété n’est pas sans sur- 
prendre ceux dont la petite enfance a été baïgnée dans 
le climat poétique propre à la fête, telle qu'elle est 
vécue en Occident. Les nombreuses antiennes médié- 
vales que l’on a conservées dans les anciens livres 
liturgiques insistent au contraire fortement sur cet 
aspect de beauté humaine où les tendances affectives 
de la piété peuvent se manifester et se satisfaire. 

20 La génération éternelle du Verbe. — Les événe- 
ments de Noël ne sont généralement pas contemplés 
par la liturgie à partir de leur aspect anecdotique; le 
côté humain, émouvant, n'entre que secondairement 
en ligne de compte; ce sont les vérités éternelles qui 
sont célébrées; de la génération éternelle, la contem- 
plation descend jusqu’à la génération temporelle; le 
processus est inverse de celui de la vision humaine 
qui prend son départ dans les réalités sensibles. 

L’appel à la foi est donc fondamental; la célébration 
affirme la réalité et la pleine propriété du titre de 
Fils de Dieu revendiqué par le Messie. Les psaumes 
messianiques 2 et 109 y trouvent la plénitude de leur 
sens. 

C’est par la naissance temporelle du Fils de Dieu 
que l’homme a accès au mystère de la Trinité; sans 
l’Incarnation, la naissance dans la grotte, la naissance 
éternelle du Verbe serait restée dans le secret de Dieu; 
en naissant de la Vierge, le Verbe a manifesté sa divi- 
nité. Le thème des sermons africains du &£ siècle porte 
surtout sur la double naissance du Christ : dans le 
sein du Père et dans le sein de la Vierge-Mère; le 
sermon 187 d’Augustin illustre ce fait : 


« Fils de Dieu né du Père, sans mère; Fils de l’homme, né 
d’une mère sans père : lui, la grande clarté des Anges, et tout- 
petit dans la clarté des hommes; Verbe, Dieu avant tous les 
temps, et chair au temps choisi par lui; Créateur du soleil 


et créé sous le soleil; règlant du sein du Père tout le cours des || 


siècles, et donnant du sein de sa mère sa consécration à ce 
grand jour; demeurant dans le sein paternel tout en en procé- 
dant; sage au delà de toute expression et enfant par sagesse; 
remplissant le monde et gisant dans la crèche; gouvernant les 
astres et suçant la mamelle; si grand dans la forme de Dieu 
et si petit dans la forme d’esclave, sans que cette petitesse 
diminue en rien la grandeur, ni que cette grandeur opprime 
en rien la petitesse..… Sous le vêtement d’une chair infime reçu 
dans le sein d’une Vierge, il ne s’y est point enfermé, et tout 
en continuant à distribuer aux anges sa sagesse comme nour- 
riture, à nous aussi il permet de goûter combien le Seigneur est 
doux » (Sermo 187, 1; trad. G. Humeau, Les plus beaux sermons 
de S. Augustin, t. 3, Paris, 1934, p. 51-52). 


La fête est pour Augustin l’occasion d’un enseigne- 
ment très précis; le petit enfant de Bethléem est en 
toute vérité le Fils consubstantiel au Père, Créateur 
et Providence qui, du fait de son Incarnation, n’a subi 
aucun amoindrissement. La maternité de Notre Dame 
est célébrée plus que la virginité perpétuelle, celle-ci 
n'étant que la condition de celle-là. Augustin voit dans 
l’Incarnation la mission temporelle du Verbe en prolon- 
gement de sa naissance éternelle; jamais la contem- 
plation de la crèche ne prend chez lui l’allure de médi- 
tation affective qu’elle aura dans la liturgie byzantine 
des 7e et 8e siècles; Noël c’est la naissance éternelle 
du Verbe rendue manifeste pour nous du fait de l’Incar- 
nation, de l’humanité assumée par le Christ; cette 
vision reste fondamentale. 


30 Vrai Dieu et vrai homme. — Aussi nombreuses 
que les formules proclamant la divinité du Christ sont 
celles qui reprennent la doctrine définie à Éphèse et 
Chalcédoine. Saint Léon a trouvé le moyen de les 
exprimer dans une langue admirable : « Celui qui était 
invisible en sa nature s’est rendu visible en la nôtre; 
l’incompréhensible a voulu être compris; celui qui 
demeure avant le temps a commencé d’être dans le 
temps; le Maître de l’univers, voïlant sa Majesté, a reçu 
la forme d’esclave; Dieu impassible n’a pas dédaigné 
de devenir homme passible; et immortel, de se sou- 
mettre aux lois de la mort » (Sermo 22, 2, SC 22 bis, 
1964, p. 78). Le contraste est total entre ce que l’on 
voit et ce que l’on contemple, entre les yeux de la 
chair et ceux de la foi. 

Le Verbe de Dieu s’est fait chair; l’égal du Père 
a reposé dans la mangeoïire des animaux, tels sont 
les paradoxes divins; « petit enfant d’un jour, Dieu 
d’avant tous les siècles », dira Romanos le Mélode. 
Les liturgies orientales expriment avec prédilection 
ces contrastes, car l’humilité incompréhensible du Fils 
de Dieu est ce qui fait entrevoir les abîmes inconce- 
vables de son amour pour l’humanité, sa « philan- 
thropie ». 

Jésus de Nazareth, né à Bethléem, est à la fois 
Dieu et homme, vrai Dieu et vrai homme, sans dimi- 
nution pour sa divinité, sans atteinte à l'intégrité de 
son humanité. 

&. LA VENUE DU VERBE ET L'HUMANITÉ. — 10 Z’Jn- 
carnation rédemptrice. — La fête de Noël contient les 
prémices du salut, parce qu’elle est l’aurore de la 
Rédemption; l’aurore est nécessairement suivie du 
plein jour; elle l’annonce et le contient, puisque l’astre 
qui fera le jour manifeste déjà sa présence. Ainsi la 
fête est-elle le commencement du mystère pascal, 
contenant virtuellement la perfection et le terme de 
la Rédemption de l’homme. Saint Léon qualifie Noël 
de « jour de la Rédemption nouvelle » {Sermo 22, 1), 
sous-entendant par là que la Rédemption commence 
avec la naissance du Christ et que les deux mystères 
sont corrélatifs, que l’Incarnation est toute tournée 
vers la Rédemption à venir; il n’y a pas en réalité 
deux mystères; il y a un unique mystère de salut qui 
commence à la naissance et s’achève à la Résurrection, 
chacun des deux moments ne pouvant se concevoir 
qu’en relation avec l’autre. 

29 La naissance du chrétien. — La fête liturgique 
n’est pas seulement une memoria, elle est un mysterium ; 
le Sacramentum salutis continue à se dérouler denos 
jours dans la vie de l’Église; la virtus de l’Avènement 
du Christ continue à agir sous une forme particulière 
à chaque célébration de Noël; aucun jour ne nous 
introduit plus avant dans le mystère que la fête même 
de Noël; elle remet l’événement en mémoire, mais 
surtout elle établit entre l'événement et nous un 


contact particulier, réalisant une présence du passé 


sous la forme d’une efficience. 

Plus qu’un anniversaire, Noël est un moment du 
mystère de la Rédemption qui continue à opérer dans 
la vie de l’Église et dont la célébration occupe l’en- 
semble de l’année liturgique; aurore de la Rédemption, 
Noël a un effet propre de restauration et de déification 
de l’homme : « La descente du Créateur vers la créature 
est une élévation de ceux qui croient vers les biens 
éternels » (S. Léon, Sermo 25, 4, SC 22 bis, p. 131); 
« il-s’est fait fils de l’homme pour que nous puissions 
être fils de Dieu » (Sermo 26, 2; p. 139). La naissance 
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du Christ est le modèle selon lequel Dieu cause en 
l’homme la grâce de la régénération. 


Chacune des phases de la vie du Rédempteur a, pour saint 
Ambroise, son retentissement et son effet propre dans l’œuvre 
de la restauration de l’homme; elle produit en lui un effet por- 
tant la ressemblance du modèle : « Il a été petit, il a été enfant 
pour que vous puissiez, vous, être hommes achevés; il est, lui, 
enveloppé de langes, pour que vous soyez, vous, dégagés des 
liens de la mort. Lui qui était riche, s’est fait pauvre à cause de 
vous, afin que sa pauvreté vous enrichisse. C’est donc mon 
patrimoine que cette pauvreté et la faiblesse du Seigneur est ma 
force. Il a préféré pour lui l’indigence afin d’être prodigue 
pour tous. C’est moi que purifient ces pleurs de son enfance 
vagissante, ce sont mes fautes qu'ont lavées ses larmes » 
(Traité sur l'Éo. de S. Luc 11, 41, trad. G. Tissot, SC 45 bis, 
1971, p. 94). 


Ailleurs, saint Léon écrit : « La mort est détruite 
par la mort, la naissance rénovée par la naissance; 
car, d’un coup, le rachat supprime notre esclavage, 
la régénération change notre origine » (Sermo 22, 4; 
SG 22 bis, p. 87). 

La naissance du Fils de Dieu dans la chair est la 
condition préalable à notre renaissance; elle est à la 
fois l’exemplaire et la cause de celle-ci. Elle est type 
de notre renaissance : de part et d’autre il s’agit d’une 
naissance dans l'Esprit dont l'Esprit est l’auteur : 
« La source de vie (origo) qu’il a prise dans le sein 
de la Vierge, il l’a placée dans les fonts du baptême; 
il a donné à l’eau ce qu’il avait donné à sa mère » 
(Léon, Sermo 25, 5; p.133). Le principe de la naissance 
étant identique, les effets se ressemblent; le péché n’a 
pas plus de part dans la naïssance du chrétien que 
dans celle du Christ, le péché est enseveli dans le 
baptême du chrétien; au sortir de la fontaine, il est 
pur et immaculé, libéré de toutes les taches antérieures. 


Cause de la naissance du chrétien, la naissance du Verbe 
procure aux hommes l’ensemble des moyens nécessaires pour 
leur renaissance dans l’Esprit. La génération du Christ est 
l'origine du peuple chrétien; la naissance de la tête est la nais- 
sance du corps (cf. Léon, Sermo 26, 2). 


83° Un nouvel avènement du Christ dans l’âme. — 
La naissance du Christ dans l’âme chrétienne est la 
dernière étape du mystère; le Christ est venu habiter 
parmi les hommes afin d’être accueilli en eux, dans 
l’intime de leurs cœurs, afin d’y grandir, d’y prendre 
peu à peu toute la place. 
_ C'est par le.baptême que s’est opérée cette naissance 
du Christ dans l’âme. Il y a eu un échange admirable; 
le Verbe a pris l’humanité pour donner aux hommes 
sa déité; l’idée d'échange est présente dans toutes les 
liturgies; Dieu adopte les hommes pour les rendre 
semblables à lui, moyennant la croissance du Christ 
en eux; le Verbe emprunte à l’humanité la chair, le 
sang, les souffrances, pour lui donner à la place sa 
béatitude, couronnement de la régénération. Mais tout 
ne se réalise pas en un seul instant; le baptême est 
le don de la filiation qu’il faut ensuite faire fructifier 
par de nouveaux accueils du Verbe. La vie divine 
doit se développer grâce à une renaissance continuelle. 
Noël est l’occasion d’une nouvelle venue du Fils de 
Dieu dans l’intime de chacun. 


La célébration de Noël renouvelle au niveau de chaque 
chrétien ce qui s’est effectué une fois pour toutes dans l'his- 
toire de l’humanité : la naissance du Sauveur, la naissance du 
Christ se reproduit en chacun des membres du Christ dans la 
célébration de Noël et grâce à elle. : 
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5. APRÈS L’AGE PATRISTIQUE. — 1° L’importance de 
Noël en Occident. — Les luttes pour faire triompher 


l’orthodoxie de Chalcédoine et ses formulations christo- 
logiques sont pour beaucoup dans l'importance accor- 
dée au couple Noël-Épiphanie, tant en Orient qu’en 
Occident. Un signe de la nouvelle importance de Noël 
par rapport à la grande fête pascale est la manière 
de compter les années « ab Incarnatione Domini », 
prônée par Denys le Petit t 544; elle mit du temps 
à s'imposer universellement. 

La vogue de Noël s'affirme particulièrement dans 
l’aire de diffusion de la liturgie hispanique et des 
liturgies franques. Un temps de préparation par la 
pénitence et par le jeûne (l'Avent) y est institué et, 
dans les anamnèses de la Prière Eucharistique, on 
commence à évoquer l’Incarnation et la Naissance du 
Fils de Dieu avant la Passion et la Résurrection (cf. 
J. A. Jungmann, Tradition liturgique et problèmes 
actuels de pastorale, trad. P. Kirchhoffer, Le Puy- 
Lyon, 1962, p. 68 svv). 

Noël occupe une place de choix dans la spiritualité 
de Cluny; Odon, Odilon, Hugues furent les dévots de 
la fête : « L'usage de ce monastère est de célébrer la 
Nativité du Sauveur avec une dévotion singulière, 
plus intense que pour les autres solennités, écrit Pierre 
le Vénérable : avec des mélodies chantées, des lectures 
prolongées, beaucoup de cierges allumés, avec — ce 
qui est bien plus important — une dévotion spéciale 


et des larmes abondantes » (Miracula 1, 15, dans 
M. Marrier, Bibliotheca Cluniacensis, Paris, 16184, 
p. 1272de). 


Avec saint Bernard apparaît un accent particulier de ten- 
dresse et d'émotion. Ii invite ses disciples à écouter dans leur 
cœur les vagissements du Tout-Petit, désiré de tout-petits; il 
dit sa délicatesse enfantine (F. Vernet, La spiritualité médié- 
vale, Paris, 4929, p. 81). De même Aelred de Rievaulx écrit à 
l'intention de sa sœur recluse : « Va entourer de tes bras ce 
berceau; que l’amour vainque la timidité, que l’affection chasse 
la crainte, presse longuement tes lèvres sur ces pieds très saints, 


couvre-les de baïsers » (PL 32, 1466; SC 76, 1964, p. 121}... - 


20 Le Christ Victime, Noël et la Passion. — Désor- 


mais le moyen âge va se pencher avec prédilection . 


sur l'Enfance et la Passion du Christ, passant par-dessus 
la vie publique et les miracles. Un Stabat de la crèche 
est attribué à Jacopone de Todi, qui répond à celui 
de la Passion. 

L’iconographie de la scène de la Nativité est révéla- 
trice d’une évolution. Une première formule d’origine 
grecque présentait dès le 4e siècle la double scène de 
la Nativité et de l’Adoration des Mages : l'Enfant 
Jésus est couché sous un auvent couvert de tuiles, 
dans un panier d’osier, entouré du bœuf et de l'âne, 
la Vierge est assise un. peu à l'écart. La formule syrienne 
représente la Vierge couchée, brisée de fatigue; une 
sage-femme est présente. Marie ne regarde pas l'Enfant. 
Des scènes subsidiaires accompagnent souvent le sujet 
principal : le premier bain de l’Enfant Jésus, les Anges, 
les bergers, l’anfractuosité de la grotte. Cette tradition 
l'emporte très tôt dans les représentations iconogra- 
phiques. 

Au 12€ siècle, l’iconographie latine transforme cette 
scène en la sublimant; elle supprime tout ce qui n’est 
pas le sujet principal : la Vierge est couchée comme 
précédemment, mais la scène se déroule dans un sanc- 
tuaire, au milieu de courtines entrouvertes, avec une 
lampe pendue au-dessus de l'Enfant. Surtout le Petit 
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Jésus n’est plus couché dans une crèche, mais déposé 
sur un autel élevé, parfois dominé par le Crucifix. Il 
est donc représenté à l’état de victime, sur l’autel du 
sacrifice, dans le silence du Temple; les bergers ont 
disparu. La Nativité ainsi conçue annonce directement 
la Passion, Noël évoque le don de l’Eucharistie (cf. 
Aelred de Rielvaux, Sermo 2 in Natali Domini, PL 195, 
226). Le motet le plus populaire, après la Consécration 
à la Messe, est l’Ave verum. 


A. Pératé, L'iconographie de Noël, dans La Nativité de 
N. S. Jésus-Christ, par R. Louis, A. Pératé et A. Rastoul, 
Paris, 1911, p. 27-60. — É. Mâle, L'art religieux du 12° s. en 
France, Paris, 1922, p. 59 svv; L'art religieux du 13° s. en 
France, Paris, 1923, p. 187 svv. — L. Réau, L’iconographie de 
l'art chrétien, t. 2 Iconographie de la Bible, vol. 2 Le Nouveau 
Testament, Paris, 1957, p. 213-255. — H. Petzold, Zum Fest 
der Christgeburt und seiner Ikonographie, dans ÆKyrios, t. 5, 
1965, p. 193-203. — W. von den Steinen, Homo caelestis, 2 vol., 
Berne-Munich, 1965 (table). — Lexikon der christlichen Ikono- 
graphie, t. 2, 1970, col. 86-120 (Geburt Christi); t. 4, 1972, 
col. 483-484 (Weïhnachtsfeier). — P. Evdokimov, L’art de 
l'icône, Paris, 1972, p. 225-238. 


39 Le bas moyen âge. — Du double courant de 
tendresse joyeuse et de compassion douloureuse, c’est 
la tendresse qui va prédominer et se cristalliser autour 
de la fête de Noël. 

De nombreux monastères fondés au 12 siècle adop- 
tent le nom de Bethléem, nom déjà donné à l’époque 
franque à l’abbaye de Ferrières-en-Gâtinais, près 
d'Orléans. Les exemples se rencontrent partout, mais 
particulièrement dans les Pays-Bas de langue flamande 
ou romane. 

Sainte Gertrude et sainte Mechtilde de Magdebourg 
au 13° siècle expérimentent des grâces mystiques, liées 
à la célébration de Noël (par ex. Gertrude, Révélations, 
iv. 2, c. 45). Tauler est l’auteur d’un chant de Noël 
en dialecte alsacien, et Suso s’imposait des pratiques 
particulières pour honorer l'Enfant Jésus. Catherine 
de Bologne reçoit l'Enfant Jésus des mains de sa Mère 
un jour de Noël. Jean Dominici, Antoine de Florence, 
Savonarole trouvent pour célébrer le mystère des 
accents éloquents. 

Sous l'influence des représentations des Mystères, 
l'iconographie de la Nativité se transforme fondamen- 
talement dès le début du 15° siècle; les références 
implicites à la Passion s’évanouissent, de nombreux 
détails pittoresques sont introduits, la Vierge est repré- 
sentée à genoux et, avec saint Joseph, adore son Fils 
dans le rayonnement de la lumière d’en-haut. Les 
anges adorateurs apparaissent de nouveau, d’une 
manière générale, les notes joyeuses prédominent 
(Ë. Mâle, L'art religieux de la fin du moyen âge, Paris, 
1922, p. 51 svv). Parmi les œuvres les plus célèbres, 
il faut citer les Nativités de Gentile da Fabiano (1424) 
à l’Académie de Beaux-Arts de Florence, de Fra Ange- 
lico à Saint-Marc (1442), du Maître de Moulins à Autun. 


4o Les temps modernes. — Le 16° siècle ne marque pas de 
modifications notables par rapport à l’époque antérieure. 
Pour Bérulle et ses disciples, Noël n’est qu’une phase de deux 
grands mystères: l’Incarnation et l'Enfance de Jésus (A. Molien, 
Le Cardinal de Bérulle, t. 1, Paris, 1947, p. 156 svv). Il faut 
attendre le 19e siècle pour voir paraître une œuvre majeure 
consacrée à la Nativité : Bethleem de F. W. Faber (DS, t. 5, 
col. 10). É 


6. LES PROLONGEMENTS POPULAIRES sont nombreux 
et riches. Il y eut tout d’abord les représentations 
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dramatiques issues lointainemient de l’Ordo Stellae ou 
Office des Pasteurs {12° s.) célébré à Noël, mais centré 
sur l’Adoration des Mages; un premier Mystère de la 
Nativité est représenté à Toulon à la Noël 1333; les 
grands Mystères cycliques soudent les épisodes de la 
Nativité à ceux de la Passion et de la Résurrection. 

Les contes de Noël empruntent à la littérature apo- 
cryphe, ajoutant Jeurs traits merveilleux (bibl. dans 
M. Vloberg, Les Noëls de France, Paris-Grenoble, 1953, 
p. 208-209). Mais le genre le plus populaire reste « le 
Noël », qui apparaît au 15e siècle dans l’Ouest de la 
France (Poitou, Anjou) et s’étend rapidement. Ces 
chants sont très souvent composés par des prêtres, 
dans un but pastoral. La floraison extraordinaire des 
recueils est due surtout au succès des premières « Bibles 
des Noëls » destinées au peuple et vendues par des 
colporteurs. Le sérieux et le bouffon s’y mêlent, presque 
dès Porigine; le genre est issu des divertissements ou 
farces pastorales des Mystères de la Nativité. Les chan- 
sons de l’aguillannée (17 janvier) déteignent rapide- 
ment sur la chanson pieuse, amenant un mélange assez 
curieux, surtout après 14520. Les catholiques n’ont pas 
le monopole des Noëls, mais ils s’en sont servi dans 
la lutte anti-protestante. Cf. H. Poulaille, Za Grande 
Bible des Noëls anciens du 12° au 16® siècle, 3 vol., 
1942; — A. Gastoué, Le Cantique populaire en France. 
Ses sources, son histoire, Lyon, s d; bibl. des anciens 
recueils de cantiques et Noëls du 15° à 1800, p. 233- 
821; — W. Thomas et K. Ameln, Das Weihnachislied. 
70 deutsche gottesdienstliche Weïhnachisgesänge…. (14e- 
17e s.), Cassel, 1932. 


Pour les autres coutumes liées à Noël, voir Fr. X. Weiser, 
Fêtes et coutumes chrétiennes, De la liturgie au folklore, trad. 
Fr. de Tilly et G. Cugnasse, Paris, 1960, p. 69-104; A. van 
Gennep, Manuel du Folklore français contemporain, t. 1, 7e par- 
tie, Cycle des Douze jours, Paris, 1958. Ces coutumes témoi- 
gnent de l’intégration profonde de la Fête dans la sensibilité 
religieuse de l'Occident. 


4. Se reporter aux commentaires scripturaires de Mt. 1, 
18-2, 12; Luc 2, 1-20; Jean 1, 1-18. 

2. Patristique. — Index de festis 11, c. 1 De Nativitate 
Domini, PL 220, 474-477 (Pères latins). — H. Usëner, Weïk- 
nachtspredigt des Sophronios, dans Rheinisches Museum, t. 41, 
1886, p. 500-516 {repris dans ses Xleine Schriften, t. k, Leipzig- 
Berlin, 1913, p. 162-177). — $S. J. Carr, Thomae Edesseni 
tract. de Nativitate Domini, Rome, 1898. — F. Nau, Lettre de 
Jacques d’Édesse à Jean le stylite sur la chronologie biblique et 
la date de la naissance du Messie, dans Revue de l'Orient chré- 
tien, t. 5, 1900, p. 581-596. — Sévère d’Antioche, Homélies 63, 
67 et 115 (PO, t. 8, p. 286-313, 349-367; t. 26, p. 307-324). 
— À. Wilmart, Une homélie de Sedatus évêque de Nîmes pour 
la Nativité.…., RBêén., t. 35, 1923, p. 5-16. 

G. Moss, Proclus of Constantinople Homily cn the Nativity, 
dans Le Muséon, t. 42, 1929, p. 61-73. — G. Brunner, Arno- 
bius, ein Zeuge gegen das Weïhnachtsfest, dans Jahrbuch für 
Liturgiewissenschaft, t. 13, 1935, p. 172-181. — Ch. Martin, 
Un florilège grec d'homélies christologiques des 4° et 5° siècles 
sur la Nativité, dans Le Muséon, t. 54, 1941, p. 17-59. — D. 
Amand, Une homélie grecque antinestorienne du 5e siècle... 
RBén., t. 58, 1948, p. 222-263. 

F. J. Dôlger, Das Sonnengleichnis in einer Weihnachts- 
predigt des... Zeno von Verona, dans Antike und Christentum, 
&. 6, 1950, p. 1-56. — $S. Salaville, Un directeur spirituel à 
Byzance au début du 14° siècle : Théolepte de Philadelphie. 
Homélie inédite sur Noël, dans Mélanges J. de Ghellinck, t. 2, 
Gembloux, 1951, p. 877-887. — H. Franck, Patristisch-homi- 
letische Quellen von Weïhnachtsfesten des rômischen Stunden- 
gebetes, dans Sacris Erudiri, t. 4, 1952, p. 193-225. 

E. Mioni, Romano il Melode. Due Inni sul S. Natale, dans 
Bolletino di Grottaferrata, t. 12, 1958, p. 3-17. — L.-Th. Lefort, 
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L'homélie de S. Athanase des Papyrus de Turin, dans Le 
Muséon, t. 71, 1958, p. 209-239. — P. Rouillard, Les sermons de 
Noël de S. Augustin, VS, t. 101, 1959, p. 479-492. — FE. Beck, 
Des Heiligen Ephraem des Syrers Hymnen de Nativitate, CSCO 
486-187, Louvain, 1959. -—— M. Aubineau, Une homélie inédite de 
Théodote d'Ancyre sur la Nativité..…., OCP 26, 1960, p. 221-250. 

K. Wendt, Das Mashafa Miläd (Liber Nativitatis)... des 
Kaisers Zar’a Ya'gob, CSCO 221-222, Louvain, 1962. — A. 
Mutzenbecher, Der Festinhalt von Weïhnachten und Epiphanie 
in den echten Sermones des Maximus Taurinensis, TU 80, 1962, 
p. 109-116; cf. DS, t. 10, col. 883. — J. A. Fischer, Frühchrist- 
üicke Reden zur Weihnachtszeit, Fribourg/Brisgau, 1963. — 
N. Barré, Le sermon pseudo-augustinien App. 121, dans Revue 
des Études augustiniennes, t. 9, 1963, p. 111-137; Sermons 
marials inédits « ir Natali Domint », dans Marianum, t. 25, 
1963, p. 39-93. 

Léon le Grand, Sermons, SC 22 bis, 1964, introd. 3. Leclercq 
(11 sermons sur Noël et l’Incarnation, p. 66-209). — F. J. 
Leroy, Une nouvelle homélie acrostiche sur la Nativité, dans Le 
Muséon, t. 77, 1964, p. 155-178. — I. BifMi, Z temi della predi- 
cazione natalizia di S. Massimo di Torino, dans Ambrosius, 
t. 42, 1966, p. 23-47. 

3. Liturgie. — CG. Erbes, Das syrische Martyrologium und 
der Weihnachtsfestkreis, dans Zeitschrift für Kirchengeschichte, 
t. 25, 1904, p. 329-379; t. 26, 1905, p. 1-58, 463-464. — A. 
Hodüm, De tribus Missis in Natali Domini, dans Collationes 
Brugenses, 1913, p. 453-463; De origine ac sensu Missarum 
in nocte Natalis Domini, dans Ephemerides liturgicae, t. 41, 
1933, p. 480-444. — $. Marsili, 1 Sacramentart e la questione 
del Natale e dell Epifania a Rama, dans Rivista liturgica, 1935, 
p. 355-358; 1936, p. 10-17. — À. Baumstark, Byzantinisches 
in den Weihnachtstexten des rômischen Antiphonarius Officüi, 
dans Oriens Christianus, t. 33, 1936, p. 163-187; « Te Deum » 
und eine Gruppe griechischer Abendhymnen, ibidem, t. 34, 
1937, p. 1-26. 

J. Leclercq, Aux origines du cycle de Noël, dans Epheme- 
rides Liturgicae, t. 60, 1946, p. 7-26; Bénédictions pour les lec- 
tures de l'Office de Noël, dans Miscellanea G. Mercau, t. 2, 
Rome, 1946, p. 477-483. — H. Engberding, Der 25. Dezember 
als Tag der Feier der Geburt des Herrn, dans Archio für Litur- 
giewissenschaft — ALW, t. 2, 1952, p. 25-43. — L. Fendt, 
Das heutige Stand der Forschung über die Geburtsfest Jesu.…., 
dans Theologische Literaturzeitung, t. 78, 1953, p. 1-10. — A. 
Colonna, Frammento di un codice liturgico bizantino, dans 
Messana, t. 3, 1954, p. 221-223. — P. D. Baldi, La liturgia del 
Natale e della Settimana Santa nel Canonario Gerosolimitano 
del sec. vi, dans Studi Biblici Francescani, t. 7, 1956/57, 
p. 95-194. 

D. M. Montagna, La liturgia mariana primitiva, dans Maria- 
num, {. 24, 4962, p. 84-198. — O. Raquez, La préparation à la 
fête de Noël dans la liturgie byzantine, dans Assemblée du 
Seigneur, n. 8, 1962, p. 7-19. — C. Coebergh, Les péricopes 
d'Évangile de la fête de Noël à Rome, RBën., t. 76, 1966, p. 128- 
433. — E. Melia, Le thème de la lumière dans l'hymnographie 
byzantine de Noël, dans Noël, Épiphanie, Retour du Christ, 
coll. Lex orandi 40, Paris, 1967, p. 237-257. 

&. Études. — H. Usener, Das Weihnachitsfest, Bonn, 1899; 
2e éd., 1911. — KE. Bonaccorsi, 11 Natale.. Appunti d’esegesi e di 
sioria, Rome, 1903. —$. Vaiïlhé, Jntroduction de la fête de Noël 
à Jérusalem, dans Échos d'Orient, t. 8, 1905, p. 212-218. — A. 
Gastoué, Noël, 3° éd., Paris, 1908. — EE. Vacandard, Les 
fêtes de Noël et de l’Épiphanie, dans ses Études de critique et 
d'histoire religieuse, 2e éd., t. 3, Paris, 1912, p. 8-56. — CI. A. 
Miles, Christmas in Ritual and Tradition..., Londres, 4913. — 
À. Meyer, Das Weïhnackhtsfest, seine Entstehung und Entwick- 
lung, Tübingen, 1913. 

B. Botte, Les origines de la Noël et de l’'Épiphanie, Lou- 
vain, 1932. — H. Frank, Zur Geschichte van Weihnachten und 
ÆEpiphanie, dans Jahrbuch für Liturgiewissenschaft, t. 12, 1932, 
p. 145-155; t. 13, 1933, p. 1-38. — O. Casel, Das Weiïhnachts- 
mysterium, dans Bibel und Liturgie, 1936, p. 123-135. — A. 
Strittmatter, Christmas and the Epiphany: Origin and Ante- 
cedents, dans Thought, t. 17, 1942, p. 600-626. — H. J. Dülger, 
Natalis Solis inoicti und das christ. Weihnachtsfest, dans 
Antike und Christentum, t. 6, 1940-1950, p. 23-30. 
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H. Rahner, Die Weihnachtssonne, dans ses Griechische Mythen - 
in christlicher Deutung, Zurich, 1945, p. 172-199 (trad. franç., 
Paris, 1954). — O. Cullmann, Weihnachten in der alten Kirche, 
Bâle, 1947. — Ph. Oppenheïm, De quibusdam S. Leonis Magni 
sententiis de festo Nativitatis, dans Ephemerides liturgicae, 
t. 64, 1950, p. 345-349. —— Édith Stein, Le mystère de Noël, 
trad. franç., Paris, 4955. — R. Berliner, Die Weihnachiskrippe, 
Munich, 1955. 

N. D. Uspenskij, « Histoire et signification de la fête de 
Noël dans l'Église ancienne » (en russe), dans « Journal du 
Patriarchat de Moscou », t. 12, 1956, p. 38-47, — K. Onasch, 
Das Weihnachtsfest in der orthodoxen Kirche, Berlin, 1956. — A. 
Cabaniss, Wisdom 18, 14 f.: An Early Christmas Text, dans 
Vigiliae Christianae, t. 10, 1956, p. 97-102. — J. Lemarié, La 
manifestation du Seigneur, coll. Lex orandi 24, Paris, 4957. — 
À. M. Avril, The Meaning of Christmas, Chicago, 1957. 

G. Giamberardini, I! Natale nella Chiesa copia, coll, Studia 
orientalia christiana, Collectanea 3, 1958, p. 3-82. — F. X. 
Weiïser, Le folklore de l'Avent et de Noël, dans Maison-Dieu, 
n. 59, 1959, p. 104-131. — G. Hudon, Le mystère de Noël 
dans le temps de l'Église d'après S. Augustin, ibidem, p. 60- 
84. — J. Gaillard, Noël: memoria ou mystère?, ibidem, p. 37-59. 

O. Cullmann, Der Ursprung des Weihnachtsfestes, Zurich, 
1961. — A. Strobel, Jakrespunkt-Spekulation und frühchrist- 
liches Festjahr, dans Theologische Literaturzeitung, t. 87, 1962, 
p. 183-194. -—R.. Gillet, Le commencement du salut, coll. Assem- 
blées du Seigneur 8, 1962, p. 79-86. — R. Berger, Ostern und 
Weihnachten. Zum Grundgefüge des Kirchenjæhres, dans ALW, 
t. 8/1, 1963, p. 4-20. — Le mystère de Noël, éd. A. Hamman, 
coll. Ichtys, Paris, 1963. 

M. Baily, The Shepherds and the Sign of a Child in a Manger, 
dans The Irish Theol. Quarterly, t. 31, 1964, p. 1-23. — E. Guil- 
lard, Noël, ce grand mystère, Luçon, 1965. — E. B. Cantelupe et 
R. Griffith, The Gifts of the Shephers in the Wakefield « Secun- 
da pastorum », dans Mediaeval Studies, t. 28, 1966, p. 328-335. 
— J. Mossay, Les fêtes de Noël et d'Épiphanie d’après les 
sources littéraires cappadociennes du 4° siècle, Louvain, 1966. — 
Noël, Épiphanie, Retour du Christ (semaine liturgique de 
l’Institut Saint-Serge, 1964), Paris, 1967. — F.-A. Isambert, 
Du religieux au merveilleux dans la fête de Noël, dans Archives 
de sociologie des religions, n. 25, 1968, p. 23-37. 

À. Malet, Les évangiles de Noël, mythe ou réalité?, Lau- 
sanne, 14970. — H. Meylan, Fêter Noël ou pas? Une contro- 
verse dans l’Église neuchâteloise du 16° siècle, dans Revue d’his- 
toire et de philosophie religieuses, t. 54, 1974, p. 49-68. — E. 
Beck, Gottes Sohn kam in die Welt. Sachbuch zu den Weik- 
nachtstexten, Stuttgart, 1977. 

DACL, t. 12, 1935, col. 905-958. — LTK, t. 40, 4965, col. 
984-990 (bibl.). — DES, t. 2, 1976, p. 1267-1270. b 

DS, art. Avent [t. 4, col. 1165-1175); Crèche (t. 2, col. 2520- 
2526); Dévotions (t. 3, col. 766-767); Enfance de Jésus (t. 4, 
col. 652-682); Naissance. divine, supra, col. 24-34. 


Guy-Marie Oury. 


1. NOËL (Epmon», en religion : Pierre), frère 
prêcheur, 1861-1933. — Né le 20 août 1861 à Alpuech 
(Aveyron), Edmond Noël entre au grand séminaire 
de Rodez en 1878 ou 1879. Il est ordonné prêtre en 1885. 
Le 2 octobre 1886, il reçoit l’habit dominicain au cou- 
vent de Corbara. Après sa profession (22 octobre 1887) 
et deux années d’études complémentaires, il est pro- 


.fesseur de théologie (traité des lieux théologiques) 


d’abord à Corbara (1889-1895), puis, de 1895 à 1903, 
à Flavigny (Côte-d'Or). 


Retiré quelque temps dans sa famille après les expulsions de 
1903, il est envoyé en 1905 au couvent de Lewiston, dans le 
Maine (U.S.A.). 11 n’y reste que quelques mois; revenu en 
France, il se fixe à Billancourt comme aumônier des moniales 
dominicaines. En 1921 il rejoint la communauté qui se regroupe 
rue du Faubourg-Saint-Honoré {couvent du Saint-Sacrement) 
sous la direction de M.-A. Janvier (DS, t. 8, col. 156-157). 
En 41927 il est chargé de réorganiser la vie dominicaine à 
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Corbara et demeure supérieur de la maison jusqu’en 1931. 
Cette même année il se retire à Châtillon-sous-Bagneux comme 
aumônier des Sœurs dominicaines de Notre-Dame de Grâce. 
Il meurt le 24 janvier 1933. : 


Noël s’est surtout intéressé à Jean Tauler et à 
A. Piny. 

1} Œuvres complètes de Jean Tauler… Traduction 
littérale de la version latine du chartreux Surius, 8 vol. 
Paris, 1911-1913. Les introductions, tant du tome 1 
(sermons) que du tome 8 (/nstitutions), montrent que 
le traducteur est bien informé des travaux des savants 
dont la préoccupation est la « reconstruction intégrale 
et strictement authentique » de l’œuvre du dominicain 
strasbourgeois. Mais son propos personnel étant de 
pure « édification » {t. 4, p. 8, 9), il s’en tient à la tra- 
duction intégrale de Surius (éd. de Cologne, 1532). 
Véhiculant donc simultanément textes authentiques et 
inauthentiques, distant de la langue originale allemande 
par lintermédiaire d’une traduction latine, l'édition 
Noël a en tout cas occupé le terrain jusqu’à la parution 
(1927 svv) des trois volumes de la traduction Théry- 
Hugueny-Corin. 

Dans l'introduction qu’il écrit pour Jean Tauler. 
Imitation de la vie pauvre de NS. Jésus-Christ. Traduit 
de l’allemand par un prêtre du diocèse de Strasbourg 
(Paris, 1914), Noël, tout en reconnaissant la valeur de 
l'argumentation de Denifle sur l’inauthenticité taulé- 
rienne du texte, n’en continue pas moins d'affirmer 
modestement sa préférence pour l’attribution ancienne. 
Le traducteur, qui a voulu garder l’anonymat, est un 
chanoine de Strasbourg, dont Noël cite d’ailleurs quel- 
ques extraits de lettres. 

2) On doit à Noël la réédition de plusieurs ouvrages 
d'Alexandre Piny (1640-1709) : Les trois manières pour 
se rendre intérieurement Dieu présent. (Billancourt, 
1916), — La clef du pur amour... (1918); — Le plus 
parfait. (1918); — L'état du pur amour. (Paris, 1921). 


Dans un avis « Au lecteur » placé en tête du premier de ces 
petits volumes, Noël explique comment il a voulu poursuivre 
l’œuvre commencée en 1891 par M.-Augustin Charmoy (1863- 
1896) avec la publication de la Retraite sur le pur amour ou 
pur abandon à la divine volonté, du même Piny. Mais comment 
faire lire un auteur que son style rend difficilement lisible? 
< Tout notre travail s’est borné à mettre un peu d’air et de 
clarté dans cette manière de parler qui est non seulement 
démodée, mais fastidieuse et nuisible à la beauté du fonds. 
Toutefois nous nous sommes interdit, contrairement à ce qui 
a été fait avant nous (Noël vise ici Charmoy) toute modif- 
cation dans les images, les idées et les développements » (p. 7). 
Mais jusqu’où peuvent aller les corrections de style? Comment 
situer exactement Piny dans la problématique du quiétisme si 
ses formulations, si obscures soient-elles, ne sont pas intégra- 
lement respectées? — Plus de vingt ans après Noël, Jean 
Châtillon entreprendra à son tour de faire relire Piny, mais en 
respectant strictement les originaux. L’oraison du cœur (1942) 
n’a pas eu la suite annoncée. Piny ne demeure accessible qu’aux 
érudits. Cf. art. Piny. 


André Duvaz. 


2. NOEL (Marie), 1883-1967. — L'œuvre la plus 
originale de la poésie catholique en France dans l’entre- 
deux guerres semble bien avoir été celle de Marie Noël, 
pseudonyme de Marie Rouget. Marie est née à Auxerre 
en 1883. Son père, agrégé de philosophie, helléniste et 
artiste, son parrain Périé, agrégé de lettres, initiateur 
de la jeune fille à la prosodie, la ville d’art qu'est le 
vieil Auxerre, une pratique personnelle de la musique 


lui furent un environnement culturel de prix. Le chris- 
tianisme de sa mèré se rencontra avec le stoïcisme du 
père pour lui enseigner une morale sévère. Auxerre 
restera, toute sa vie, le décor de ses activités quoti- 
diennes. 


Deux poèmes de ses dix-neuf ans (conservés dans son 
premier recueil) et quelques poèmes ultérieurs furent publiés 
par son parrain dans La Revue des Deux Mondes en 1910. 
Marie Noël perçut assez tôt sa vocation poétique, qui, dans 
la suite, sera trop contrariée, à son gré, par le souci de la maison 
et d’une vieille mère, le catéchisme et le patronage de la paroisse, 
la visite des pauvres. 


Son tempérament fortement émotionnel et anxieux, 
où exaltations et révoltes alterneront, était équilibré 
par la sève bourguignonne pleine de malice et de 
finesse. Aussi a-t-elle vécu ardemment par la sensi- 
bilité, l'intelligence, le talent enfin. Son art joue avec 
la saveur des mots et une imagerie empruntée aux 
choses familières du terroir. Il recherche la mélodie 
par la liberté métrique dans le cadre du vers tradi- 
tionnel, affectionnant l’impair. Il a le goût des refrains 
ou des répétitions, utilisant habilement une tradition 
retrouvée de la chanson, de la complainte, de la litanie. 
C'est une voix simple et insinuante qui s’offre dans 
sa spontanéité et sa fraîcheur poétique. 

La poésie de Marie Noël traduit son avidité de 
vivre, ses élans, son goût d’une dévotion familière 
mêlée d’un naturalisme franciscain. Allant de la gaieté 


au pathétique, elle évoque l’effervescence de la ména- : 


gère la veille de Pâques, qui est aussi la veille du 
printemps. Le conte lui convenait; anecdotes ou para- 
boles, la plupart des récits qu’elle a composés doivent 
leur qualité à l’habile mélange de verve poétique et 
de résonance spirituelle. 

Marie Noël a eu ses combats, ses doutes et ses 
révoltes; elle a connu sa nuit intérieure. Elle nous 
touche alors par sa vérité libre et franche : « Je suis ce 
que tu croïs et suis tout le contraire » (Connais-moi). 
Elle a connu l’amitié déçue pour une camarade de 
lycée, l’amour espéré et qui s’éloigne un 25 décembre 
1904, la mort du petit frère deux jours plus tard, les 
ténèbres spirituelles des années 1913 et 1920. Elle a 
dit non, et pas seulement au fond d’elle-même, à des 
consolations ou à des explications faciles, à des atti- 
tudes conformistes que l’environnement proposait à 
sa vie chrétienne et familiale. Sa poésie a exprimé 
avec un art personnel le drame de sa destinée : la 
souffrance d’une femme, la liberté d’une chrétienne, 
les servitudes de la poétesse. Les saisons alternées de 
l’attente confiante et de la déception désespérante lui 
rendirent douloureuse l’expérience du temps qui passe : 
elle tenta de lui dire non, en affirmant une présence 
en creux dans le royaume du cœur. Le chant de cette 
solitude humaine est l’un des thèmes les plus profonds 


et constants des deux grands recueils, Les Chansons et. 


les Heures, Chants et Psaumes d'automne.  . 

Le second de ces recueils et les Notes intimes disent 
aussi la perte momentanée du visage de Dieu, lors de 
ses deux grandes épreuves spirituelles : « Rien ne me 
restait pour vivre, hors je ne sais quelle espèce d'amour 
aux yeux crevés qui sans plus rien voir adorait encore » 
(cité par L. Chaïgne, cf. infra, p. 315). Les poèmes de 
Jugement, ultime partie du recueil, vont du blasphème 
à l’adoration, mais celle-ci ne s’accomplit que dans le 
gémissement. Le mal, pour Marie Noël, apparaît dou- 
loureusement comme üne condition de la vie, comme 
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sa loi même avec la nécessité de mourir. A. Blanchet 
” a'pu parler du « génie nocturne » de l’écrivain. Certains 
poèmes, certaines pages des Notes intimes (journal 
spirituel tenu épisodiquement de 1920 à 1951} montrent 
que « la corde obscure » de la foi n’a jamais été lâchée, 
qui ramena Marie Noël dans les parages de la paix. 
Les trois importantes nouvelles : La Rose rouge, Le 
Chemin d'Anna Bargeiton et L’'Ame en peine appar- 
tiennent à cette veine meurtrie et courageuse de 
l'œuvre. 

Marie Noël est morte dans sa ville natale, le 
23 décembre 1967. . 


Œuvres (publiées à Paris, éd. Stock). — 1) Recueils poéti- 
ques : Les Chansons et les Heures, 1920, 1958; -— Le Rosaire des 
joies, 1929, 4947; — Les Chants de la Merci, 1930, 1938; — 
Chants et psaumes d'automne, 1947; — Chants d’arrière-saison, 
1961; — Chants des quatre-temps, 1972. 

2) En prose : Contes, 1944, 1969; — La Rose rouge... et 
autres contes, 1960. — 3) Théâtre : Le Jugement de Don Juan, 
1955. — 4) Écrits autobiographiques : Notes intimes, 1959; — 
Petit jour et souvenir du Beau Mai, 1964; — Le cru d'Auxerre, 
1967. — D'autres écrits sont dispersés dans des revues. 

Études. — A. Blanchet, Littérature et spiritualité, t 2, 
Paris, 1960; Marie Noël, coll. Poètes d’aujourd’hui, 1962. — 
Gonzague Truc, Histoire de la littérature catholique contempo- 
raine, Paris-Tournai, 14961. — M. Manoll, Marie Noël, coll. 
Classiques du 20e siècle, Paris, 4962. — L. Chaigne, Les Lettres 
contemporaines, Paris, 1967. — R. Escholier, La neige qui 
brûle. Marie Noël, Paris, 1957, 1968. — Du point de vue spiri- 
tuel, voir surtout H. Gouhier, Le combat de Marie Noël, Paris, 
1971 (bibl.). 


Jean LEBREc. 


NOETINGER (Maurice), bénédictin, 1867-1930. 
Voir DS, t. 2, col. 2126. 


NOM. — I. Dans l’Écriture. — XI. Les Noms de 
Dieu dans la spiritualité. 


I. DANS L'ÉCRITURE 


À la différence de nos sociétés modernes où le nom 
devient une désignation purement conventionnelle, 
susceptible d’être remplacée par un code chiffré, le 
Nom a tenu dans le monde antique un rôle privilégié 
comme instrument de connaissance et source de pou- 
voir. Le Nom apparaît comme une émanation de l'être 
qui le porte; il lui appartient, un peu comme son 
ombre, aussi convient-il de distinguer dans le Nom 
une valeur noétique (le Nom comme source de connais- 
sance) et une valeur dynamique (le Nom source de 
pouvoir). C’est ainsi qu’en désignant les animaux au 
paradis (Gen. 2, 19 svv), Adam apparaît comme le 
maître de la création (récit yahviste); le document 
sacerdotal exprime la même idée par l’ordre divin de 
dominer sur les poissons, les oiseaux et Le bétail (Gen. 1, 
26). L'importance de la bénédiction et de la malé- 
diction manifeste la valeur dynamique de la parole; 
une bénédiction est irrévocable (par ex. Gen. 27, 35 swv), 
et la malédiction est si grave que la peine de mort est 
requise contre le fils qui maudit ses parents (Ex. 21, 
47; Lév. 20, 9, etc). 

Dans le domaine religieux, les peuples ont donc 
toujours attaché beaucoup d’importance aux noms de 
la divinité (G. van der Leeuw, La religion dans son 
essence et ses manifestations, trad. franç., Paris, 1970, 
p. 142-155). Les anciens Pélasges ne donnaient pas de 
nom à leurs divinités : ce fait était ressenti comme un 
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archaïsme par les Grecs. En gens pratiques, qui ne 


| voulaient se priver d’aucun secours, les Romains adres- 


saient leurs prières aux di certi et di incerti. L’inquiétude 
qui perce en des formules de ce genre a été habilement 
exploitée par Paul dans son discours à l’Aréopage : il 
transforma sans doute une inscription « Aux dieux 
d'Asie, d'Europe, d’Afrique, aux dieux inconnus et 
étrangers » (selon saint Jérôme, 7n Titum 1, 12, PL 26, 
572c-573a) en appel « Au Dieu inconnu » {Actes 17,.23). 


Le pouvoir attaché au nom se manifeste dans la magie. Pour 
mieux atteindre ses effets, le théurge recueille le plus grand 
nombre d’appellations mystérieuses. De là ces textes étranges 
publiés par K. Preisendanz, Papyri graecae magicae (2 vol., 
Leïpzig, 1928-1931). On y voit la présence de mots hébreux, 
choisis sans doute à cause de leur assonance, comme dans 
cette tablette d’'Hadrumète : 1aô Aôth Abaôth Theon Israma 
(pour Israël). 

À la frontière du domaine religieux et du domaine politique, 
signalons l'importance du nom de couronnement, lors de l’in- 
vestiture d’un souverain. C’est ainsi qu’en Égypte le Pharaon 
reçoit le jour du couronnement sa titulature complète, compor- 
tant cinq noms, les deux derniers étant les noms d’accession 
et de naissance. En Mésopotamie, le nouveau roi se réclame du 
nom que les grands dieux ont prononcé pour lui en vue du 
pouvoir, maïs il n’y avait pas de nom de règne. L'usage du nom 
de couronnement semble bien avoir été adopté dans le royaume 
de Juda {R. de Vaux, Les Institutions de l'Ancien Testament, 
t. 4, Paris, 1958, p. 165-167). Isaïe s’inspirera de ce rite quand 
il énonce les noms merveilleux de l'héritier messianique (15. 9, 
5) : c’est tout un programme de gouvernement qui est ainsi 
énoncé. Grâce à la force de Dieu, Emmanuel attendu œuvrera 
pour le droit et la paix. 

C'est tout ce contexte général qu’il faut. garder présent 
à l'esprit pour bien comprendre l'importance du Nom divin 
dans la Bible. 


4. Ancien Testament. — 1) LA RÉVÉLATION DU 
Nom Divin. — La Bible emploie de nombreux noms 
pour désigner la divinité. Le terme le plus commun 
est Elohim, pouvant désigner aussi bien le vrai Dieu 
que les dieux païens, et encore les anges, dits beney 
Elohim. Le singulier Et est plus rare, apparaissant 
souvent dans des textes poétiques. La publication des 
textes de Mari et de Ras Shamra a grandement contri- 
bué à éclairer la religion des patriarches (voir par ex. 
H. Cazelles, Le Dieu du Yahviste et de l’Élohiste…., 
cité infra). L'idée de puissance semble première dans 
la racine sémitique à laquelle se rattachent El, Ilu (en 
Mésopotamie), Allah (dans le Coran). Ce qui caractérise 
la religion des Patriarches, c’est l’attachement au « dieu 
personnel », le dieu qui protège dans la vie journalière, 
le dieu qui guide vers l’avenir. On assiste à une série 
d’assimilations, par lesquelles s’affirmme la connaissance 
de Dieu : ce Dieu personnel, c’est le Dieu du père, 
c’est El le Dieu Très Haut qui crée ciel et terre (Gen. 
14, 19). 

Par opposition à l'incertitude religieuse des peuples 
voisins qui n’hésitent pas à faire passer les épithètes 
divines d’un dieu à un autre, on assiste en Israël à 
une découverte progressive de la puissance exclusive 
de Yahvé, assimilé au dieu des Pères : pareille recon- 
naissance s’accomplit par approfondissement des tra- 
ditions ancestrales, confrontées les unes aux autres 
sous l'impulsion des prophètes. 

Nous ne pouvons, dans le cadre restreint de cet 
article, que mentionner les textes fondateurs. Le docu- 
ment, yahviste (J) fait remonter aux origines l’invo- 
cation du nom de Yahvé (Gen. 4, 26) : on reconnaît là 
une trace de l’ « universalisme » religieux de J (cf. notre 
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art. Mission, DS, t. 10, col. 1351). Pourtant, même 
selon la tradition yahviste, le sens véritable du Nom 
sacré n’a été donné qu’à Moïse. « YHWH, YHWH, 
Dieu miséricordieux et bienveillant, lent à la colère, 
plein de fidélité et de loyauté » (Ex. 34, 6). Le contexte 
met en valeur l'importance de cette révélation. Moïse 
avait demandé à voir Dieu; chose impossible, lui fut-il 
répondu, car nul ne peut voir Dieu sans mourir. .A la 
vision directe s’opposent plusieurs substituts : voir 
Dieu par derrière (Ex. 33, 23), entendre la procla- 
mation du Nom divin (33, 19; 34, 6). 


L'analyse documentaire de tout ce passage étant parti- 
culièrement difficile, nous suivons A.-M. Besnard qui attribue 
à J la part principale du texte. C’est donc une véritable 
connaïssance de Dieu qui est donnée par son Nom, non pas 
connaissance directe comme si le Nom permettait de déter- 
miner la nature divine, mais connaissance par ses effets. Le 
nom de YHWH rassemble toutes les expériences que l’on 
peut faire de la fidélité de Dieu à sa parole, de sa miséricorde, 
mais aussi de ses justes châtiments (Ex. 34, 7 : tenir compte 
des corrections apportées à l’idée de rétribution collective 
par Ex. 20, 5 svv et Deut. 7, 9 svv). Prononcer le nom de 
YHWH, c’est donc rassembler dans sa foi toutes les expérien- 
ces religieuses d’un peuple, et reconnaître qu’elles dépendent 
radicalement de la volonté divine d’entrer en relation, de se 
communiquer. 


: La révélation du Nom divin reçoit plus d'importance 
encore dans la tradition élohiste, qui situe le fait lors 
de la vocation de Moïse (Ex. 3). Alors que la tradition 
jahviste se bornait à énumérer les attributs historiques 
de YHWH, l'Élohiste s’essaie à donner le sens du 
Nom, en le rattachant au verbe hayah (être, dont il 
faudra préciser la nuance). La formule énigmatique 
Eheyeh asher Eheyeh a provoqué de nombreuses recher- 
ches. Quelques auteurs rappellent le refus de l’ Être 
divin de dévoiler son identité {lors du franchissement 
du Yabboq, Gen. 32, 28-30, — lors de l’annonce de la 
naissance de Gédéon, Juges 13, 17). Pourtant le contexte 
est bien différent, comme Fa rappelé récemment B. N. 
Wambacq {dans Piblica, t. 59, 1978, p. 317-338). 
Hésitant devant la lourde mission qui lui est donnée, 
Moïse demande à Dieu un signe, une assurance. Il ne 
s’agit donc pas d’un nom conventionnel, mais d’un 
nom d’engagement. Le verbe hayah, auquel l’Élohiste 
rattache le Nom divin, n’exprime pas l’Être méta- 
physique, — comme le comprendront la Septante 
(ho ôn) et Philon —, mais la présence secourable, la 
volonté d’être là. Dieu se manifeste comme Celui qui 
entend la plainte de son peuple, tient les engagements 
pris, conduit l’histoire. « Je suis qui je serai », peut-on 
traduire avec la T.O.B. Dans la ligne du targum pales- 
tinien, l’Apocalypse paraphrasera ainsi la révélation 
du Nom divin : « Celui qui est, qui était et qui vient » 
(4, 4.8; 4, 8). En ce qui concerne le texte même de 
l’Exode, le v. 15 est important, car il présente le nom 
de YHWH comme un mémorial pour l’invoquer d’âge 
en âge. Il semble qu’on puisse envisager ce mémorial 
dans un double sens : faire souvenir à Dieu de ce qu’il 
a révélé, se souvenir de ce que Dieu a fait pour son 
peuple. Une communication réelle s'établit ainsi dans 
la prière, parce qu’à la révélation première de Dieu 
répond l'invocation de l’homme. Les grands priants 
d'Israël, aux heures difficiles de leur peuple, s’appuie- 
ront sur cette révélation du Nom divin telle qu’elle est 
donnée en Ex. 34, 6 : ainsi Nomb. 14, 18; J'oël 2, 13; 
Ps. 86, 15; 103, 8; etc. 


La tradition sacerdotale, soucieuse d’ordonner les choses, 
présente comme suit les diverses étapes de la révélation : Dieu 
s'est manifesté comme El Shaddaï aux patriarches (Ex. 6, 3), 
mais comme Yahvé seulement à Moïse. Le discours d’auto- 
révélation est scandé par la proclamation : « Any YHWH », 
c’est moi YHWH (Ez. 6, 6 et 8). La libération d'Égypte est 
ordonnée à cette proclamation par laquelle Dieu revendique 
ses droits sur Israël : « c’est moi, YHWH, votre Dieu » (Ex. 6, 
7). Toute l’histoire se trouve ainsi appelée à une fonction 
révélatrice, comme on le voit spécialement chez Ézéchiel où 
les formules : « Tu sauras, vous saurez, ils sauront que je suis 
YHWH » reviennent 54 fois. Elles scandent les grandes rétro- 
spectives, avec leurs lourdes charges d'accusation mais aussi 
l'espérance d’une nouvelle intervention de salut (ainsi chez 
Ézéchiel 5, 13; 7, 9; 20, 33; 21, 10; 22, 22; 36, 23; etc. Voir W. 
Zimmerli, Erkenntnis Gottes..,1954, cité infra, et son adap- 
tation française, dans Foi et Vie, Cahiers Bibliques, n. 11, 
nov. 1972, p. 26-39). 


2) L’ivocarion Du Now DE Dieu. — Le verbe 
gara’, crier, appeler, s'emploie constamment au sens 
d’invoquer, traduit normalement dans la Lxx par 
epikalein (-eisthai). L'expression part d’un fait concret : 
l'appel au secours. C’est ainsi qu'Élie invite les pro- 
phètes de Baal à crier plus fort pour attirer l'attention 
de Baal en voyage ou endormi (4 Rois 18, 27). La 
Bible se moque souvent des idoles qui ont des oreilles, 
mais n’entendent pas (Ps. 415, 6), tandis que le vrai 
Dieu, entend In prière simplement murmurée sur les 
lèvres (4 Sam. 1, 13.17). 

Dans toutes ces formules, le Nom divin tient une 
grande place. Le Décalogue interdit donc tout abus, 
qu’il s’agisse de formules magiques, ou de fausses décla- 
rations au nom de Dieu (Ex. 20, 7; Deut. 5, 11). 

Le Psautier contient de multiples célébrations du 
Nom divin (ainsi Ps. 54; 66; 118; 145; 148), ce Nom 
unique et sacré (Ps. 33, 21; 99, 8; 145, 21), éternel 
(135, 18). Souvent le Nom nous apparaît comme un 
simple substitut de la personne divine. C’est ainsi 
qu’on cherche le Nom de YHWH (Ps. 83, 17}, qu’on 
le connaît (Ps. 9, 11; 91, 14); on le craint (61, 6; 86, 
11), on l’aime (5, 12; 69, 37), on peut l'oublier (44, 21) 
et l’outrager (74, 10.18) (A.-M. Besnard, Le mystère 
du Nom, p. 98). Dans certains cas la valeur dynamique 
du Nom apparaît clairement; ainsi dans des lamen- 
tations le Psalmiste supplie Yahvé d'intervenir « pour 
la gloire de son Nom» (Ps. 79, 9 svv; 106, 8; 109, 21). 
Le motif rejoint celui que déjà Moïse mettait en avant 
(Nomb. 14, 15) : il ne faut pas que les nations puissent 
penser que Ÿahvé est incapable de sauver son peuple. 
Dans d’autres cas, le sens propre du Nom divin est 
davantage mis en relief. L’orant demande à Dieu 
d’être conduit dans la voie droite « à cause de son nom» 
(Ps. 28, 3; 31, 4); le nom représente alors la miséri- 
corde, la justice. 


Les prêtres ont pour fonction spéciale de bénir et de louer 
le Nom du Seigneur (cf. Ps. 113; 135, 1). En même temps ils 
doïvent imposer le Nom du Seigneur sur les fidèles, en pro- 
nonçant la formule consacrée de bénédiction (WNomb. 6, 22- 
26). Cette imposition du Nom signifie l'appartenance; elle 
est normalement gage de protection (Jér. 14, 9; 45, 16). 


Un lien très spécial relie le sanctuaire au Nom divin. 
Déjà le Code de l'alliance prévoyait que l’on pourrait 
offrir des sacrifices en tout lieu où Dieu a fait mémoire 
de son Nom (Ex. 20, 24) : le culte apparaît alors comme 
une réponse: à l'intervention première de Dieu qui 
manifeste sa présence secourable en ce lieu (cf. Gen. 28, 
10-22, la hiérophanie de Béthel). Dans le Deutéronome 
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la formule « le lieu que Dieu a choisi pour y mettre 
{ou faire habiter) son Nom » revient constamment 
(ainsi Deut. 12, 411.21), au service de l’unité de 
sanctuaire. Selon R. de Vaux, suivi par A. $. van der 
Woude, la formule marque seulement l’appartenance, 
le Nom comme le cachet étant signe de propriété. 
G. von Rad, approuvé par Bietenhard, pense à un 
développement théologique, acheminant vers une 
sorte d’hypostase. Puisque Yahvé habite dans les 
cieux, aucun lieu ne saurait le contenir (1 Rois 8, 27), 
et pourtant il se tient à la disposition de quiconque 
vient l’invoquer. Sa présence emplit le Temple, comme 
Isaïe en eut la vision (7s. 6). Quel que soit le sens 
primitif de la formule, il est certain qu’elle a été enten- 
due dans le judaïsme comme signifiant un mode de 
présence. La vision de la Jérusalem future se termine, 
dans le livre d’Ézéchiel, par ces mots : « Le nom de 
la ville sera : YHWH-Shamma » (le Seigneur est là) 
(Éz. 48, 35). À quoi fait écho la vision de Zacharie 
sur la Jérusalem nouvelle : « YHWH se montrera le 
roi de toute la terre, En ce jour-là, YHWH sera unique 
et son nom unique » (Zach. 14, 9; cf. le Shema Israël, 
Deut. 6, 4). 

3) LA SANCTIFICATION DU Nom DrviN. — Dans cette 
réflexion théologique sur le Nom divin, Ézéchiel a 
exercé une influence profonde. Nous avons déjà relevé 
que, pour lui, l’histoire a fonction révélatrice : il s’agit 
de découvrir dans les événements l’intervention, tour 
à tour punitive et salvifique, de Yahvé (supra, c. 399). 
Dans cette optique, revient à plusieurs reprises l’oppo- 
sition profaner-sanctifier le Nom divin. Par leur ido- 
lâtrie et leurs méfaits de toute espèce, les Israélites 
ont profané le Nom divin (ainsi Éz. 20, 9.14.22,39). 
L’exil n’a fait qu’accroïitre la profanation, car les 
nations ont pu constater les tares profondes du peuple 
élu (Éz. 36, 22-23). Aussi Dieu décide-t-il d'intervenir 
non par pitié pour un peuple indigne, mais par égard 
pour son saint Nom (Éz. 36, 21). C’est lui qui mani- 
festera sa sainteté aux yeux des nations, en arrachant 
son peuple de lexil, en le faisant passer par le juge- 
ment dans le désert des peuples (Éz. 20, 35 : typologie 
de l’exode), et en le purifiant par des eaux d’ablution 
et le don intérieur de l'Esprit (Éz. 36, 25-27). Ainsi, 
par la seule grâce de Dieu, sera rétablie l’alliance (v. 28). 
À ce langage austère fait écho le second Isaïe, 
employant le terme de Gloire (kabôd) comme synonyme 
de Nom : « C’est moi le Seigneur, tel est mon nom; et 
la gloire je ne la donnerai pas à un autre » (Js. 42, 8; 
48, 11). Dieu en fin de compte ne peut poursuivre 
d'autre but que de faire éclater sa gloire, étant bien 
entendu que celle-ci se manifeste dans un peuple de 
rachetés qui l’invoquent avec confiance. 


S’inspirant du récit sacerdotal de la création (Gen. 1), 
l’auteur du Ps. 8 met en relation la grandeur souveraine du 
Nom divin ({v. 4 et 10) avec la dignité de l’homme, établi 
comme vice-roi de la terre. Il convient de mettre en rapport les 
deux développements : créé à l’image de Dieu, l’homme est 
donc capable de connaître le Nom admirable qui inspire par- 
tout le respect (cf. Mal. 1,11). Selon l'interprétation des v. 2-3 
proposée par R. Tournay, « ce Nom redit ta majesté supra- 
céleste par la bouche des enfants et des nourrissons ». Tout 
jeune en effet, l’Israélite apprend comme dans une cantilène 
à proclamer que YHWH est notre Seigneur. Ce simple mot 
résume toute l’histoire du peuple élu et constitue le rempart 
le plus assuré contre les ennemis. Vers la même époque, Joël 
conclut l’évocation du Jour de YHWH par une déclaration 
qui recevra une portée universaliste dans le nouveau Testa- 
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ment : « Quiconque invoquera le nom de YHWH sera sauvé » 
(3, 5; voir A.-M. Besnard, Le mystère du Nom). 


Pourtant on assiste aux alentours de l'ère chrétienne 
à une restriction de plus en plus grande dans l’emploi 
du Nom sacré de Dieu. Les livres tardifs de la Bible 
n’emploient presque jamais le Nom de YHWH, mais 
utilisent des substituts comme Adonaï. Ha-Shem, 
le Nom, est dans la littérature rabbinique l’une des 
appellations divines, comme le Saint, le Lieu. Signe 
de respect, le Nom divin est souvent écrit en caractères 
hébreux archaïques, non seulement à Qumrân, mais 
aussi dans des papyri de la Septante. Contrairement 
à ce qu'affirment certains auteurs (ainsi H. Conzel- 
mann, Théologie du Nouveau Testament, trad. franç., 
Paris-Genève, 4969, p. 95-98), l’usage de traduire 
YHWE par ho Kyrios est bien pré-chrétien (ainsi dans 
la Lettre d’Aristée, Philon, voir J. A. Fitzmyer, Der 
semitische Hintergrund des neutestamenilichen Kyrios- 
titels, dans Festschrift H. Conzelmann, Tübingen, 1975, 
p. 267-298). 

Seule la liturgie conserva pendant un temps la 
prononciation du Nom sacré. Pour les bénédictions 
sacerdotales, elle restait en vigueur dans le Temple 
seul, non dans les synagogues. Le jour de l’'Expiation, 
le Grand Prêtre devait prononcer dix fois le nom de 
YHWH. « À cause des libertins », il en arriva à ne plus 
le faire qu’à voix basse, et comme en bredouillant 
(Talmud de Jérusalem, Yoma nt, 7, 40d; cf. J. Bon- 
sirven, Textes rabbiniques, Rome, 1955, n. 894). 


Dans le sillage d'Ézéchiel, la vénération pour le Nom divin 
s’exprimait enfin dans le Qaddish : « Qu’il soit magnifié et 
sanctifié son nom grand dans le siècle qu’il a créé suivant son 
bon plaisir; qu’il fasse régner son règne et germer sa rédemp- 
tion et qu’il introduise son Messie et qu’il rachète son peuple, 
en vos vies et en vos jours et dans les jours de toute la maïson 
d'Israël, à l'instant et dans un temps proche. Et qu’on dise 
« Amen »! (J. Bonsirven, Textes rabbiniques, n. 7). 


2. Nouveau Testament. — Les emplois reli- 
gieux du mot onoma, nom, dans le nouveau Testament 
s'inscrivent en général dans le sillage des emplois 
vétéro-testamentaires. La fréquence varie pourtant 
selon les auteurs : écrivant pour les grecs, Paul est 
loin de faire un usage aussi fréquent du terme que les 
quatre évangélistes, plus proches du terroir palestinien, 
et même que Luc dans les Actes où il respecte la théo- 
logie judéo-chrétienne de ses sources. 


Rappelons pour mémoire quelques cas d’imposition de 
nom. Il ne s’agit sans doute que d’un surnom pour Jacques et 
Jean auxquels Jésus donne l'appellation de Boanerguëès (Marc 
3, 17). Par contre, le nom de Képhas donné à Simon, fils de 
Jonas, est lourd de toute une mission (Mt. 16, 18; Jéan 1, 42). 
Constitué Rocher de l’Église, Pierre devra soutenir ses frères 
dans la foi (Luc 22, 32). 


4) LA SANCTIFICATION DU Nom Divin. — Jésus nous 
apparaît tout pénétré de respect pour la majesté du 
Père qui est aux cieux, aussi utilise-t-il souvent des 
circonlocutions, à la manière juive, pour parler de Lui. 
Ainsi est-il question du Règne des cieux (chez M1.) 
pour désigner le Règne de Dieu (ainsi en Marc, Luc); 
l'emploi du passioum divinum se retrouve chez les 
trois synoptiques (par exemple : « Demandez et il vous 
sera donné », Mt. 7, 7 et par., au sens de : Dieu vous 
donnera). Ce respect pour le Nom divin s’accompagne 
d'un sentiment filial inouï : seul Jésus ose adresser 
l'invocation Abba, pour exprimer à la fois sa familiarité 
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avec le Père et sa soumission aimante (Marc 14, 36, 
par. Voir art. Jésus, DS, t. 8, col. 4110). 


Quand il forme ses disciples à la prière (Luc 11, 1}, Jésus 
s'inspire du Qaddish : « Père, que ton Nom soit sanctifié ». 
Cette prière est chargée d'attente eschatologique : que le 
Père manifeste la grandeur de son Nom, en instaurant son 
Règne (cf. H. Schürmann, La prière du Seigneur, trad. franç., 
Paris, 1965, p. 27-36). 


Jean a approfondi cette doctrine. Dans sa version 
de l’agonie, l’évangéliste nous a conservé cette prière 
du Christ : « Père, glorifie ton Nom » (12, 28). La gloire 
du Nom divin, Jésus la réalise par toute son œuvre 
de révélation qui culmine sur la croix. Lui seul pouvait 
révéler aux hommes le Père {t. 11, 25-27 et Luc par.). 
La vérité de cet enseignement se manifeste à l’Heure 
de Jésus : la gloire du Père, c’est la gloire du Fils, 
mais le Père n’est connu dans sa vérité que dans le 
mystère d'amour et de don que constitue la croix 
(Jean 17, 1-6). « Père », « Nom », « Gloire » sont inti- 
mement liés; l’'Heure de la révélation, c’est celle de 
l'élévation sur la croix, dans la gloire. 

2) L’invesTirure pu Nom. — Les premières formu- 
lations de foi considèrent l’exaltation du Christ ressus- 
cité comme une intronisation dans laquelle il reçoit 
son Nom de règne. Selon les textes vétéro-testamentaires 
utilisés, on relève diverses explications. Après avoir 
cité le Ps. 410 : « Le Seigneur a dit à mon Seigneur », 
Pierre conclut, le jour de Pentecôte, que Dieu a établi 
Jésus comme Seigneur et Christ (Actes 2, 34-36). Ailleurs 
le psaume royal 2 : « Tu es mon fils, aujourd’hui je t’ai 
engendré » sert à manifester comment, au jour de la 
résurrection, Jésus reçoit le titre de « Fils de Dieu avec 
puissance » et obtient l'investiture sur le monde entier 
(Actes 13, 33; Rom. 1, 4; Hébr. 1, 5). 

Les mêmes idées sous-tendent l’hymne christologique 
de Phil. 2, 6-41, dont beaucoup d'auteurs reconnaissent 
le caractère pré-paulinien. A la kénose volontaire du 
Christ Jésus, décrite dans la première strophe, s’oppose 
l'intervention souveraine de Dieu (2e strophe, v. 9-11) 
qui l’élève souverainement (allusion à Js. 52, 13) et 
lui confère le Nom au-dessus de tout nom. Cette for- 
mule est interprétée par L. Cerfaux comme visant le 
Nom propre de YHWH. Une telle exégèse ne tient 
pas compte des parallèles : ainsi dans Éph. 1, 20-21, 
il s’agit de situer le Christ par rapport aux Puissances 
qui, dans la pensée du temps, tenaient tant de place 
soit dans l’ordre cosmique, soit comme gardiennes de 
la Loi; dans Hébr. 1, 4, le Nom du Christ est comparé 
à celui des Anges. Que le sens soit analogue en Phil. 2, 
9-11, c’est ce que démontre l’hommage de portée cos- 
mique auquel nous font assister les v. 10 et 11. L’ado- 
ration que les peuples païens devaient rendre à Yahvé 
comme Sauveur (7s. 45, 23; voir art. Mission, DS, t. 10, 
col. 1354-4355) monte désormais vers le Christ Kyrios, 
exerçant au nom de Dieu le gouvernement du monde. 
Cet exercice de la basileia par le Christ est ordonné 
à la gloire de Dieu le Père (v. 41; cf. 4 Cor. 15, 24-28). 
Le but de toute l’histoire du salut, c'est que « Dieu 
soit tout en tous » {1 Cor. 15, 28), parce que le Fils aura 
conduit jusqu’au bout sa mission de faire participer 
ses frères les hommes à la dignité de fils de Dieu 
(Rom. 8, 29; cf. W. Thüsing, Per Christum in Deum, 
Münster, 1965, p. 246-254). 

Matthieu est le seul des auteurs du nouveau Testa- 
ment à donner une interprétation du nom de Jésus : 
«il sauvera son peuple de ses péchés » (1, 27). Dans ce 


même contexte, le nom d’Emmanuel manifeste la 
présence durable de Dieu parmi nous, en raison de 
l'incarnation du Fils : « Je suis avec vous tous les 
jours jusqu’à la fin des temps » (fr. 28, 20; sur la 
portée de cette inclusion, voir notre art. Matthieu dans 
Catholicisme, t. 8, col. 920-924). 

3) L’iNvocaATIoN pu Nom De Jésus. — Le texte 
de Joël 3, 5 sur l’invocation du Nom du Seigneur a 
joué un grand rôle dans la première théologie chré- 
tienne. Après avoir cité in extenso 3, 1-5 annonçant 
l’effusion de l'Esprit comme marque des temps eschato- 
logiques, Pierre invite ses auditeurs à se convertir et 
à invoquer le Nom du Seigneur Jésus pour être sauvés. 
Les chrétiens sont caractérisés par une expression tirée 
de ce même texte prophétique : ceux qui invoquent 
le Nom (Actes 9, 44.91; Rom. 10, 12-14; 1 Cor. 1, 2). 


L'invocation du Nom de Jésus apparaît dans des contextes 
fort variés. Pour sa part, W. Heitmüller (1m Namen Jesu, 
Gôttingen, 1903) est parti des scènes d’exorcisme, où le Nom 
tient une très grande blace. C’est ainsi que les esprits cher- 
chent à échapper à la puissance de Jésus en déclarant qui Il 
est (Marc 1, 24; 3, 11; 5, 7). Jésus manifeste son autorité 
{exousia) en imposant silence aux démoniaques. Une puis- 
sance quasi magique semble attribuée au Nom de Jésus, capa- 
ble de conjurer les esprits impurs : « Vous chasserez les démons 
en mon Nom » (Luc 10, 17; cf. Actes 16, 18; finale de Marc 16, 
17). Une telle explication, inspirée par les études d’histoire 
comparée des religions, s’impose-t-elle? Comme le remarque 
J. Dupont, le Nom de Jésus se trouve toujours associé aux 
titres de Seigneur ou de Christ. C’est la reconnaissance dans la 
foi que Jésus est Seigneur {1 Cor. 12, 3) qui permet le déploie- 
ment légitime des charismes. Les exorcismes ne peuvent réus- 
sir que dans un climat de prière, comme le montre l’histoire 
de l’enfant épileptique (Marc 9, 29 par.). Si le Maître tolère 
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sont pas hostiles (9, 38-39 et par.). Par contre les juifs d'Éphèse 
qui font un usage abusif du Nom sacré sont mis à mal par les 
démoniaques (Actes 19, 13-17). 


Le sens de l’invocation du Nom est bien exprimé 
dans les ch. 3 et 4 des Actes où, à l’occasion du premier 
miracle accompli par Pierre, Luc a conservé un frag- 
ment de théologie archaïque sur la puissance du Nom 
Sauveur. Le texte prend d’autant plus de relief qu’il 
a pour cadre le Temple où, selon la théologie deutéro- 
nomique, Dieu fait habiter son Nom (supra, c. 401). 
C'est au nom de Jésus-Christ le Nazoréen que Pierre 
guérit l'infirme {Actes 8, 6). C’est le seul Nom donné 
aux hommes pour leur salut (3, 16; &, 10). S’inspirant 
du texte de Joël 3, 5 déjà cité, cette prédication s’appuie 
sur le mystère pascal : la foi doit confesser que le 
crucifié d’hier est maintenant le Seigneur glorifié, Celui 
qui donne l'Esprit (Actes 2, 33) et qui continue d’agir 
par la personne de ceux qu’il a envoyés. 

Il ne suffira pas d’avoir prophétisé et accompli des 
miracles au nom de Jésus invoqué comme Seigneur 
pour être sauvé lors du jugement; l’accomplissement 
de la justice, se résumant dans la règle d’or de la 
charité (Mt. 7, 12), demeure le critère essentiel, comme 
le rappelle Matthieu dans la finale du Sermon sur la 
Montagne (Mt. 7, 21-23). 

L’invocation du Nom se fait de façon privilégiée, 
à l’occasion du baptême. Remarquons d’abord les 
variations dans la formulation : le plus souvent, onoma 
est construit avec er (en latin : in nomine), parfois 
avec eis (ainsi : Actes 8, 16; 19, 5; cf. 4 Cor. 1, 13), 
une fois avec epi (leçon variante d’Actes 2, 38). La 
première construction correspond à l’hébreu beshém 
qui, de soi, marque plutôt la source de l’autorité {agir 
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au nom de quelqu'un, venir au nom de, cf. Mt. 21, 9 
et.23, 39 par.). La seconde correspond à leshém, mar- 
quant le but, l'appartenance, ou simplement la relation. 
- Ainsi recevoir un prophète ou un juste au nom ({eis 
onoma) d’un prophète ou d’un juste (Mt. 10, 41), c’est 
le recevoir en tant que prophète ou juste. Selon l’expli- 
cation proposée par L. Hartmann, l'expression « baptiser 
au nom du Christ » pourrait à l'origine n’avoir d’autre 
but que de caractériser le baptême chrétien par oppo- 
sition au baptême johannite (cf. Hébr. 6, 2); elle ne 
nous renseignerait pas sur la formule employée. 

Il apparaît pourtant que très tôt la réflexion s’est 
exercée sur le sens de ces formules baptismales. La 
confession de foi en Jésus comme Seigneur et l’admi- 
nistration du baptême sont étroitement liées, comme 
on le voit en Actes 2, 36-38; 8, 12; 40, 43.47; etc. Dans 
une addition intéressante pour l’histoire de la liturgie, 
le texte occidental d’Actes 8, 37 conserve une antique 
profession de foi baptismale : « Je crois que Jésus- 
Christ est le Fils de Dieu ». 


On trouve chez saint Paul plusieurs reprises des deux types 
de formules : avec ironie il demande aux Corinthiens s’ils ont 
été baptisés « au nom de Paul » (eis to onoma Paulou, 1 Cor. 1, 
43) : le baptême n'’établit pas de relation d'appartenance 
avec le baptiseur, Paul, Képhas, Apollos, maïs bien avec le 
seul Christ. En 1 Cor. 6,11, l’Apôtre présente le baptême comme. 
un bain de sanctification et de justification «au nom du Seigneur 
Jésus Christ (en 16 onomati) et par l'Esprit de notre Dieu » 
(cf. Tite 3,5). Nous nous acheminons vers la formule trinitaire 
que l’on trouve seulement en Mt. 28, 19 et qui sera définiti- 
vement adoptée par la liturgie (Didachè 7, 1.8; Justin, Apol. 1, 
61, 3). Ce qui caractérise la théologie paulinienne, c’est l’em- 
ploi de la formule baptizein eis Christon (Rom. 6, 3; Gal. 38, 
27; cf. le baptême en Moïse, 1 Cor. 10, 2}, présentant le rite 
comme une plongée dans la mort salvifique du Seigneur 
(Rom. 6, 3), comme gage de résurrection et incorporation à son 
Corps. 


De son côté, Jean affectionne la formule « croire 
au nom du Fils » (eis to onoma: 1, 12; 2, 23; 3, 18; 
20, 31; 4 Jean 3, 23; 5, 11). On y retrouve et la pléni- 
tude dans l’expression des titres de Jésus et le dyna- 
misme de la foi qui fait adhérer le croyant à la per- 
sonne vivante de Jésus (voir art. Jean, DS, t. 8, col. 225). 

« Le Nom » suffit à évoquer tout le message évan- 
gélique et tend à se confondre avec la personne de 
Jésus. Annonçant les persécutions futures, Jésus prédit 
que ses disciples seront haïs de tous à cause de son 
Nom (Mt. 10, 22; à comparer avec Mt. 5, 14 : à cause 
de moi). S’en faisant l’écho, Pierre précise que seule 
la persécution endurée « à cause du nom de chrétien » 
‘ peut apporter la vraie joie (1 Pierre 4, 14-46). De son 
côté Paul apprend, au long de ses courses apostoliques, 
qu’on ne peut porter le Nom aux nations (Actes 9, 15) 
sans souffrir beaucoup (v. 16). 

k) LA PRIÈRE AU NOM DE Jésus. — Selon l’ensei- 
gnement même du Christ, la prière chrétienne se dirige 
vers le Père; très rares sont les invocations directes 
de Jésus, sauf dans les récits de miracles dont on n’a 
sans doute pas assez relevé l’importance pour l’histoire 
de la prière. 

Le 4e Évangile opère la synthèse des deux courants 
en montrant qu’il faut prier « au nom du Christ » 
(14, 43; 15, 16; 16, 23). Il convient d'étudier ces textes 
dans leurs rapports avec l’ensemble des discours après 
la Cène. En conclusion de lallégorie de la vigne (15, 
1 svv), Jésus transmet aux siens pour consigne essentielle 
l’amour mutuel, sous l’impulsion qu’il leur a donnée : 
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« Aimez-vous les uns les autres comme (kathés) je 
vous ai aimés » (v. 42; sur la valeur à la fois causale 
et comparative du kathés, voir notre art. Imitation 
du Christ, DS, t. 7, col. 1650). Ainsi peut-on dire que 
le Père exauce la prière de demande faite au nom du 
Fils, mais en même temps que celui-ci agit : « Tout ce 
que vous demanderez en mon nom, je le ferai, de sorte 
que le Père soit glorifié dans le Fils » (44, 13). Le fruit 
qui demeure, comme objet de cette demande au nom 
du Fils, c’est l’amour fraternel comme expression de 
l'amour du Fils pour le Père (15, 10) et du Père pour 
son Fils (17, 23). La permanence dans la Parole du 
Christ (45, 7) est ainsi condition pour l’exaucement de 
la prière de demande, prière elle-même tournée vers 
la gloire du Père (15, 8). 

Cette prière au nom du Christ caractérise l’époque 
post-pascale, après l’envoi de l'Esprit de vérité (16, 
23 svv). Elle est ici en relation avec la révélation 
plénière sur le Père (v. 25) qu’apportera l'Esprit en 
tant que guide dans la vérité tout entière (16, 13). 
Il s’agit donc d’un approfondissement de la foi dans 
un climat d’agapè authentique. Exaucée à coup sûr, 
une telle prière de demande au nom du Christ procure 
la joie (16, 24), une joie que ne peut entamer la perspec- 
tive de l’hostilité du monde : « Ayez confiance, j’ai 
vaincu le monde » (16, 33). 


En conclusion, nous retrouvons la double valeur 
noétique et dynamique du Nom : la révélation de Dieu 
s’accomplit par la communication de plus en plus 
approfondie de son Nom, gage de salut. Dieu ne se 
révèle pas de manière abstraite, mais son Nom de 
présence et d’assistance se révèle tout au long de 
l’histoire. Avec cette connaissance encore extérieure fait 
contraste la connaissance accomplie que nous apporte 
Jésus, le seul qui ait vu le Père (Jean 1, 16-18). La 
grâce et la vérité-fidélité (émeth-alètheia) dont Moïse 
eut une première révélation à l’Horeb (Ex. 34, 6) 
prennent désormais corps et se révèlent en Jésus, lui 
la Vérité qui conduit à la Vie du Père (Jean 14, 6 
selon l'interprétation d’I. de La Potterie). 


H. Bietenhard, art. Onoma, dans Kittel, t. 5, 1954, p. 242- 
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Handwôrierbuch zum Alten Testament, t. 2, 1976, col. 935- 
963. — H. Gese, Der Name Gottes im Alten Testament, dans 
Der Name Gottes (éd. H. von Stietencron), Düsseldorf, 1975, 
p. 75-89. — A.-M. Besnard, Le mystère du nom. Quiconque 
invoquera le nom du Seigneur sera sauvé, Paris, 1962. 

Sur la révélation du Nom divin : H. Cazelles, Le Dieu du 
Yahoiste et de l’Élohiste ou le Dieu du Patriarche, de Moïse et 
de David avant les prophètes, dans La notion biblique de Dieu, 
Louvain-Gemboux, 1976, p. 77-89. —— G. von Rad, Théologie 
de l'Ancien Testament, t. 1, Genève, 1963, p. 159-165. — B. N. 
Wambacq, Eheyeh asher eheyeh, dans Biblica, t. 59, 1978, 
p. 317-338 (bibliographie récente du sujet). — W. Zimmerli, 
Erkenntnis Gottes nach dem Buche Exechiel, Zurich, 1954, et 
son adaptation française dans Foi et Vie. Cahiers bibliques, 
n. 41, 1972, p. 26-39. 

Sur l’invocation du Nom : F. Dreyfus, Sauve-nous pour la 
gloire de ton nom, VS, t. 106, 1962, p. 523-530. — R. de Vaux, 
Le lieu que Dieu a choisi pour y faire habiter son nom, dans 
Festschrift L. Rost, Berlin, 1967, p. 219-228. — R. Tournay, Le 
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La sanctification du Nom : J. Bonsirven, Le Judaïsme 
palestinien, t. 4, Paris, 1935, p. 116-132. — W. H. Brownlee, 
The Ineffable Name of God, dans Basor, n. 226, 1977, p. 39-46. 

Nouveau Testament: I. Dupont, art. Nom de Jésus, DES, 
t. 6, 1960, col. 514-541. — J. Noye, art. Jésus (nom de), DS, 
t. 40, col. 1109-1110. 
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J. Daniélou, Théologie du Judéo-christianisme, Tournai, 
1958, p. 199-216. — L. Sabourin, Les noms et les titres de Jésus, 
Bruges-Paris, 1963. — W. Thüsing, Per Christum in Deum, 
Münster, 1965. — KR. P. Martin, Carmen Christi. Philip- 
pians 1. 5-11, Cambridge, 1967. — J. Caba, La oracién de 
peticiér, Rome, 1974, p. 225 svyv. — L. Hartmann, « Jnto the 
Name of Jesus », dans New Testoment Studies, t. 20, 1974, 
p. 432-440. — F. G. Untergassmair, Im Namen Jesu. Der 
Namensbegriff im Jokannesevangelium, Stuttgart, 1974. — 
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actualisation du Ps. 110, 1 dans le N.T., Paris, 1978. — 
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Édouard CoTHENET. 


II. LES NOMS DE DIEU DANS LA SPIRITUALITÉ 


L’invocation du Nom divin et la réflexion sur les 
noms qui conviennent à Dieu occupent une place 
notable dans l’histoire de la théologie (nous laisserons 
de côté cet aspect) et dans l’histoire de la spiritualité. 
Pour les noms du Christ, on se reportera à l’art. Nom 
de Jésus, DS, t. 9, col. 1109-1126, et Prière à Jésus, 
col. 4126-1150. Nous nous bornerons ici à apporter 
quelques compléments, surtout d'ordre bibliographique, 
à l’art. Méditation des Attributs divins, t. 1, col. 1078- 
1098. 


A propos du Nom de Jésus, il convient de mentionner une 
tradition spirituelle, surtout monastique, qui interprète 
Mt. 18, 19-20 (« si deux d’entre vous se mettent d’accord 
pour demander quoi que ce soit, ils l’obtiendront; car là où 
deux ou trois sont rassemblés en mon Nom, je suis au milieu 
d’eux ») dans le sens de l’unification intérieure par la solitude, 
la virginité du corps et du cœur, la prière continuelle; cette 
tradition a été étudiée par M. van Parys, Unification de 
l’homme dans le Nom..., dans rénikon, t. 50, 1977, p. 345-358, 
521-532. | 


4. TRADITION CHRÉTIENNE. — Le traité pseudo- 
dionysien De divinis nominibus (PG 3, 585-984; trad. 
franç. M. de Gandillac, Œuvres…., Paris, 1943, p. 62- 
176), chef de file sur le sujet, a exercé une influence 
considérable sur la tradition postérieure, spécialement 
en Occident. Sur le traité lui-même, cf. art. Contem- 
plation, t. 2, col. 1823; art. Denys l’Aréopagite, t. 3, 
col. 258; sur l’influence en Orient et en Occident jus- 
qu’au 17€ siècle, col. 286-429. 

Plusieurs ouvrages récents ont tenté d’élucider la 
pensée dionysienne, en particulier sous l’angle du 
langage : W. Vôülker, Kontemplation und Ekstase bei 
Pseudo-Dionysios Areopagita, Wiesbaden, 1958. — J, 
Vanneste, Le mystère de Dieu. Essai sur la structure 
rationnelle de la doctrine mystique du Ps.-D..., Bruges, 
1959 (plutôt négatif sur le caractère chrétien de la 
doctrine). — P. Scazzoso, Ricerche sulla struttura del 
linguagio dello Pseudo-Dionigi…, Milan, 4967 (souligne 
au contraire la prédominance des éléments chrétiens). 
— V. Muñiz Rodriguez, Significado de los nombres de 
Dios en el Corpus Dionysiacum, Salamanque, 1975 
(Vues nouvelles à partir des méthodes d'analyse struc- 
turale du langage). 


D’autres études concernent l'influence du traité sur les 
penseurs médiévaux : F. Ruello, Les « noms divins » et leurs 
« raisons » selon Albert le Grand commentateur du « De divinis 
nominibus », Paris, 1963 (traite aussi de Thomas Gallus et 
Robert Grossetête, p. 135-173); La notion de vérité chez S. 
Albert le Grand et S. Thomas d'Aquin, Louvain-Paris, 1969. — 
J.-G. Bougerol, S. Bonaventure et le Pseudo-Denys, dans Études 
franciscaines, t. 18, 1968, supplément, p. 33-123. —Thomas 
d'Aquin, Zn librum Dionysit De div. nom., éd. G. Pera, Turin- 
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Rome, 1950. — Albert le Grand, Super Dionysium De div. 
nom., Opera, t. 37,1, Münster, 1972. — Voir aussi B. Faes de 
Mottoni, Il « Corpus Dionysianum » nel Medioevo. Rassegna 
di Studi: 1900-1972, Rome, 1977. 

Sur le symbolisme des noms divins chez Jean Scot Érigène 
{9e s.), cf. DS, t. 8, col. 746-748; sur le De perfectionibus de 
Léonard Lessius, DS, t. 8, col. 714-7147, et l’art. de F.' De 
Raedemaeker, dans Bijdragen, t. 15, 1954, p. 235-255 (sources, 
doctrine, influence). L'ouvrage anonyme (DS, t. 1, col 1098) 
Dieu et ses infinies perfections d’après l’Étcriture, les docteurs de 
l'Église et les saints, Marseille, 1926 (2° éd., Bruges, 1933) 
est de l’abbé Demurger, du diocèse d'Autun. 


La « méditation » des attributs divins est-elle tombée 
en désuétude? Seule une enquête permettrait de 
répondre. Il semble pourtant que la méditation des 
chrétiens s’alimente plutôt aujourd’hui dans l’Écriture, 
retrouvant ainsi l'inspiration du triptyque traditionnel : 
lectio-meditatio-oratio ou contemplatio (cf. art. Médi- 
tation, DS, t. 10, col. 907-914). 

Mais l’invocation de Dieu et du Christ, sous des noms 
multiples, tient une place importante dans ce lieu 
privilégié de la prière chrétienne qu'est la liturgie. La 
glorification du Nom est un des premiers aspects de 
l’eucharistie aux origines (art. Liturgie, DS, t. 9, col. 884- 
886). 

Les noms divins apparaissent d’abord dans les hymnes, 
dont certaines semblent déjà utilisées dans les écrits 
pauliniens (vg Phil. 2, 6-11; cf. supra, col. 408-404). 
La fin du 4e siècle est une époque de création en ce 
domaine, avec les Poèmes de Grégoire de Nazianze en 
Orient (DS, t. 6, col. 935-936; notons que l’'Hymne à 
Dieu, carmen 29, PG 37, 508a, attribuée aussi à Proclus 
le philosophe, n’est pas de Grégoire mais semble un 
simple résumé poétique du De divinis nominibus; 
cf. H. M. Verhahn, Dubia und spuria unter den Gedichten 
Gregors von N., dans Studia Patristica vi1 — TU 92, 
Berlin, 1966, p. 345), les Hymnes d'Éphrem en Syrie 
(DS, t. 4, col. 790}, d’Ambroise, et de Marius Victo- 
rinus (DS, t. 10, col. 617), en Occident. 


P. N. Trempelas, « Choix d’hymnographie grecque ortho- 
doxe » (en grec}, Athènes, 1949. — E. Wellesz, Die Hymnen der 
Ostkirche, Bâle, 1962. — M. Simonetti, Zrnologia ambrogiana, 
Alba, 1956. — B. Botte, L'hymnographie en Orient et en Occi- 
dent, dans Bulletin du Comité des études, t. 32, 1961, p. 5-20. 
— G. Schille, Frühchristliche Hymnen, Berlin, 1962, 1965. — 
L. Deiss, Hymnes et prières des premiers chrétiens, Paris, 1963. 
— M. Pellegrino, {nnologia cristiana latina, Turin, 1964. — 
L-H. Dalmais, L’hymnologie syrienne, dans La Maison-Dieu, 
n. 92, 1967, p. 63-72. — R. Deichgräber, Gotteshymnen und 
Christushymnen in der frühen Christenheit, Gôttingen, 1967. — 
A. Michel, Zn hymnis et canticis. Culture et beauté dans l'hym- 
nique chrétienne latine, Louvain-Paris, 1976. 


Les antiennes et les répons contiennent aussi de 
nombreuses proclamations et invocations des noms de 
Dieu ou des noms du Christ (vg les antiennes « O » 
de la semaine avant Noël); cf. Corpus antiphonalium 
officii, éd. R.-J. Hesbert, 6 vol., Rome, 1963-1979. De 
même les diverses oraisons liturgiques commencent 
en général soit par une invocation (Omnipotens aeterne 
Deus...) du nom divin, soit par une évocation de l’inter- 
vention divine dans l’histoire du salut (Deus qui); 
cf. A. Pflieger, Liturgicae orationis concordantia verbalia, 
Rome, Fribourg-en-Brisgau, etc, 1964 (voir les mots 
aeternus, majestas, misericors, omnipotens, etc). Il en 
est de même dans les multiples préfaces et anaphores; 
cf. A. Hänggiï, I. Pahl, Prex eucharistica. T'extus e variis 
antiquioribus lüurgiis selecti, Fribourg/Suisse, 1968 
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(les textes en hébreu et en langues orientales autres 
que le grec sont donnés en traduction latine). 


Pour lhymnographie, les canons, tropaires et kondakia 
dans la liturgie orientale, cf. art. Liturgie, t. 9, col. 914-945. 

Voir aussi les art. Gloire de Dieu, Honneur de Dieu, Louange, 
Office divin. : 


2. Pour LA TRADITION JUIVE, On trouvera d’amples 
renseignements, avec bibliographie, dans Encyclopedia 
judaica, t. 7, Jérusalem, 1974, col. 664-669 (Attri- 
butes of God), 674-685 (Names of God); voir aussi 
art. Judaïsme, DS, t. 8, col. 1508-1510 et 1551-1556 
(Cabbale et Zohar). 

8. Dans LA TRADITION ISLAMIQUE, les noms et les 
attributs divins posent un problème particulier qui 
tient au caractère de la langue arabe; bonne vue d’en- 
semble sur la question dans M. Allard, Le problème des 
attributs divins dans la doctrine d’Al-A$’ari et de ses 
premiers disciples, Beyrouth, 1965. Voir aussi les art. 
de L. Gardet dans Encyclopédie de l'Islam, 2° éd., t. 1, 
Leyde, 1960, p. 418-429 (AUGk), 735-738 (Asma...). 

La piété musulmane utilise une liste traditionnelle 
de 99 noms divins, dont le premier est habituellement 
AlUGk ; le centième serait « le nom ineffable connu de 
celui seul à qui Dieu le communique ». Cette liste n’est 
pas sans intérêt : 


Dieu (Alläh) — le Bienfaiteur — le’ Miséricordieux —.le Roi 
— le Saint — la Paix — le Croyant — le Vigilant — le Puis- 
sant et Précieux -— l’Imposant — le Superbe — le Producteur 
— le Créateur — le continuel Pardonneur — le Dominateur — 
le continuel Donateur — le Dispensateur de tous biens — le 
Victorieux et le Révélant — le Parfait Connaissant — Celui 
qui resserre — et Qui dilate (les vies et les cœurs de ses servi- 
teurs) — Celui qui abaisse — et Qui élève en dignité — Qui 
donne honneurs et force — Qui donne bassesse et avilissement. 


L’Audiant — le Voyant — le Juge — la suprême Justice — | 


le Bienveillant et Subtil — le Sagace — le Doué de mansué- 
tude — l’Inaccessible — le Très Indulgent et Pardonneur — 
le Très Reconnaissant {= qui donne beaucoup en échange de 
peu) — le Haut — le Grand — le Gardien vigilant — le Nour- 
ricier — le Calculateur qui demande compte — le Majestueux 
— le Généreux —- le Gardien jaloux — l’Agréant (qui exauce 
les prières) — l’'Omniprésent — le Sage — le Très Aimant — 
le Glorieux — le Revivificateur (qui ressuscitera ses créatures 
au jour de la Résurrection) — le Témoin — le Réel-Vérité — 
le Gérant (à qui tout est confié) — le Fort — l’Inébranlable — 
FAmi et Protecteur — le Digne de louanges — le Dénombrant 
(qui connaît toutes choses et a pouvoir sur elles) — le Créa- 
teur absolu — le Créateur de la vie —- le Créateur de la mort — 
le Vivant. 

Le Subsistant et l’'Opulent (à qui rien ne manque) — le 
Noble — J’Un et unique — l’Impénétrable — le Puissant — 
le Tout-puissant — Celui qui approche — et Qui éloigne — le 
Premier —— le Dernier — le Manifesté — le Caché — le Régnant 
— l'Exalté — Celui qui donne la piété — le Repentant (qui 
revient à ses serviteurs contrits) — le Vengeur {qui châtie les 
désobéissants) — l’Indulgent (qui efface les fautes) — l’Api- 
toyé et Compatissant. 

Le Maître du Royaume — le Seigneur de Majesté et de Géné- 
rosité — l’Équitable — le Rassembleur — le Riche — Y'Enri- 
chissant — le Défenseur tutélaire — Celui qui afflige — et Qui 
favorise — la Lumière — le Guide — Je Créateur-Inventeur 
— l'Éternel qui perdure sans fin — l’Héritier —— Qui conduit 
sur la voie du Bien — le Très patient (cf. L. Gardet, l'Islam, 
Religion et communauté, Paris, 1967, p. 64-65). 


Signalons pour finir un ouvrage collectif qui tente 
de recueillir, dans les trois traditions, les interprétations 
du Nom divin révélé dans l’Exode et le Coran, depuis 
Philon et le néoplatonisme jusqu’à Thomas d'Aquin, 
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en passant par les Pères, la littérature rabbinique et 
la théologie juive du moyen âge : Dieu et l’Être. Exégèses 
d'Exode 3, 14 et de Coran 20, 21-24. Recherches du 
Centre d'Études des Religions du Livre, École pratique 
des Hautes Études, 5e Section, Paris, 1978. 

L'invocation du Nom divin, tout comme la réflexion 
philosophico-théologique sur les attributs divins, 
témoigne que l’homme prend conscience tout ensemble 
de la transcendance radicale de Dieu et de sa présence 
bienveillante auprès de lui et en lui; aussi se fait-elle 
inséparablement dans l’adoration et la confiance. Com- 
mentant devant ses fidèles Exode 3, 14, Augustin y 
découvre à la fois la révélation d’un nomen aeternitatis 
qui le dépasse et d’un nomen misericordiae qui le rassure. 
Dieu est « celui qui est », mais aussi « le Dieu d'Abraham, 
d’Isaac et de Jacob », le Dieu des hommes auxquels 
il dit « erige spem... sic sum quod sum, sic sum ipsum 
esse, ut nolim hominibus deesse » (Sermo 7, 7, éd. C. 
Lambot, CCL 41, 1961, p. 76). 


Aimé SOLIGNAC. 


NOM DE JÉSUS. Voir art. Jésus (Nom de), 
DS, t. 8, col. 1109-1126. 


NONELL (Jaime), jésuite, 1844-1922. — Jaime 
Nonell naquit à Argentona (province de Barcelone) 
en 1844, et entra au noviciat de la compagnie à Bala- 
guer le 15 août 1859. Après ses premières études de 
jésuite en Espagne, il alla aux Philippines. Pendant 
cinq années il enseigna la grammaire au collège de 
Manille et il fut à l’origine de l'Observatoire de cette 
ville. Sur commission du gouvernement, il fit à Célèbes 
un voyage, qui mit en danger sa vie, pour observer 
Véclipse de soleil de 1868. En 1870 il regagna l’Europe 
pour achever ses études ecclésiastiques en France, en 
raison de l’expulsion des jésuites d'Espagne; il fit sa 
troisième probation au château d’Anziella (Haute- 
Garonne) et resta encore deux années en France pour 
enseigner aux jeunes jésuites le grec et la rhétorique. 
Il passa ensuite à Veruela, y continuant le même 


“enseignement. Socius du provincial à partir de 1879, 


il redevint professeur à Veruela en 1883. Après un an 
au collège de Barcelone comme confesseur (1884-1885), 
il vécut ensuite à Manresa comme Père spirituel du 
collège jusqu’en 1892, puis à la maison de la Santa 
Cueva jusqu’à sa mort, en 1922. 


Né dans une famille pauvre et nombreuse, il y reçut une 
formation chrétienne et pieuse : sur les 11 enfants, 4 fils se 
firent religieux et 3 filles religieuses. Nonell était un homme 
simple, d’humeur gaie, spirituel. II revint des Philippines avec 
une santé fort ébranlée, des maux de tête et de l’asthme; 
puis se manifesta une affection cardiaque. Néanmoins, grâce 
à sa patience et à sa tranquillité d’esprit, il put travailler 
beaucoup, d’abord dans l’enseignement, puis dansles recherches 
et publications, les visites aux malades, les confessions et les 
Exercices, donnés surtout à des prêtres et à des religieuses. 
Parmi ses ouvrages, il tenait en spéciale estime sa brochure 
El alma consoladora del Cora:ôn de Jesüs (Barcelone, 1888), 
maintes fois éditée et traduite {en catalan, en français, en ita- 
lien; en anglais, The practice of the Holy Hour, St. Helens, 
Lancashire, 1893; Wimbledon, 1920; en allemand, Trost 
dem Herzen Jesu, Innsbruck, 1936 et 1940) : c’est une pratique 
simple, qui vise à aider les malades et les affligés à transformer 
leur condition en moyen d’ « aider Jésus à porter sa croix », 
de le consoler en ses souffrances. 


Œuvres. — Les écrits spirituels de Nonell peuvent 
être répartis en trois catégories. 4) Les ouvrages de 
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dévotion visant à entretenir la vie spirituelle, avec les 
pratiques corrélatives, comme celle qui vient d’être 
mentionnée : ainsi diverses neuvaines à saint Ignace, 
à saint Pierre Claver, etc. ; des brochures, Paz a los 
hombres de buena voluntad (Manresa, 1910) pour aider 
les pusillanimes et les scrupuleux, Padre nuestro que 
estés en los Cielos (Manresa, 1912; publié aussi en 
catalan, Barcelone, 1914); surtout Obras espirituales 
del B. Alonso Rodriguez Coadjutor temporal de la Com- 
pañia de J'esüs (3 vol., Barcelone, 1885-1887). C’est un 
grand mérite d’avoir rendu accessible au public la 
doctrine du célèbre Frère; malheureusement, pour 
clarifier la doctrine, éviter des répétitions, des inexac- 
- titudes, etc., Nonell a changé l’ordre des textes, opéré 
des suppressions; bref, il ne s’agit pas d’une édition 
critique. 

2) Hagiographie. — En 1888, A. Rodriguez était 
canonisé et Nonell publia sa Vida de S. Alonso Rodriguez 
(Barcelone). Il y manifeste les qualités de sérieux dans 
la recherche, de piété, de contact avec les sources, de 
clarté dans la composition et de sens critique, qui 
marqueront sa production hagiographique. Il s’appuie 
sur les Obras du saint, s’informe des procès de Ségovie 
et de Majorque, et publie quelques lettres récemment 
découvertes. La même année (1888), il édita à Barce- 
lone la Vida de los BB. Edmundo Campion y sus cuatro 
compañeros mértires s.j., dont le culte avait été confirmé 
par Léon xx11 en décembre 1886. 


La Santa Duquesa. Vida y virtudes de ... doña Luisa Borja 
y Aragôn (Madrid, 1892; Manresa, 1897}; cette vie est basée 
sur celle qu'avait écrite T. Muniesa, dont Nonell élimine les 
digressions doctrinales et historiques. — La Vida ejemplar 
de .… doña Dorotea de Chopitea viuda de Serra (Barcelone, 1892), 
« la mère des Salésiens » à Barcelone. 

Les trois volumes de El V. P. José Pignatelli y la Compa- 
ñia de Jesüs en su extinciôn y restablecimiento ([Manresa, 1893- 
4894) forment une œuvre d'envergure qui situe Pignatelli 
dans son époque {courants janséniste, maçonnique, l’Ency- 
clapédie, attaques contre l’Église et la Compagnie, etc.); Nonell 
utilise les études antérieures, la correspondance contempo- 
raine, le célèbre journal du P. Manuel Luengo, les diverses 
relations sur l'exil des jésuites et le procès de béatification. 

Autres biographies : Historia de la B. M. Juana de Leston- 
nac (Manresa, 1900), — Vida y virtudes de ... Paula Delpuig, 
secunda superiora... de las Hermanas Carmelitas de la Caridad 
(1905), — Vida y virtudes de ... Maria Esperanza Gonxélez de 
Jeshs, fondatrice des Esclavas del Corazôn de Maria (1905). 

On peut y ajouter la série d’études sur Ignace de Loyola, 
en particulier sur son séjour à Manresa : Tres glorias de S. 
Tgnacio en Manresa (Manresa, 1914); El crucifijo de la cruz del 
Tort (1914); Manresa ignaciana, Nuevo album histérico (1915); 
La eximia ilustraciôn origen de la Compañia de J'esüs (1917); 
La cueva de S. Ignacio en Manresa, desde que se recagié el 
Santo hasta nuestras dias (1918). On pourrait ajouter le travail 

intitulé Qué son las Hermanitäs de la Cruz? (Manresa, 1915). 


3) Études et traductions d'ouvrages spirituels. — 
Mise à part la traduction d’un ouvrage théologique de 
J.C. Hedley (DS, t. 7, col. 132-1338), La Sagrada Euca- 
ristia (Barcelone, 1910), cette série est centrée sur les 

- Exercices spirituels de saint Ignace. Nonell commença 
par traduire le commentaire qu'en avait fait Pedro 
Ferrusola (DS, t. 5, col. 201-203) : Commentaria in 
librum Exercitiorum.…, Barcelone, 1885; il fit le même 
travail en ce qui concerne l'ouvrage de Luis de La Palma 
(DS, t. 9, col. 244-251) : Via spiritualis (2 vol., Barce- 
lone, 1887). Puis il entreprit l’étude du texte même 
des Exercices, cherchant à l’éclairer par d’autres textes 
d'Ignace et très attentif à respecter son esprit; il réalisa 
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ainsi un commentaire quasi exégétique du texte dans 
son Ars ignatiana animorum ad Deum per Christum 
adducendorum quae latet in libro Exercitiorum... (Barce- 
lone, 1888). Il suit la même méthode dans son commen- 
taire plus complet et expliquant le texte par le contexte : 
Los Eïjercicios de N. P. S. Ignacio en si mismos y en su 
aplicaciôn (Manresa, 1896), avec cependant diverses 
« applications » où se manifeste l’influence des idées 
personnelles ou contemporaines de Nonell. L’Estudio 
sobre el texto de los Ejercicios (Manresa, 1916; trad. 
E. Thibault, dans Bibliothèque des Exercices, n. 78-74, 
Enghien, 1922; puis sous le titre Analyse des Exercices 
sptrituels..., Bruxelles, 1924) est plus condensé. 
Nonell rattache la Compagnie restaurée en Espagne 
à la lignée des spirituels jésuites espagnols : Polanco, 
Nadal, Gonzalez Davila, La Palma, tous soucieux d’être 
fidèles à la spiritualité ignatienne et attentifs à pénétrer 
le sens des Exercices, à en donner un commentaire qui 
atteigne aux richesses encloses dans le texte sans 
s’écarter de son inspiration originale. Le même souci 
se retrouve chez ses confrères 3. M. Aïicardo (en ce qui 
concerne les Constitutions de la Compagnie), I. Casa- 
novas et J. Calveras (pour les Exercices). Typiquement 
jésuite aussi, sa production d'ouvrages destinés à la 
piété du plus grand nombre. Son importante produc- 
tion imprimée ne l’empêcha pas d’exercer une action 
pastorale profonde. 


Archives romaines $. I., Catalogi... Provinciae IHispaniae 
1844-1863; Catalogi... Prov. Aragoniae, 1864-1922. 

Enciclopedia universal d'Espasa, t. 38, Barcelone, -p. 1050- 
1051. — À. Elias de Molins, Diccionario de artistas y escritores 
catalanes del siglo x1x, t. 2, Barcelone, 1895, p. 447. — Boletin 
oficial del obispado de Vich, n. du 25 octobre 1922. — Cartas y 
Noticias edificantes de la Provincia de Aragôn, août-décembre 
4923, n. 2, p. 138- 143 (notice nécrologique et bibliographie). 
— ©. Miré i Borrâs, El P. Jaime Nonell, Manresa, 1923. _— 
Dicc... de España, t. 8, 1973, p. 1781. 


Manuel Ru:ïz Jurapo. 


1. NORBERT (saint), vers 1080-113%. — 1. Le 
fondateur. — 2. L'ordre de Prémontré. 


1. Le fondateur. — 19 Sources. — Nombre 
d'écrits du 42° siècle nous renseignent sur la vie de 
saint Norbert. Voici les principaux : 


41) Liber de miraculis S. Mariae Laudunensis (MGH Serip- 
tores, t..12, Hanovre, 1856, p. 654-660 : livre 3 seul; l’ensemble 
des 3 livres est donné par L. d’Achery à la suite de son éd. des 
Opera de Guibert de Nogent, Paris, 1654, p. 526-560; cf. G. 
Niemeyer, dans Deutsches Archio für Erforschung des Mittel- 
alters, t. 27, 1991, p. 135-174). L'auteur, Hériman, abbé de 
Saint-Martin de Tournai jusqu’en 1136, résida ensuite à Laon 


dont l’évêque était alors Barthélemy de Jur; celui-ci a joué un 


rôle important dans la fondation de Prémontré. Le Liber date 
de peu d’années après la mort de Norbert en 1134. Sur Héri- 
man, voir DS, t. 7, col. 286-288. 

2) Continuatio Praemonstratensis, suite de la chronique de 
Sigebert de Gembloux (MGH Scripiores, t. 6, 1844, p. 447- 
456). 

8) Pour la seconde partie de la vie de Norbert, notamment 
son épiscopat à Magdebourg (1126-1134) : Addimenta fratrum 
Cappenbergensium ad vitam Norberti posteriorem (BHL, n.6250; 
éd. AS, juin, t. 1, Anvers, 1695, p. 845-847; MGH Scriptores, 
t. 12, p. 704-706; PL 170, 1343-1350), rédigés à Cappenberg, 
abbaye fondée par Norbert. 

k) Fundatio monasterit Gratiae Dei (éd. par Fr. Winter, 
dans Die Prämonstratenser des 12. Jahkrhuñderts..… Berlin, 1866, 
p. 323-341; MGH Scriptores, t. 20, 1868, p. 685-691}. 
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5} La source la plus abondante est la Vita Nor- 
berti B, rapportée par plusieurs mss, dont l’origine et 
la valeur historique posent quelques problèmes; éd. 
. par L. Surius, De probatis historiis…; t. 3, Cologne, 1572, 
p. 517-546; AS, juin, t. 1, Anvers, 1695, p. 819-858, 
avec introd. de D. Papebroch, p. 809-819; PL 170, 
1255-1344; BEL, n. 6249. Le saint y est dépeint du 
point de vue de l’abbaye-mère, Prémontré. 

6) Vita Norberti À, découverte par R. Wilmans 
en 1856 (ms Berlin, theol. fol. lat. 78; éd. MGH Scrip- 
tores, t. 12, p. 663-705; BHL, n. 6248). 

Il existe des différences non négligeables entre ces 
deux vies quant au comportement et aux conceptions 
de Norbert. Il semble que la Vita À, rédigée dans les 
milieux de Magdebourg, ait une valeur historique plus 
sûre; elle donne du saint une image plus dépouillée. 
Certains ont pensé que la Vita B est l’œuvre de Hugues 
de Fosses, premier successeur de Norbert (DS, t. 7, 
col. 879-880), opinion qui ne semble pas solidement 
établie. 

29 VrE. — On peut fixer la naissance de Norbert 
entre 4080 et 1085. On l’a dit né à Xanten,; il semble 
que ce soit plus précisément à Gennep, près de Xanten. 


Selon la coutume de l’époque, ses parents voulurent lui 
assurer une situation digne de leur condition en lui procurant 
un canonicat à la collégiale dé Xanten; les chanoines y conser- 
vajent la propriété de leurs biens. Norbert était en relation avec 
les cours de Frédéric archevêque de Cologne et de l’empe- 
reur Henri v. Lorsque ce dernier vint à Rome pour contraindrele 
pape Pascal 11 de lui conférer l'investiture impériale et qu’il 
emprisonna pape et cardinaux, Norbert en fut péniblement 
impressionné. C’est peut-être pourquoi, quelques mois plus 
tard, en 1113, il refusa l’archevêché de Cambrai que lui offrait 
lempereur. 


L’an 1115 fut celui de sa « conversion ». Les Vitae 
racontent qu’au cours d’un voyage un éclair terrassa 
le cheval que montait Norbert, accident qui amena le 
cavalier à rentrer en lui-même et le décida à changer 
de vie. Désormais Norbert n’imite plus le comporte- 
ment général des chanoines de Xanten qui, soumis à 
la règle de Chrodegang de Metz t 766 (DS, t. 2, col. 878), 
vivaient en fait très librement. Il se rend à l’abbaye 
bénédictine de Siegburg (Rhénanie) et se met sous la 
direction de son abbé Conon. N’étant que sous-diacre, 
il demande la prêtrise, que l'archevêque Frédéric lui 
confère avec le diaconat en décembre 1115; peu après, 
Norbert retourne à Xanten et tente en vain de ramener 
ses confrères à une vie plus réglée. 

Norbert cherche alors une autre voie; il se fait prédi- 
cateur itinérant, ce qui n’était pas une innovation; 
en même temps il fait des démarches auprès des auto- 
rités pour obtenir les autorisations nécessaires. Cette 
initiative lui suscite des ennuis au synode de Fritzlar 
(1118), certains le dénoncent auprès du légat ponti- 
fical Conon de Préneste. On ignore le dénouement, 
mais on constate que Norbert continue à mener le 
même genre de vie après le synode. Bien plus, il renonce 
à tous ses biens pour s’adonner plus librement à la 
prédication. 


Le pape Gélase 11 se trouvant à Saint-Gilles, dans le midi 
de la France, Norbert alla le trouver; on ne sait rien de leur 
entrevue, mais Norbert poursuit ensuite sa vie de prédicateur 
itinérant et pauvre. Il vient dans le nord de la France, fréquente 
Laon, dont l’école est renommée et où enseigne Anselme de 
Laon; des disciples commencent à se grouper autour du saint. 
En 1119, Calixte 11, successeur de Gélase, présidant le concile 
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local de Reims, Norbert va l'y trouver; on ne sait pas exacte- 
ment la teneur de l'entretien, maïs on constate que dès lors 
Norbert se met sous la protection spéciale de Barthélemy de 
Jur, évêque de Laon. Celui-ci veut le retenir dans sa ville 
épiscopale pour y réformer chanoines et religieux, mais les 
essais se soldent par l'échec. 


Barthélemy favorise alors l'installation de Norbert 
dans un lieu écarté, à Prémontré, pour y instaurer une 
vie vraiment religieuse; le projet réussit : à la Noël 1121, 
Norbert et quarante compagnons prononcent leurs 
vœux. 

Il semble hors de doute que l’intention de Norbert 
fut d’abord d'instaurer une communauté de religieux 
prêtres prenant au sérieux les obligations d’une vie 
canoniale telle qu’on la connaissait à l’époque, c'est- 
à-dire comportant la pratique de la pauvreté, du 
renoncement et de l’ascèse (cf. DS, t. 2, col. 466-469). 
A cet effet, la règle choïsie fut celle de saint Augustin. 
Bientôt d’autres centres religieux, et d’abord Saint- 
Martin de Laon, imitèrent Prémontré. 

Cependant Norbert continue à prêcher ici ou là. 
En 1123, c’est à Anvers, où un certain Tanchelm 
(Tanchelin, cf. DS, t. 5, col. 1247) avait semé le trouble, 
probablement à propos des sacrements; accompagné. 
de quelques-uns de ses religieux, Norbert fit tant de 
bien qu’une église collégiale lui fut conférée : ce fut 
le début de l’abbaye prémontrée de Saint-Michel 
d'Anvers. Le souvenir de cette mission demeura vivace; 
on célébra plus tard chaque année la fête du « Triomphe 
de saint Norbert », où le saint est représenté portant 
un ostensoir. 

Avec l’extension des fondations, Norbert demanda 
et obtint l’approbation pontificale, d’abord des deux 
cardinaux légats présents à Noyon en 1124, puis du 
pape Honorius 11 (16 février 1126); ce dernier document 
marquait la nature spécifique de l’ordre nouveau : 
« Vous avez décidé de vivre la vie canoniale selon la 
règle de saint Augustin ». 

Rentrant de Rome en 1126, Norbert passa par l’Alle- 
magne. L’important siège de Magdebourg était alors 
vacant; l’empereur délibérait à la diète de Spire et le 
choix du nouveau titulaire s’avérait difficile. L'arrivée 
de Norbert permit de résoudre le problème; il fut 
choisi et, le 18 juillet, il prenait possession de son siège. 
Cette promotion à un évêché si éloigné de Prémontré 
constituait un obstacle sérieux pour le gouvernement 
de l’ordre, ce qui amena l’élection de Hugues de Fosses 
à la tête de l’abbaye-mère. | 

Archevêque de Magdebourg, Norbert devint bientôt 
le principal conseiller de l’empereur Lothaire. D'autre 
part, la ville était alors aux confins de l’Empire et 
ses territoires manquaient encore d’une implantation 
solide de l’Église. Norbert se mit à l’œuvre, réorganisa 
l'administration, même sous ses aspects financiers, 
non sans s’attirer des inimitiés. Pour appuyer son 
action, il fit venir un-groupe de ses prémontrés et les 
installa dans l’abbaye Sainte-Marie de Magdebourg. 
J1 s’appliqua à l’évangélisation des Wendes, population 
des contrées situées au delà de l’Elbe, fondant de 
nouvelles abbayes ou monastères dont plusieurs supé- 
rieurs devinrent bientôt évêques : ainsi Anselme à 
Havelberg, Wigger à Brandebourg, saint Evermode à 
Ratzebourg. Cette action apostolique de l’ordre nouveau 
dans des centres importants contrastait avec Pré- 
montré, fondé dans une région isolée. L'ordre se déve- 
loppait ainsi comme entre deux pôles. 
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À la mort d’Honorius n, la discorde des cardinaux amena 
la désignation de deux papes, Innocent 11 et Anaclet 11, cha- 
cun soutenu par un groupe influent. En qualité de conseiller de 
l’empereur, Norbert prit résolument le parti d’Innocent 11, et 
persuada son maître d'intervenir lui-même en Italie pour éta- 
blir solidement le pape à Rome (1132). Après cette expédition 
romaine, la santé de Norbert décline et le temps de ses ini- 
tiatives hardies est révolu. Au printemps 1134, il tomba malade 
et mourut le 6 juin de la même année. [1 fut inhumé à Sainte- 
Marie de Magdebourg. Lors de la Réforme, les prémontrés 
durent abandonner cette abbaye: les reliques de Norbert 
furent transférées à l’abbaye de Strahov (Prague), en 1627, 
où elles sont toujours. Le culte de saint Norbert fut concédé à 
son ordre par un bref de Grégoire xuxr (16 juillet 1582). Urbain 
vaut fit insérer l'office du saint dans le missel et le bréviaire 
romains. Clément x éleva sa fête au rite double (7 septembre 
1672). 


3° Écrits. — Il est hors de doute que Norbert fut 
une personnalité éminente non seulement par sa vie 
sainte, mais aussi par ses talents et sa prédication. 
Aux 16€ et 17e siècles, on lui a attribué des écrits en 
assez grand nombre (cf. Goovaerts, t. 1, p. 626-627); 
mais ces assertions ne reposent sur aucune source 
sérieuse et les écrits n’ont pas été retrouvés. 


Le Sermo S. Norberti, édité par J.-Chr. Van der Sterre 
(Vita S. Norberti.., Anvers, 1622), est considéré par Fr. Petit 
comme authentique (La spiritualité des Prémontrés aux 12° 
et 13° siècles, Paris, 1947, p. 273-282, avec éd. du sermon); 
davantage, il serait comme un « abrégé de la spiritualité nor- 
bertine ». Certes, il s’agit, plus que d’un sermon, d’un petit 
traité spirituel insistant sur l’obéissance, la persévérance, la 
pauvreté et le renoncement aux biens éphémères de ce monde. 
Ce Sermo, qui a d'ailleurs fait l’objet d’un volumineux commen- 
taire de J. Hirnhaim, abbé de Strahov (DS, t. 7, col. 574-575), 
n’est cependant conservé par aucun manuscrit ancien. 


40 PERSONNALITÉ. — Faute d'’écrits, c'est à son 
activité qu’il faut recourir pour parler de la person- 
nalité de Norbert. Cette activité fut diverse : prédi- 
cateur, fondateur d’un ordre, évêque aux frontières de 
la chrétienté, conseiller politique. La meilleure lumière 
vient de ses fondations religieuses. Ces abbayes issues 
de Prémontré étaient destinées aux hommes ou aux 
femmes; pendant quelque temps, il y eut des monas- 
tères « doubles », réunissant des hommes et des femmes 
sous un gouvernement unique. Des laïcs, désireux de 
participer à la vie et aux travaux des abbayes, se 
réunissaient autour d'elles, à l'instar des conversi 
d’autrefois et déjà à l’image de ce que seront les tiers 
ordres, mais sans leur structure. Autant de témoignages 
de l'attraction qu’exerça Norbert sur ses contemporains. 
Il fut un homme actif plus qu’un intellectuel, bien 
qu’il ait fréquenté la célèbre école de Laon dans'sa 
jeunesse. La Vita À dit de lui : « Cum scientia litterarum 
eloquio praeeminens » (MGH Seriptores, t. 12, p. 674), 
et saint Bernard : « De coelesti fistula, ore videlicet 
ipsius (Norberti) plurima haurire meruerim »-(Ep. 56, 
PL 182, col. 162). D'ailleurs, Norbert sut attirer des 
personnalités aux talents confirmés. 


Sa conversion montre un homme réfléchi, à la volonté 
ferme et persévérante : une longue retraite dans un monastère 
le prépare à la vie de prédicateur itinérant; celle-ci amène le 
renoncement à ses biens et la vie pauvre; ce n’est que plus 
tard que sa vocation de fondateur se réalise. Relevons aussi 
son souci de recueillir les approbations nécessaires de la part 
des autorités de l’Église, et son action en faveur de son unité. 


Le point central de la figure spirituelle de Norbert 
est la fondation de Prémontré et de l’ordre qui en est 





issu. Quel était son but? Au 18e siècle et par la suite 
on a répondu à cette question en associant cinq aspects : 
la louange de Dieu par l’office divin, le culte du Saint- 
Sacrement, la dévotion mariale, l’esprit de pénitence 
et de renoncement, le salut des âmes. Mais ces préci- 
sions répondent à des préoccupations modernes et 
veulent aligner l’ordre de Prémontré sur les instituts 
nés bien après lui. Norbert eut d’abord la volonté de 
créer des centres de vie religieuse canoniale authen- 
tique, selon les besoins de l’époque et la conception 
que s’en faisait l’Église de son temps. D’où la pauvreté 
réelle qui caractérise Prémontré, avec des pratiques 
de renoncement (vg l’abstinence des viandes) et de 
pénitence, mais aussi l’aide apportée au prochain, 
l’oraison et la prière publique. En dehors de ces direc- 
tives, Norbert eut-il une spiritualité bien déterminée? 
Il nous semble que non. Sa doctrine spirituelle revenait 
à prendre au sérieux l'Évangile et les Actes des apôtres : 
telle était la vita apostolica dont les grandes lignes sont 
déterminées par la règle dite de saint Augustin. 

On peut se demander dès lors si Norbert peut être 
regardé comme un fondateur d’ordre au sens strict; 
une réponse affirmative et sans nuance irait au delà 
de ce que nous savons de lui. Il n’a pas proposé à ses 
compagnons une organisation aux structures bien 
déterminées. Il apparaît plutôt comme un animateur, 
un rassembleur d'hommes, et c’est ce qui explique 
l'attrait qu’il exerce, et pourquoi tant de monastères 
se fondent dans son sillage dans le nord de la France, 
à Anvers et dans l’Allemagne. 


L. Goovaerts a réuni une riche bibliographie norbertine 
(Écrivains, artistes. de l’ordre de Prémoniré, t. 4, p. 367-383); 
il omet cependant L'Homme apostolique en la vie de S. Norbert 
(Caen, 1640) par I.P.C., c’est-à-dire Jean-Pierre Camus, évé- 
que de Belley. Outre la biographie de Van der Sterre déjà citée 
(Anvers, 1622), on retiendra surtout celles-ci : C. Hanegravius, 
Compendio della vita..., Rome, 1632, 1908; — Ch. L. Hugo, 
Histoire de S. N., Luxembourg, 1704; Paris-Rome, 1867; — 
G. Madelaine, Histoire de S. N., Lälle, 1886; 2 vol., Tongerlo, 
1928; — G. Van den Elsen, Beknopte Levensgeschiedenis van 
den H. N., Averbode, 1890. 

É. Maire, S. N., Paris, 1922; — A. Zak, Der Heilige N., 
Vienne, 1930; — P. E. Valvekens, Norbert van Gennep, Bruges, 
4943; — W. Adriaæansen, Vida da Sao N., Petropolis, 1953; — 
J. André, Prince du Nord. Vie de S.N., Tarascon, 1953; — 3. 
Almira de Saint-Clet, S.N., Paris, 1955; — W.-P. Romain, 
S.N., ur européen, Paris, 1960; — W. Grauwen, De verkiesing 
van AN. tot aartsbisschop van Maagdeburg, thèse, Louvain, 
4963; N., aartsbisschop van Maagdeburg, Bruxelles, 1978; 
N. van M., dans National Biografisch Woordenboek, t. 3, 
Bruxelles, 1968, col. 610-625; — J. B. Valvekens, dans BS, 
t. 9, 1967, col. 1050-1068; — W. Grauwen, dans DIP, t. 6, 
1980, col. 332-335. ) 

Sur la spiritualité : Fr. Petit, La spiritualité des Prémon- 
trés, cité supra, p. 21-43; — P. Lefèvre, S.N. et le culte eucha- 
ristique, dans Studia eucharistica, Anvers, 1946, p. 97-101; 
L'épisode de la conversion de S.N., RHE, t. 56, 1961, p. 813- 
826; — D. Santa, La spiritualttà di S.N., dans Analecta Prae- 
monstratensia, cités AP, t. 84, 1958, p. 219-242; t. 35, 1959, 
p. 15-55, 198-226. 

Études diverses : F. W. Klebel, N. von M. und Gerhoh von 
Reichersberg, AP, t. 38, 1962, p. 323-334. — V. Fumagalli, 
Note sulle Vitae di N., dans Aevum, t. 39, 1965, p. 348-356. 
— The Life of St. N. by John Capgrave, éd. G. L. Smetana, 
Toronto, 1997. — Fr. Petit, Comment nous connaissons S.N., 
AP, t. 86, 1960, D. 236-246; Pourquoi S.N. a choisi Prémontré, 
t. 40, 1964, p. 5-16; S.N. et les institutions de l’Église caro- 
lingienne, t. 42, 1966, p. 5-27; La dévotion.à S.N. au 17° et au 
18e siècle, t. 49, 1973, p. 198-213. — W. M. Grauwen, M. et 
les débuts de l'abbaye de Floreffe, AP, t. 51, 1975, p. 5-28. 
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2. L'ordre de Prémontré. — Les premiers dis- 
ciples de Norbert firent leur profession religieuse à la 
Noël 1121. Comment pratiquèrent-ils leur « règle de 
saint Augustin »? Les documents contemporains sont 
rares et difficilement accessibles; les anciennes chro- 
niques, dont la valeur doit d’ailleurs être étudiée, ont 
tendance à ne retenir que les événements marquants, 
laissant échapper le cours ordinaire de la vie. La situa- 
tion s’améliorera avec l'imprimerie. 

Quant à la spiritualité de l’ordre, on peut dire en 
général qu’elle n’a rien de particulier aux origines; 
dans la suite, les prémontrés recevront les courants 
spirituels de leur époque dans le cadre de leurs orien- 
tations originelles, des traditions et statuts que l’ordre 
se donne peu à peu..On doit pourtant souligner que, 
dès l’origine, Prémontré se distingue des moines; il 
veut restaurer l'idéal de vie canoniale, dont les parti- 
cipants étaient alors nombreux. Tel restera au cours 
des siècles le but propre de l’ordre. 

La « règle de saint Augustin » ne proposait que des 
directives assez générales. Norbert la choisit surtout 
comme guide de la vie spirituelle de son institut; il 
s’agit en fait de la Regula recepta (ct. L. Verheïjen, 
La Règle de S. Augustin, t. 2, Paris, 1967, p. 7-18, 
117-424). Ce texte commence par affirmer l'obligation 
d'aimer Dieu par-dessus tout, amour qui est la source 
de l’amour du prochain. La règle adoptée fut divisée 
en fragments qui la condensaient et qui furent lus 
quotidiennement aux réunions capitulaires. 


Voir DS, t. 1, col. 1126-1129; — C. Dereine, Vie commune, 
règle de S. Augustin et chanoines réguliers au 11°5.,RHE, t.41, 
1946, p. 365-406; Les origines de Prémontré, t. 42, 1947, p. 352- 
378; Le premier Ordo de Prémontré, RBén., t. 58, 1948, 
p. 84-92. — DS, t. 40, col. 1581-82 (bibl.). 


19 STRUCTURE DE L’ORDRE. — Chaque monastère 
est dirigé par un abbé, élu en principe à vie; il est aidé 
par un prieur, lequel est assisté par un sous-prieur, 
un circateur préposé à l’observance de la discipline, 
et un procureur ou cellérier pour les questions maté- 
rielles; ajoutons le maître des novices. Tous ces chargés 
d'office sont nommés par l’abbé et restent en fonction 
ad nutum abbatis. 

Dès les origines, l’ordre connut une expansion remar- 
quable qui se prolongea jusqu’à la fin du 13° siècle. 
N. Backmund a tenté de dresser la liste des abbayes 
dépendant de Prémontré aux 13° et 14e siècles (Monas- 
ticon Praemonstratense, t. 3, p. 365-452). Il est certain 
qu’à la fin du 12€ siècle l’ordre comptait déjà des 
dizaines de monastères d’hommes ou de femmes. Cette 
croissance et l'éloignement des implantations ne tar- 
dèrent pas à poser des problèmes de cohésion. En 
pratique, chaque monastère était à peu près indé- 
pendant. On mit alors en place une organisation qui 
divisait l’ordre en circaries, mais rassemblait en elles 
les monastères d’une même région (cf. N. Backmund, 
Neues zur Struktur der alten Kataloge, AP, t. 53, 1977, 
p. 152-157). 

Voici les circaries d’après Backmund (Monasticon, 
t. 4, p. 18-29) : Souabe, Wadgassen, Westphalie, Saxe, 
Bavière, Ilfeld, Slavonie, Danemark-Norvège, Bohème- 
Moravie, Pologne, France, Bourgogne, Rome (avec le 
monastère Saint-Alexis et, en 1618, le collège Saint- 
Norbert), Grèce et Jérusalem, Livonie, Hongrie, Angle- 
terre (qui donnera naissance à Écosse et à Irlande), 
Frise, Brabant, Floreffe, Flandre, Ponthieu, Normandie 
(divisée en Normandie du nord et du sud), Gascogne, 
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Lorraine, Auvergne, Espagne. Certaines de ces cir- 
caries eurent une existence assez brève, ainsi celle de 
Jérusalem qui cesse pratiquement d'exister à la fin des 
Croisades. La Réforme en Allemagne et en Angleterre, 
l'expansion des idées révolutionnaires supprimèrent, 
comme on sait, de nombreux monastères. | 


L'abbé de Prémontré présidait, à la tête de l’ordre: il était 
choisi parmi les religieux de son abbaye ou d’un monastère 
voisin. Malgré les difficultés de communications, l’unité de 
Vordre se maintint tant bien que mal, grâce à des « vicaires de 
Pabbé général » et à des visiteurs nommés par les chapitres 
généraux. Mais l’action du gouvernement central fut souvent 
contrariée. Voir L. Van Dijck, Essai sur les sources du droit 
primitif... du Dominus Praemonsiratensis, AP, t. 28, 1952, 
p. 73-136. 


20 LES CHAPITRES GÉNÉRAUX ET PROVINCIAUX sOnt 
une instance importante de la structure de l’ordre. 
Dès le temps de Norbert, il y eut une réunion d’abbés: 
la Vita B explique que cette réunion tendait à favoriser 
l’unité spirituelle entre les divers monastères; elle eut 
lieu après la promotion du fondateur à l’archevêché 
de Magdebourg. D’autres suivirent. On doit regarder 
Hugues de Fosses comme l’initiateur de ces réunions, 
bien plutôt que Norbert. Leur but était sans doute 
les observances disciplinaires communes, les rites litur- 
giques que décrit l’Ordinarius (cf. infra). Il ne semble 
pas qu’il y ait eu de véritable chapitre général avant 
4150, si on entend par là la réunion d’une assemblée 
représentant l’autorité suprême de l’ordre; telle est la 
conclusion qui découle de l’étude des documents ponti- 
ficaux et épiscopaux sur ce sujet. Par la suite, l’insti- 
tution a régulièrement fonctionné, mais nous ne conser- 
vons pas tous les documents qui en ont émané (cf. infra, 
les Statuts). A partir du 469 siècle, ils sont conservés 
dans le ms 538 de la Bibliothèque municipale de Laon. 
Les chapitres provinciaux furent organisés progressi- 
vement dans les circaries; leurs actes contiennent des 
données plus précises que celles des chapitres généraux. 


Les documents des chapitres sont peu à peu édités dans AP; 
pour les chapitres généraux, AP, t. 42 svv, 1966 svv. — G. 
Van den Broeck, De capitulo generali.…, AP, t. 15, 4939, p.121- 
128. — H. Marton, Initia (historico-iuridica) Capituli genera- 
lis..…, AP, t. 38-39, 1962-1963. 


39 Les STATUTS ont pour but de préciser et d’adapter 
les données de la Règle augustinienne; nous nous 
intéresserons surtout ici à ce qu’ils disent de la vie 
religieuse et spirituelle. 11 est difficile de préciser la 
date des premiers statuts, mais ils furent élaborés 
certainement sous Hugues de Fosses, vers 1135 (éd. 
R. Van Waefelghem, dans Analectes de l’ordre de Pré- 
montré, t. 9, 1913). 

Ces premiers statuts montrent une grande ressem- 
blance avec les coutumes de Cluny et de Citeaux (cf. H. 
Heijman, AP, t. 2-4, 1926-1928), ils ne concernent 
que la vie intérieure des monastères; à propos des 
ministères paroissiaux, si largement exercés par la 
suite, il est simplement précisé qu’ils ne peuvent être 
acceptés que dans la mesure où les paroisses sont 
comme des annexes des abbayes. 

Les deuxièmes statuts datent du milieu du 12e siècle 
(éd. dans E. Martène, De antiquis Ecclesiae ritibus, 
t. 3, Anvers, 1764; meilleure éd. par PL Lefèvre et 
W. Grauwen, Les statuts de Prémontré.…., coll. Biblio: 
theca Analectorum Praem. 12, Averbode, 1978; A. H. 
Thomas, Springiersbach-Klosterrode en Prémontré, AP, 


419 | S. NORBERT 420 


t. 56, 1980, p. 177-193). Leur continuité avec les pré- 
cédents est réelle, par exemple sur l'office choral, le 
silence extérieur et le recueillement intérieur dans les 
occupations. 


On y parle aussi de l’armarius, bibliothécaire qui a la garde 
des livres, de l’uniformité des textes liturgiques (missel, lec- 
tionnaire, graduel, antiphonaire, hymnaire...), et — c’est une 
nouveauté — de la confession privée, qui est encouragée 
{dist. 4, c. 3). Il faut remarquer que les textes sont muets sur 
la vie spirituelle individuelle. 


Au début du 43e siècle, survint une crise dans l’ordre, 
dont la cause principale fut peut-être le manque de 
cohésion entre les monastères dispersés à travers 
l'Europe; dut jouer aussi l’impéritie ou la faiblesse des 
autorités. Les papes, surtout Grégoire 1x (1232, 1284), 
intervinrent par des bulles concernant la discipline et 
les observances. De nouveaux statuts suivirent les 
interventions pontificales, vers 1236-1238; la confession 
privée est imposée trois fois par an; un chapitre parti- 
culier concerne les religieuses. Parmi les peines impo- 
sables aux délinquants figurent la prison et l’excommu- 
nication. De nouvelles précisions, de type canonique 
ou rubrical, sont apportées à propos de l’Eucharistie 
et de la liturgie (cf. PL Lefèvre, Les Statuts de Pré- 
montré réformés sur l’injonction de Grégoire 1x..., coll. 
Bibl. de la RHE 23, Louvain, 1946). 

Même mis à jour, ces statuts durent être refondus 
en 1290. Signalons quelques changements : on place 
en tête un chapitre sur le Sacrement de l’autel, mais 
il n’y est question que des normes du culte extérieur; 
la discipline des religieuses est plus sévère; un chapitre 
entier {dist. 4, c. 2) est consacré aux chanoines curés, 
innovation qui dénote l’extension prise alors par le 
ministère paroissial. Ces statuts de 1290 restèrent en 
vigueur jusqu’au 16€ siècle. 


En 1498 la rédaction de nouveaux statuts fut préparée par 
des visites canoniques dans les diverses abbayes sur l’ordre de 
l'abbé général Jean de l’Escluse; ils furent promulgués en 1505 
avec intervention de Pie xx (cf. AP, t. 14, 1938, p. 53-94). On y 
discerne peu de changements, mais un appel plus pressant à 
l’application, bien qu'ils ne soient pas imposés sous peine de 
péché (sauf ce qui regarde les trois vœux). Ils manifestent 
cependant la volonté des autorités de l’ordre de promouvoir 
une véritable vie religieuse. Comme dans les précédents statuts, 
un chapitre traite des religieux affectés aux charges parois- 
siales (dist. 4, c. 22). 


Vient le temps de la Réforme avec la ruine de nom- 
breuses abbayes en Allemagne du nord, en Hollande 
eten Angleterre. 5’y ajoute l'institution de la commende 
qui fut généralement désastreuse. On peut citér des 
exceptions, comme Nicolas Psaume, évêque de Verdun 
+ 4575, qui prend l’abbaye Saint-Paul de cette ville 
en commende et exerce sa fonction d’abbé de façon 
remarquable. Ou encore comme le cardinal I. Lopez 
de Mendoza (1483-1535) en Espagne. L’abbaye de 
Prémontré fut moins favorisée; elle eut successivement 
deux cardinaux pour abbés, François Pisani (1535- 
1561) et Hippolyte d’Este (1562-1572), fait d'autant 
plus dommageable que la direction effective de l’ordre 
dépendait de ces abbés (cf. AP, t. 17, 1941, p. 65-163; 
t. 48, 1942, p. 91-135). Les chapitres généraux conti- 
nuent à se réunir, mais les abbés en sont quasi absents. 
Notons cependant qu’en 1573, le nouvel abbé de Pré- 
montré, J. Despruets, nommé par Grégoire xu1, reli- 
gieux exemplaire, s’adonna avec courage à sa fonction 
et releva son abbaye assez rapidement. 


En 1630, nouveaux statuts, sous le généralat de : 


Pierre Gosset, qui mettent l’accent sur une bonne 
formation spirituelle en vue de la vie active (Préface 1); 


les choix et les tâches du prieur et du maître des novices: 
sont précisés en ce sens; le choix des curés sera fait : 


en fonction de leur piété, de la sûreté de la doctrine 


et de la pratique des vertus chrétiennes. Ces statuts: 


restèrent en vigueur jusqu’au 20€ siècle, en dépit des 
bourrasques et des destructions suscitées en Europe 
par la Révolution et ses suites. L'ordre reprit vie à 
partir de quelques abbayes autrichiennes après 1830. 


L'ordre de Prémontré connut diverses atteintes à son unité. 
Au 16° siècle ,les abbayes d’Espagne se constituèrent en congré- 


gation autonome avec une législation particuliêre (cf. AP, t. 8, 


1932, p. 5-24; €. 38, 1962, p. 132-142; t. 43, 1967, p. 226-271). 


De même en Lorraine, la congrégation des Prémontrés de. 


l'antique rigueur, inaugurée par labbé de Sainte-Marie-au- 
Bois, Picard,et animée par Servais de Lairuelz (DS, t.9, col. 117- 
118), est marquée par la volonté de revenir aux usages et aux 
austérités des premiers temps; elle dura jusqu’à la fin du 
48° siècle. 


Au 20€ siècle. — La promulgation du code de droit 
canonique en 1917 imposa une refonte des consti- 
tutions de l’ordre, qui fut achevée en 1925; il ne s’agit 
en fait que d’une adaptation des statuts de 1630 au 


nouveau code. Ces textes n’eurent qu’une existence . 


éphémère; déjà avant la deuxième guerre mondiale, 
une mise à jour de la législation était en préparation; 
elle fut promulguée par le chapitre général de 1947. 
Ces nouvelles constitutions diffèrent notablement des 
précédents statuts. Elles ne traitent plus que des 
aspects juridiques. Les conseils et ordonnances concer- 
nant la vie spirituelle en général doivent faire lPobjet 
d’un manuel spécial, qui sera publié en 1959 : le Direc- 
torium ordinis praemonstratensis (cf. infra). 

C'est ainsi que les constitutions de 1947 définissent 
l’ordre fondé par saint Norbert comme « un institut 
religieux de chanoines réguliers jouissant de l’exemp- 
tion; ses membres font profession de vie mixte suivant 
la règle de saint Augustin et les constitutions propres 
à l’ordre ». 


Le concile Vatican 11, par son décret Perfectae caritatis 
{28 octobre 1965), appelle les religieux à une accommodata 
renovatio de leurs constitutions. Après plusieurs chapitres 
généraux (1966, 1968, 1970) et grâce au travail de nombreuses 
commissions, les nouveaux statuts (désormais appelés consti- 
tutions) furent promulgués le 8 août 1970. 


La règle dite de saint Augustin est la base de la 
spiritualité de lPordre. La vita apostolica, inspirée du 
récit des Actes, comporte la communauté de vie, le 
célibat, la pauvreté et le renoncement. La fin pour- 
suivie est amour de Dieu, qui commande l’amour du 
prochain. Ces idées générales sont comme ‘condensées 
dans celle de la communio (koinénia). Les activités 
des religieux ne sont pas traitées en détail, mais on 


prévoit une large place aux commissions et aux collo- - 


ques destinés à en débattre. Un condensé de cette 
spiritualité est donné dans la formule de la profession : 
« Je me donne à l’église (ou au monastère) de... Je 
promets, devant le prélat de cette église et devant les 
frères, la conversion de mes mœurs et la communauté 
de vie, en particulier quant à la pauvreté, au célibat 
consacré, à l’obéissance, conformément à l'Évangile 
du Christ, à l’institution des apôtres, comme les pré- 
sentent la règle de saint Augustin et les constitutions 
de l’ordre de Prémontré ». 
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4° La célébration de la LITURGIE comme expression 
du culte public a toujours eu une place éminente 

chez les Prémontrés; c’est là l’un des points fonda- 
_ mentaux de la vie canoniale. Les statuts successifs en 
traitent tous. Dès les origines, l’ordre possède un rite 
propre qui, dans ses lignes générales, s’est maintenu 
jusqu’à nos jours. L'’Ordinarius codifie ce rite selon les 
rubriques; il a été remanié bien des fois. 

La première version date de la première moitié du 
12e siècle (voir PI. Lefèvre, L’Ordinaire de Prémontré 
d’après les mss du 12° et 132 s., Louvain, 1941); — l’Or- 
dinarius des 138-142 s. a été édité par J. Lepaige 
(Bibliotheca Praemonstratensis ordinis, Paris, 1633, 
p. 892-921 : extraits) et par M. Van Waefelghem (Le 
Liber ordinarius d'après ur ms. d’'Arenberg, dans 
Analectes de l’ordre de Prémoniré, t. 2-9, 1906-1918, 
supplément, p. 1-410); — nouvelle codification des 
cérémonies en 1528 : Ordinarius ordinis sive Liber caere- 
moniarum.., Louvain, 1628; réimprimé, Tongerlo, 1949. 


Le concile Vatican 11 a permis l’usage des langues locales 
pour l’Eucharistie et l'office. Chaque abbé de l'ordre utilise 
cette permission plus ou moins largement. Cette latitude et 
aussi la rénovation des rites de l’Église romaine sont une 
menace pour la survivance de l’ancien rite prémontré; il y a 
une tension entre la conservation des particularités de la litur- 
gie de l’ordre et la conformité aux lois générales. 

P1. Lefèvre, La liturgie de Prémontré, Histoire, formulaire, 
chant et cérémonial, coll. Bibliotheca AP., Louvain, 1957; cf. 
Ephemerides liturgicae, t. 62, 1948, p. 195-228. — N. Weyns, 
Sacramentarium Praemonstratense, coll. Bibl. AP., Averbode, 
4968; Antiphonale Missarum Praemonstratense, même coll., 
4973. 


50 MINISTÈRE PASTORAL. — Dès son origine, l’ordre 
a été voué à la vie mixte; comme son fondateur, il a 
exercé-le ministère pastoral en vue du salut des hommes. 
Ce ministère a connu des fluctuations à travers l’his- 
toire, comme en témoignent les statuts. Ceux de Hugues 
de Fosses n’en parlent pas, pas même de la prédication 
hors des monastères à laquelle s’était adonné le fon- 
dateur. Ces silences signifient seulement peut-être que 
les statuts ne concernaient que la vie interne du 
monastère. 

Il est certain qu’en France l’ordre eut très vite de 
nombreux prieurés-paroisses et eut une influence pasto- 
rale importante. La bulle Religiosam vitam eligentibus 
de Clément m1 (1 avril 4188) donne la possibilité 
d'installer dans une paroisse trois ou quatre prémontrés, 
dont l’un aura été présenté à l’évêque du lieu et sera 
responsable devant lui; un autre sera chargé de main- 
tenir les observances de l’ordre. Mais il est difficile de 
dénombrer ces sortes d'implantation; on peut cepen- 
dant assurer qu’en beaucoup de régions la moitié des 
profès de l’ordre passait au moins une partie de la vie 
dans un ministère paroissial. 

On a vu que les statuts postérieurs, d’abord avec la 
restriction concernant l’incorporation des paroisses au 
monastère, puis plus largement, parlent des chanoines 
chargés de paroisse. Ceux de 1290 traitent des abus : 
les religieux curés doivent observer la discipline du 
cloître d’où ils viennent, ils restent profès de leur 
monastère et peuvent être rappelés par leur abbé. Les 
statuts ultérieurs comportent tous un chapitre sur les 
religieux chargés de paroisse, y compris les dernières 
constitutions de 1970, qui insistent cependant sur la 
nécessité pour eux de se conformer à la pastorale de 
leur diocèse et aux directives de l'ordinaire du lieu. 
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Parallèlement aux prescriptions des statuts, les papes ont 
approuvé les donations faites aux abbayes et comportant 
l'administration des paroisses locales. Bien plus, Benoît x1v 
a déclaré valable pour tout l’ordre de Prémontré ce que ses 
prédécesseurs avaient permis dans des cas déterminés (bulle 
Oneroso, 11 septembre 1750). 

L'ordre s’est adonné ici ou là à d’autres activités aposto- 
liques, la prédication, maïs aussi les écoles, comme celle de 
Hallum en Hollande qui était tenue par le bienheureux Fré- 
déric dans la première moitié du 12° siècle et que fréquenta 
saint Hermann-Joseph {DS, t. 7, col. 308-341). Vers la fin du 
49e siècle, l’ordre essaima hors d'Europe, d’abord aux États- 
Unis, puis aux missions du Congo belge (Zaïre), au Brésil, 
en Inde, Afrique du Sud, Chili et Australie. 


60 SAINTS ET BIENHEUREUX. — Comparé à l’ordre 
de Cîteaux qui lui est contemporain, celui de Prémontré 
compte beaucoup moins de saints et de bienheureux. 
On a déjà évoqué la canonisation tardive du fondateur 
(1582; cf. AP, t. 10, 1934, p. 5-47). 

V. de Buck, dans son Commentarius praevius de cultu 
sanctorum.…. Praemonstratensium (AS, octobre, t. 11, 
Bruxelles, 1864, p. 720-728), en a recherché la cause. 
Selon lui, ce n’est pas tant que les prémontrés aïent 
redouté l’affluence des pèlerins dans les abbayes conser- 
vant les reliques de religieux reconnus et prêchés comme 
saints, ainsi que certains l’ont dit; ce serait plutôt dû 
à la part très importante des forces humaines de l’ordre 
investies dans la pastorale et à leur relative dispersion. 

Cependant quelques saints, bienheureux ou person- 

nages renommés par leur vertu, ont trouvé des bio- 
graphes dans leur ordre (cf. Fr. Petit, La spiritualité 
des Prémontrés…, p. 96 svv). Philippe de Harveng 
+ 1185 rédige quelques vies de saints, y insère celle 
de la vénérable Oda de Rivreulle, moniale prémontrée, 
omet celle de saint Norbert, mais pas celle de saint 
Augustin. Beaucoup plus tard, G. Lienhardt rassem- 
ble une sorte de ménologe des prémontrés qui compte 
plus de personnages qu’il n’y a de jours dans l’année 
(Ephemerides hagiologicae ord. praemonstratensis, Augs- 
bourg, 1764). ; 
- Seuls,-Adrién Beke (Becanus) et Jacques Lacoupe, 
martyrisés avec le groupe des martyrs de Gorkum 
ont fait l’objet d’un procès canonique; ils ont été 
canonisés par Pie 1x (29 juin 1867). Une dizaine de 
religieux ou de moniales sont honorés comme saints 
en vertu d’un rescrit pontifical approuvant leur culte 
immémorial; ces rescrits ont surtout été donnés par 
Paul v en 1614 et par Benoît xr11 en 1725. De même, 
le 5 juillet 1927, Pie x1 à approuvé le culte de Hugues 
de Fosses (AAS, t. 19, 1927, p. 306-311). Enfin, le 
44 août 1959, Hermann-Joseph a été déclaré bien- 
heureux et saint (AAS, t. 51, 14959, p. 830-831; cf. BS, 
6. 5, 1964, col. 25-27). 

70 AUTEURS SPIRITUELS. — Ceux des auteurs qui 
ont déjà leur notice dans le DS sont simplement men- 
tionnés; on a parfois indiqué une étude récente. La 
meilleure nomenclature des spirituels prémontrés se 
trouve dans l'ouvrage de L. Goovaerts, Écrivains, 
artistes et savants de l’ordre de Prémontré, 4 vol. 
Bruxelles, 4899-1917. 

4) Jusqu'au 16° siècle. — Anselme de Havelberg 
+ 1158 (DS, t. 1, col. 697); cf. AP, t. 44, 1938, p. 5-35; 
t. 18, 1942, p. 5-90; Dialogues, éd. du livre 47 par 
G. Salet, SC 118, 1966. — Hugues de Fosses t 1164 /67 
(DS, t. 7, col. 879); cf. sa notice dans Nationaal Bio- 
grafisch Woordenboek, t. 3, Bruxelles, 1969, col. 412- 
821. — Zacharie de Besançon, 129 s.,- In unum quatuor, 
chaîne exégétique en forme de synopse (PL 186, 11-621); 
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cf. AP, t. 41, 1965, p. 293-309. — Vivien de Prémontré, 
42e s.; cf. U. Leinsle, Vipianus von P., ein Gegner 
Abaelards in der Lehre von Fretheit, Averbode, 1978. — 
Luc de Mont-Cornillon, j v. 1182 (DS, t. 9, col. 1124). 
— Philippe de Harveng t 1185 (œuvres dans PL 203); 
cf. sa notice. — Gebhard + 1191 (DS, t. 6, col. 174). — 
Hermann de Scheida, + fin 12e s. (DS, t. 7, col. 300); 
cf. AP, t. 41, 1965, p. 158-165. 

Adam Scot, prémontré devenu chartreux, + v. 1210 
(DS, t. 4, col. 196); cf. AP, t. 40, 1964, p. 17-40, 206- 
232; t. 41, 1965, p. 79-82. — Eustache de Lens, t v. 1226 
(DS, t. 4, col. 4700). — Gervais l'Anglais t 1228 (DS, 
t. 6, col. 340). — Émon t 1237 (DS, t. 4, col. 628). — 
Jaricus t 1240, Commentaire du Cantique des cantiques 
non retrouvé. — Hermann-Joseph + 1241/1252 (DS, 
t. 7, col. 308). — Richard d'Arnsberg ou l'Anglais, 
fin 13e s., De canone Missae (éd. dans les œuvres de 
Hugues de Saint-Victor, PL 197, 455-469), Wichman, 
de Magdebourg, prémontré puis frère prêcheur, fin 
13e s., Miracula et collationes Wichkmanni (cf. AP, t. 6, 
1930, p. 5-33). 

Pierre de Hérenthals + 1390, commentaires des Psau- 
mes et des évangiles; fut en relation avec Groenendaal 
(cf. OGE, t. 18, 1945, p. 151-207). 

2} 162-178 siècles. — Raso Goetghebuer + 1509 (DS, 
t. 6, col. 578). — Jacques Panhausen + 1582; cf. AP, 
t. 54, 1978, p. 99-104; 114-219. — Jean Despruets ÿ 1596 
(DS, t. 8, col. 645); cf. AP, t. 44, 1968, p. 117-127. 

Bernardo de Leôn + 1627; cf. AP, t. 44, 1968, p. 7-60. 
— Martin Groenenschilt f 1629 (DS, t. 6, col. 1053). — 
Servais de Lairuelz ? 1631 (DS, t. 9, col. 417). — Jean 
Gomez de Casasola t 1641 (DS, t. 6, col. 579). — Mau- 
rice Du Pré f 1645 (DS, t. 3, col. 1835). — Laurent 
Landimeter f 1645 (DS, t. 9, col. 194), — Georges 
Hempfer + 1648 (DS, t. 7, col. 176). — Gallus Ælessel 
+ 1655 (DS, t. 8, col. 1734). — Willibrord Bosschaerts 
+ 1657, Vita contemplativa et activa, Louvain, 1620; etc. 
— Augustin-Fr. Wichmans + 1661, Brabantia mariana 
tripartita.…, Anvers, 1632; etc. — Nicolas Hamilton 
+ 1665 (DS, t. 7, col. 60). — Corneille-Polycarpe de 
Hertoghe + 1668, Religio canonicorum ord. Praemonstra- 
tensis…, Anvers, 1663. — Daniel Bellemans t 1674, 
poète religieux, Het citherken van J'esu, Bruxelles, 1670; 
Den lffelychen paradijs-Vogel, Anvers, 1670; etc. — 
Jérôme Hirnhaim t 1679 (DS, t. 7, col. 574). — Jean- 
Ludolphe Van Craywinckel + 1679, Lusthof der godt- 
vruchtige meditatièn…, Anvers, 1641; vies des saints 
prémontrés, en flamand, Anvers, 1665. — Jean de 
Estrada Gijon t 1679 (DS, t. &, col. 1372). — Épiphane 
Louys + 1682 (DS, t. 9, col. 1088). 

3) 189 siècle. — Michel Colbert + 1702 (DS, t. 2, 
col. 1053). -— Gilbert Ghijbels t 1716 (DS, t. 6, col. 344). 
— Frédéric Herlet t 1718 (DS, t. 7, col. 288). — Léonard 
Goffine t 1719 (DS, t. 6, col. 578); cf. P. AI, L. Goffine. 
Sein Leben.…. und seine Schriften, Averbode, 1969. — 
Jean-Martin Klee f 1725 (DS, t. 8, col. 1732). — 
Jacques Moons + 1741 (DS, t. 10, col. 4696). — Jean- 
Bernard Keyll + 1742 (DS, t. 8, col. 1718). — Meïinrad 
Eehalt + 1749 (DS, t. 4, col. 831). — Sébastien Alber 
+ 1752 (DS, t. 1, col. 273). — Denis Albrecht + 1755, 
Angeli pacis S. P. Norberti…. sancta desideria, recta 
consilia, justa opera, Strasbourg, 1739; Manuale 
canonicorum praemonst., 1742 (synthèse bien organisée 
de la spiritualité de l’ordre). — Jean-Balthasar Haas 
+ 1764 (DS, t. 7, col. 4). — Hermann Minetti + 1770 
(DS, t. 10, col. 1235). — Benoît Mezler ÿ 1773 (DS, 
t. 10, col. 1163). — Georges Lienhardt t 1783 (DS, 
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t. 9, col. 8438). — Manuel Abad Illana t 1783, Historia 
del... S. Norberto., Salamanque, 1755.— Nicolas Collin 
+ 1788 (DS, t. 2, col. 1123). 

4) 19e et 20€ siècles. — François Desolda t 1885 
(DS, t. 8, col. 645). — Jean-François Clément + 1893 
(DS, t. 2, col. 950). — Godefroid Madelaine + 1932 
(DS, t. 10, col. 57). | 

Peu après les nouveaux statuts promulgués par le 
chapitre général de 1947, parut le Manuale spirituale 
ord. Praemonstratensis (1959), qui est une sorte de 
directoire spirituel. 


En voici les principales sections : a) nature et pratique 
de la vie spirituelle de l’ordre; — b) moyens en vue de la per- 
fection (obéissance, pauvreté, chasteté, discipline régulière, 
recueillement, silence et travail), — c) nature, pratique et 
esprit de la pénitence; — d) exercices spirituels (oraison, exa- 
men, récollection, dévotions diverses); — e) l'amour envers 
l'Église, l’ordre, les frères; — f) les ministères (paroïsses, pré- 
dication, missions en pays étrangers, etc.). — La dernière 
partie traite des devoirs des diverses catégories de religieux 
{abbés, curés, professeurs, frères laïcs, moniales, novices, ete.). 


A. Miraeus, Ordinis Praemonstr. Chronicon, Cologne, 1613. — 
J. Le Paige, Bibliotheca praemonstr. ordinis, Paris, 1633. — M. 


| Dupré, Annales breves ord. praemonstr., Amiens, 1645; Namur, 


1886. — L.-Ch. Hugo, Sacrae antiquitatis monumenta.…, 2 vol., 
Étival-Saint-Dié, 1725-1731; Sacri et canonici ord. praemonstr. 
Annales, 2 vol., Nancy, 1734-1736; cf. Nancy, Bibl. munic., 
mss 992 et 995, — ‘QG. Lienhardt, outre les Ephemerides déjà 
signalées, leur Auctarium, Augsbourg, 1767; Spiritus litera- 
rius norbertinus, 1771. 

Signalons qu’à la suite de la suppression de la Compagnie 
de Jésus, l’abbaye prémontrée de Tongerlo recueiïllit, abrita et 
poursuivit l’œuvre des bollandistes d'Anvers; elle publia le : 
tome 6 d'octobre en 1786 (cf. AP, t. 2-3, 1926-1927). 

F. Winter, Die Prämonstratenser des 12. Jahrhunderis.…, 
Berlin, 1865; Aalen, 1966. — Fr. Petit, L'ordre de Prémontré, 
Paris, 4927; La spiritualité des prémontrés aux 129 et 18e siècles, 
Paris, 1945. — R. Van Waefelghem, Répertoire des sources 
imprimées el manuscrites relatives à l'histoire... de l’ordre de 
Prémontré, Bruxelles, 1930. — A. Erens, art. Prémontrés, 
DTC, t. 13, 1936, col. 2-31. — Y. Boiïssière, Les chanoines 
réguliers de Prémontré, Mondaye, 1945. — N.-L. Reuviaux, La 
dévotion à Notre-Dame dans l’ordre de Prémontré, dans Maria, 
t. 2, Paris, 1952, p. 713-720. — J. John, The College of Pré- 
montré in Mediaeval Paris, Notre Dame (Indiana), 1953. 

A. Huber, Die Prämonstratenser, Baden-Baden, 1955. — R. 
Cluny, Les curés blancs, Paris, 4957. — $S. Trawkowski, « Entre 
l’hérésie et l’orthodoxie. Le rôle social des Prémontrés au 
129 siècle », Varsovie, 1964 {en polonais). — T. Moral, Los 
Premonstratenses en España, dans Hispania sacra, t. 21, 1968, 
p. 57-85. — N. Backmund, Monasticon Praemonstratense, 
8 vol., Straubing, 1949-1956; Die mittelalterlichen Geschichts- 
schreiber des Prümonstratenserordens, Averbode, 1972. — 
Gedenkboek Orde van Prémontré, 1121-1971, Averbode, 1971. — 
Secundum regulam vivere, Festschrift N. Backmund, Wind- 
berg, 1978. ' 

Revues : Annales Norbertines, Frigolet, 1863-1892. -—— 
Bibliothèque Norbertine, Abbaye du Parc, 1899-1905; devient 
Analectes de l’ordre de Prémontré, 1905-1914. — Revue de 
l’ordre de Prémoniré et de ses missions, Abbaye du Parc, 1905- 
1914. — Analecta Praemonstratensia = AP, t. 1, 1925 svv. 
— Pro Nostris, t. 1, 1929 swv. — Le Petit Messager de N.-D. 
du Bon Remède... de Frigolet, t. 1, 1936 svv. — Le Courrier 
de Mondaye, 1945 Svv. 


Jean-Baptiste VALVERENS. 


2. NORBERT DE SAINTE-MARIE, passio- 
niste, 1829-1911. — 1. Vie, — 2. Figure et écrits spiri- 
tuels. : 

4. Vig. — Domenico Cassinelli, en religion Nor- 
berto di Santa Maria, naquit à Chiavari (Gênes) le 
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49 avril 1829. Il entra au séminaire de Chiavari en 1843, 
. puis de là rejoignit le noviciat des passionistes de 
Lucques en juillet 4847. Il fut ordonné prêtre le 
20 décembre 1851. Le 10 septembre 1856 il rencontra 
saint Gabriel de l’Addolorata (DS, t. 6, col. 1-3) au 
noviciat de Morrovalle (Marches) et en 1858 il devint 
son directeur jusqu’à sa mort en 1862. Norberto 
s'adonna activement à l’apostolat et fut plusieurs fois 
supérieur. En 1908, il assista à Saint-Pierre de Rome 
à la béatification de son ancien disciple; il mourut 
le 29 juin 1911. Les procès informatifs en vue de sa 
canonisation, commencés le 47 novembre 1958, ont 
été rendus publics le 22 juillet 1980; ses écrits ont été 
déclarés exempts d’erreur par le tribunal ecclésiastique. 

2. FIGURE ET ÉCRITS SPIRITUELS. — Surtout connu 
comme directeur de saint Gabriel, Norberto di S. Maria 
a été l’un des maîtres spirituels les plus remarquables 
dans l'Italie du siècle passé; lui-même affirme avoir 
eu des rapports assez intimes avec divers serviteurs 
et servantes de Dieu, « dont pour certains les causes 
de béatification sont en cours » (lettre du 20 avril 1895); 
ainsi pour la bienheureuse Paola Frassinetti (f 1882; 
cf. DS, t. 5, col. 1138). 

Pendant près d’un demi-siècle, y compris les trente 
années de la suppression, il fut directeur, prédicateur, 
écrivain infatigable, entièrement pris par « des minis- 
tères incessants dans des séminaires, des collèges, des 
monastères, ainsi qu’auprès des fidèles » {lettre de 
décembre 1892). 

À cette activité exceptionnelle, il unissait un ferme 
esprit contemplatif, entretenu par une oraison mentale 
assidue, la constante pratique de la mortification et 
l'étude attentive des meilleurs auteurs spirituels, 
anciens et modernes. 

Dans les Archives provinciales des passionistes de 
Recanati (Marches), on conserve de lui trente-deux 
œuvres manuscrites (n. 311-342). 


Le n. 311 contient deux écrits distincts; le n. 345 est la 
transcription d’un autre auteur; le n. 321 est le texte des 
Regole delle Religiose di S. Chiara réadapté par Norberto; 
le n. 324 est une traduction des Jstituzioni e Sermoni de Tauler 
(490 + 240 pp.) faite pour des cloîtrés; ses propres écrits 
représentent plus de six mille pages d’un texte très serré; il 
faut y ajouter trois volumes de correspondances, qui ne sont 
pas comptés comme œuvre. Il est à peu près certain que l’un 
ou l’autre ouvrage s’est égaré, ou est resté dans quelque monas- 
tère (où il avait coutume de les faire copier), ou a été donné 
imprudemment par ses confrères, après la béatification de 
saint Gabriel. 


Les écrits peuvent être répartis en quatre groupes : 


a) ceux qui sont relatifs à Gabriel de l’Addolorata . 
— b)} des traités ascétiques {8 ouvrages, sans compter : 


des thèmes dispersés); — c) des sujets de prédication 
(18 recueils, parmi lesquels 7 cours d’Exercices spiri- 
tuels pour religieux, clergé et fidèles); — d) la corres- 
pondance (605 lettres, certaines d’un grand intérêt 
historique et spirituel). 

Les écrits relatifs à saint Gabriel sont à présent 
publiés presque intégralement dans l'édition critique 
Fonti storico-biografiche di S. Gabriele dell’ Addolorata, 
éd. ECO, Isola del Gran Sasso, 1969; éd. à part de la 
Vita e virtù del Conf. Gabriele della Vergine Addolorata, 
ibidem, 1970; le reste est inédit, mis à part un bref 
passage ascétique inséré dans le recueil Spiritualità 
della Croce, t. 1, ibidem, 1976, p. 230-233. Pour une 
description sommaire de la pensée de l’auteur, des 
ouvrages et de l’état des manuscrits, cf. N. Cavatassi, 
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Il Maestro e il Discepolo, étude historico-théologique 
sur Norberto di $S. Maria et Gabriele dell'Addolorata 
(ibidem, 1958, 56 p.). 

L’analyse du vaste ensemble d’écrits de l’auteur fait 
ressortir trois thèmes qu'il affectionne spécialement 
et qui résument sa pensée; ce sont eux qui ont inspiré 
et caractérisé sa direction spirituelle et dont il traite 
longuement dans ses écrits; nous les présentons à 
partir de quelques ouvrages. 

1) Dans Orazione mentale o meditazione (154 p.}, 
prenant occasion du De consideratione de saint Bernard, 
Norberto trace l’itinéraire complet qui permet d’entrer 
dans la familiarité avec Dieu. Dans toute son œuvre, 
il revient sans cesse et avec insistance sur la nécessité 
absolue de la méditation pour avancer dans les voies 
de Pesprit; il atteint en particulier les sommets de 
l’introspection psychologique et de l’expérience de Dieu 
dans certains exposés de grande valeur, comme Soli- 
tudine interiore, Solitudine del cuore, etc. (n. 313) et 
ailleurs. 

2) Spogliamento proprio (272 p.) et Annegazione 
propria avec un Supplemento sulla Mortificazione 
(116 + 14 p.) montrent clairement l’ascèse ferme et 
décidée qu’il a vécue et inculquée, sans concessions à 
la faiblesse humaïne, maïs aussi sans rigueurs super- 
flues : ce sont des chefs-d’œuvre théoriques et pratiques 
d'équilibre sur la façon de vivre dans tous les domaines 
la mortification chrétienne. 

3) II cuore di Gesü al cuore del Religioso (320 p.} et 
‘d’autres traités moins étendus éclairent l'itinéraire 
spirituel dans les phases plus avancées. Celles-ci pré- 
supposent toujours une réponse plus généreuse aux 
appels de la grâce dans le cadre de la vocation propre. 
On peut noter en particulier que l’auteur, presque un 
siècle avant Vatican 11, a affirmé avec conviction Fappel 
de tous à la sainteté et qu’il expose avec une lucidité 
peu ordinaire les raisons pour lesquelles beaucoup n'y 
parviennent pas. 


En plus de ces thèmes de base exposés dans les ouvrages 
et qui souvent afileurent aussi dans les sermons et la corres- 
.pondance, Norberto a nourri une dévotion profonde et éclairée 
à l'égard de la Mère de Dieu; il en traite dans le premier de ses 
recueils, intitulé Marialogia et qui est suivi de Dolori di 
Maria (114 + 36 p.); il semble même que cet ouvrage de 
l jeunesse ait aussi été consulté par Gabriel de l’Addolorata 
(cf. P. Casimiro Lorenzetti, Una rosa a Maria. Profilo storico- 
mariano della Provincia di Maria SS.ma della Pietà, éd. ECO, 
1954, p. 26); voir aussi le beau petit exposé Amabilità di 
Maria (19 p., dans le n. 314), Divozione a Maria, etc. 


Quant à la spiritualité propre des passionistes, Nor- 
berto en est un bon représentant en raison de son 
expérience et de quelques monographies excellentes; 
signalons notamment le petit traité Perfezione religiosa 
(n. 313), où on lit : « Dieu, disait notre Père saint Paul 
de la Croix, veut que les passionistes soient détachés 
de tout, morts à eux-mêmes, transformés en Dieu; il 
veut qu’ils soient hommes d’oraison, remplis d’un grand 
amour de Dieu, généreux et efficace. Et pour atteindre 
ce but, voici pour nous, mes frères, un esprit de solitude, 
de pauvreté, de mortification, de prière ». 

À titre d'exemples de son enseignement spirituel et 
de son style habituel, sobre et pénétrant, voici trois 
passages : 


1) Solitudine interiore (n. 326; écrit en 1893 pour les cla- 
risses) : « La solitude intérieure n’est pas autre chose qu’un 
total dépouillement de toute pensée et affection, au regard des 
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créatures et de soi-même, pour ne donner asile en son esprit à 
aucune pensée et en son cœur à aucune affection que celles qui 
vont vers Dieu et vers ce qui mène à Lui. C’est un abandon 
plénier, un détachement complet de tout et de soi-même, 
pour être en quête de Dieu, pour être attentif à Dieu, n’accueil- 
lir en nous que Dieu seul, selon la manière que réclame notre 
vocation et les tâches imposées par la règle ou l’obéissance. 
C'est un retrait de toute compagnie intérieure pour ne garder 
que celle de Dieu. Voilà en quoi consiste la solitude inté- 
rieure ». 

2) Mourir à soi-même (n. 313, p. 5) : « Faites en sorte que le 
religieux soit oublié, méprisé, éprouvé par les contradictions, 
les moqueries, les raiïlleries, les médisances, les torts subis, 
les calomnies et les injustices; si, au milieu de ces dures bour- 
rasques, le religieux reste ferme dans la vertu, inébranlable 
dans son attachement à la perfection, si par amour de la vertu 
il fait tout endurer à la nature, c’est alors qu’il donnera une 
preuve décisive qu’il est mort à lui-même et qu'il vit pour 
Dieu. Si, au milieu de telles épreuves, il reste tout aussi hum- 
ble, charitable, patient, fidèle à ses devoirs, qu'on dise bien 
qu’il est de l’heureuse lignée de ces âmes qui vivent pour 
Dieu, qui ont dépouillé le vieil homme et revêtu l’homme 
nouveau selon le Christ ». 

3) Tiré de l’Epistolario : « C’est le moment de marcher dans 
la foi, souvent dans la foi nue. C’est comme en hiver. Regardez 
votre jardin en janvier. Voyez un peu si vous y pouvez aper- 
cevoir des fleurs sur les arbres ou des fruits; si même vous y 
pouvez voir des feuilles. Tout est dépouillé, tout est nu et 
froid; et de plus c’est la neige, le vent, la tempête. Les plantes 
seraient-elles mortes, desséchées? Non, elles ont au contraire 
de la vigueur, de la vie » (lettre du 45 juin 1878, t. 1, p. 217). 

À propos de saint Gabriel : « Espérons que le Seigneur me 
donnera d’arriver à voir sur les autels, à dire la messe et à 
réciter l'office de celui qui a été mon confrère, mon compagnon, 
mon disciple, mon fils spirituel et que j'ai assisté à sa mort. 
Vous pouvez imaginer les sentiments qui doivent s’éveiller 
dans l’âme... Réfléchissez un peu : il a été avec nous, a vécu de 
notre temps, je lai vu, je lui ai parlé, je lai dirigé, il m’a 
obéi, je lui ai fermé les yeux, c’est donc notre faute si nous 
ne devenons pas des saints » (lettre du. 21 décembre 1906, t. 1, 
p. 56). 

Egidio dei Sacri Guori, P. Norberto di $. Maria, Spolète, 
1922. — P. Norberto maestro di orazione, dans Atti del 1v 
Congresso di spiritualità passionista, S. Gabriele (TE), 1956, 
p.64svv.—C.Lorenzetti, La vita contemplativain S. Gabriele, 
Isola del Gran Sasso, Ed. ECO, 1958. — F, D'Amando, Luce 
da luce, ibidem, 1961. 

Foniti storico-biografiche di S. Gabriele..., éd. critique par 
N. Cavatassi et F. Giorgini, ibidem, 1969, p. 10-242. — I 
Direttore di S. Gabriele…, P. Norberto Cassinelli…, dans Spiri- 
tualità della Croce. Antologia di figure e testi spirituali dal 
1900 ad oggi, éd. par G. Naselli et C. Chiari, cbidem, t. 1, 1976, 
p. 207-244. 

Natale CavarTassr. 


NORDIQUES (ÉcLises). — Malgré leurs carac- 
téristiques nationales, les Églises nordiques ont de 
nombreux traits communs culturels et religieux ainsi 
que des liens analogues avec la vie intellectuelle euro- 
péenne. Les trois archevêchés nordiques furent fondés 
au cours du même siècle (Lund, 1104; Nidaros, 1153; 
Uppsal, 1164), et les trois provinces ecclésiastiques 
deviennent des Églises luthériennes à peu près simul- 
tanément. Le dernier grand tournant spirituel de leur 
histoire, amené par les mouvements populaires reli- 
gieux au 19° siècle, a connu un développement parallèle. 
— 1. Jusqu'à la Réforme. — II. De la Réforme à nos 
Jours. 


L DE LA PREMIÈRE ÉVANGÉLISATION 
A LA RÉFORME 


L'évangélisation des pays nordiques, commencée au 
9e siècle, s'étend sur une période de plusieurs siècles. 


NORBERT DE SAINTE-MARIE — ÉGLISES NORDIQUES 






Elle s’inaugure par une conversion collective (christia- 
nisation par le haut, par les rois et les seigneurs) qu 
se développa à travers une longue acculturation (expé- 
ditions vikings, relations commerciales) et un syncré- 
tisme entre la morale et le culte de l’ancienne religion 
agraire et la religion chrétienne dans sa forme médié: 
vale et européenne. L’affrontement de ces deux reli- 
gions se reflète dans la rencontre de « l’apôtre du Nord », 
le moine bénédictin Ansgar (Anschaire + 865; DS, t. 1, 
col. 689-690; BS, t. 1, 1961, col. 1337-1339), marqué 
par la piété mystique et ascétique qui caractérise son 
ordre sous l’influence de Benoît d’Aniane f 821, avec 
les païens nordiques; elle a été décrite par Rimbert, 
biographe (BHL,, n. 544-545) et collaborateur d’Ansgar, 
et par le premier historien de l’Église nordique, Adam 
de Brême. . 

L’évangélisation dans le Nord a souvent été consi- 
dérée comme superficielle. Les mœurs se sont progres- 
sivement transformées, sous l’influence croissante de 
l'Église sur les lois matrimoniales, les règles concernant 
la vengeance par le sang, l’abandon des enfants et le 
traitement des esclaves. On affirmait que, malgré ce 
changement de mœurs, les mentalités étaient restées 
les mêmes. Aujourd’hui on pense que le rapport entre 
les formes extérieures de la vie et la pensée intérieure 
était beaucoup plus étroit pour les hommes de l’époque. 
que pour nos contemporains. Ceci apparut particu- 
lièrement dans le culte, noyau de la nouvelle religion 
comme de l’ancienne. 

Comme auparavant, le culte devait assurer les années 
prospères et la paix. Parmi les quatre codes de lois 
chrétiennes en Norvège, celui de Gulating est introduit 
par ces paroles : « Nos lois ont pour origine (base) que 
nous devons nous prosterner vers l’est et prier le saint 
Christ de nous accorder une année prospère et la paix, 
de nous aider à maintenir notre pays peuplé et de 
doter notre souverain d’une bonne santé. Qu'il soït 
notre ami et nous ses amis et que Dieu soit notre ami | 
à tous ». Le culte sacrificiel païen disparut, mais non. | 
la notion de sacrifice : il fut remplacé par la messe 
comportant le sacrifice accompli par le prêtre; il se 
déroulait pourtant dans un cadre entièrement nouveau : 
le chant, l’encens, les cierges, l’eau bénite et les cloches, 
une religion avec des écritures saintes en langue étran- 
gère, tout cela insuffla dans la vie courante, du berceau 
à la tombe, un nouveau type de sainteté. On s’accorde 
aujourd’hui pour dire que les rites et la mystique du 
culte romain contribuèrent fortement à donner aux 
habitants du Nord l’image du Christ comme « le roi 
puissant de Rome ». « Si le culte manquait de force, 

il en était de même pour la puissance et les dieux » 
(Ljungberg). Les gens se rassemblant pour la messe 
dans les petites églises en bois (auxquelles s’ajoutérent | 
bientôt des églises en pierre) éprouvaient une commu- 
nion toute nouvelle entre eux. Mais les anciens dieux 
pouvaient survivre comme des puissances secrètes, 
que désormais l’Église disait être des démons ou des 
anges déchus, mais qui furent encore longtemps invo- 
qués dans le peuple contre la maladie et les dangers. 

L'unité cultuelle entre le roi et le peuple trouva 
son expression typique dans les saints rois : Knut au 
Danemark, Érik en Suède et surtout Olav en Norvège. 

Cette sacralisation de la royauté fut à l’origine d’Églises 
populaires qui sont devenues Églises d’État. 

La langue populaire fut bientôt employée pour la 
prédication et l’enseignement du Credo, de l’Ave Maria, 
du Notre Père, des dix Commandements et des péchés 
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capitaux. L'influence anglaise, maïs aussi allemande, 
est évidente dans la première période missionnaire. 

Les monastères contribuèrent à resserrer les liens 
avec le continent et à irriguer puissamment les Églises 
nordiques de la vie et de la piété de l’Église univer- 
selle. Les principaux ordres furent représentés dans 
le Nord. Plus tard, les ordres mendiants furent rassem- 
blés dans une province nordique, la province de Dacie, 
dont le centre fut Lund. Ce contexte international et 
les voyages d’études vers le continent, en particulier 
au Centre d’études Saint-Jacques des dominicains à 
Paris, promurent dans les pays nordiques une vie 
religieuse analogue à celle de l’Europe. L'ordre de 
sainte Brigitte (DS, t. 1, col. 1943-1958) constitue une 
formation spécifiquement nordique. 


La plus grande partie de la littérature nordique édifiante 
de cette époque, traités, livres de prière, hymnes, est issue de 
sources européennes traduites ou remaniées, avec cependant 
l'exception que constitue la poésie religieuse norvégo-islan- 
daise. Ce qui est commun à la piété nordique l’est aussi à la 
chrétienté européenne : la messe, les offices, le culte des saints, 
le sacrement de la pénitence. 


4. Danemark. — La grande pierre runique de 
Jellinge, sur laquelle on voit la plus ancienne représen- 
tation du Christ dans le Nord, raconte que les Danois 


se sont convertis au christianisme sous le roi Haraid 


à la dent bleue (t vers 986). La consécration chrétienne 
de la royauté nationale se fit par la canonisation du 
roi Knut, tué dans l’église de Saïint-Alban à Odense 
en 1086 (BS, t. 3,.1963, col. 755-758). Le culte de 
Knut (fêté le 25 juin, et aussi le 7 janvier au Danemark, 
jour anniversaire de sa mort) ne fut jamais le point 
de rassemblement qu'avait espéré la famille royale. 
Mais il exprimait, dans la ligne des idées germaniques 
sur l’unité des princes et du peuple, l'idéal de la respon- 
sabilité des princes du moyen âge, comme dans la 
promesse que fit Valdemar le Grand « de vivre pieux 
dans une vie commune et de prier Dieu pour notre 
salut et la stabilité du royaume ». 

C'est avec l'archevêque Eskil (consacré en 1137) que 
nous rencontrons pour la première fois au Danemark 
lPidéal de la réforme grégorienne combinant la mystique 
bernardine du Christ et la revendication du pouvoir 
ecclésiastique. La célèbre lettre, qu’il écrit de sa prison 
en Allemagne aux environs de 4155, sonne encore bien 
étrangement dans le contexte nordique : 


« Je crois que vous prierez d’autant plus profondément 
pour moi lorsque vous saurez que c’est plus le Christ qui 
souffre en moi que moi qui souffre pour le Christ... C’est seu- 
lement par vos prières que je vous demande de me racheter, 
moi qui suis innocent... Car racheté une fois par le sang du 
Christ, je n’ai pas besoin d’être encore racheté... Que ma mort 
soit utile à l'Église à laquelle, vivant, je n'ai pas su être utile 
lorsque je la dirigeais. Tel est le devoir de l’évêque qui, ne 
réussissant pas à vivre pour sa paroisse, doit au moins mourir 
‘pour elle ». 


Eskil fut le plus grand fondateur de monastères du 
Nord. Si intériorisée qu’ait pu être la vie spirituelle 
de cet archevêque-fondateur, le christianisme du peuple 
dans son ensemble restait dominé par les rites et le 
culte. Les innombrables fondations de messes témoi- 
gnent de l'importance considérable qu’eut la liturgie. 
Le Sanctuarium Birgerianum, fondé par Birger Gunner- 
sen, archevêque à partir de 1497, consacrait le revenu 
de quatre-vingts fermes à la célébration majestueuse 
et quotidienne de la Vierge Marie et de tous les saints. 
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Les détails des très nombreux textes de messes de la 
reine Margrethe donnent une image de la piété du bas 
moyen âge : dans l’église concernée doit être édifié 
un autel particulier dont le saint patron désigné est 
souvent Marie ou la Sainte Croix. A cet autel doit être 
célébrée « chaque jour jusqu’au jugement » une messe 
chantée pour la reine et ses ancêtres, après laquelle 
on-doit « chanter les louanges de notre Dame » (Save 
Regina, ou O florens rosa, où l’Ave Maria, où une 
autre antienne mariale). La dévotion mariale de la 
reine lui fit donner le titre de Notre-Dame à sept églises 
dans ses trois royaumes, et l’intérêt qu’elle portait à 
cette nouvelle forme de méditation qu'était l’adoratio 
crucis lui fit désigner cinq croix saintes de pèlerinage. 


Son successeur, Érik de Poméranie (1382-1459) décida 
une fondation de messe royale pour une « lecture éternelle des 
psaumes » : dix chapelains royaux devaient, alternativement 
deux par deux, réciter sans interruption jour et nuit les psau- 
mes de David. Cette « prestation cultuelle » est un bon exemple 
de Ja stagnation de la vie spirituelle à l’époque qui précède 
la Réforme. . 


2. Norvège. — La sacralisation par l'Église du 
pouvoir royal connut sa plus grande expression en 
Norvège après la canonisation, par l’évêque Grimkjell, 
du roi Olav à la suite de sa mort « martyre » à Stiklestad 
en 1030 (BS, t. 9, 1967, col. 1138-1143). Olav devient, 
sous l'influence notamment de l'idéologie royale 
française, le Rex perpeituus de Norvège, de qui les 
rois à venir devaient recevoir leur pouvoir. Le culte 
d’Olav n’est pas seulement norvégien, mais européen. 

D’après l’office pour la fête de saint Olav le 29 juillet, 
conservé en Grande-Bretagne dans des manuscrits 
datant de 1050 environ, son intercession et ses mérites 
délivrent des méfaits et triomphent du pouvoir du 
diable. Son corps repose sur la terre, son âme est au 
ciel où il règne avec le Christ. On retrouve les mêmes 
motifs dans les chansons norvégo-islandaises d’Olav 
(Glælogn, 1031), dans Geisli («le rayon », où Olav est 
dit reflet du soleil de grâce de Dieu en Christ, thème 
représenté dans l'église du Christ à Nidaros, lors de 
la fondation de l’archevêché en 1152/53), dans les 
Légendes ecclésiastiques (Passio et miracula Olavi 
rédigées, semble-t-il, par larchevêque Eystein + 1188), 
et dans un sermon sur Olav (dans un recueil d’homélies 
en norrois, vers 1200). 

Saint Olav n’a jamais été accueilli au rang des grands 
saints européens, mais il est le plus important des 
saints nordiques. Saint populaire au meilleur sens du 
terme, Olav a marqué l’imagination populaire et la 
piété norvégienne longtemps encore après la Réforme. 
Une chapelle fut tout d’abord érigée à l’endroit où 
son corps avait été enterré; elle fut remplacée ensuite 
par la cathédrale de Nidaros, qui est sans doute la 
plus belle et la plus célèbre du Nord. Son reliquaire 
a joué un grand rôle cultuel et fit de la cathédrale 
le plus important lieu de pèlerinage du Nord. 

La poésie religieuse norvégo-islandaise naît au 
12e siècle et donne une excellente idée de la spiritualité 
nordique; mais elle est aussi inspirée du moyen âge 
européen, remplie de l’humanité miséricordieuse du 
Christ et de la douce présence de Marie. Ainsi, par 
exemple, Liknarbraut (« le chemin de la grâce ») est 
une adoration de la Croix et de l’Agneau de Dieu 
(que l’on trouve pour la première fois mentionné dans 
la littérature norroïse en°1250). Ainsi également Harmsôl 
{« le soleil de la peine »), élégie de l’augustin Gamle en 
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Islande (vers 1180) : le pécheur, dans une vraie repen- 
tance et avec un esprit de pénitence, cherche celui qui 
pardonne, le Christ, soleil dans la peine. On assiste 
ici à une reconversion dans le christianisme du culte 
du soleil germanique, comme aussi dans le poème 
visionnaire Sélarljod, (« le chant du soleil, le Christ », 
vers 1200). Seul le titre rappelle le Canto del Sole de 
saint François. 

La principale contribution nordique à la poésie 
visionnaire médiévale est le poème anonyme Draum- 
koedet («1a chanson du rêve », 18 siècle) dont le lien de 
parenté avec d’autres poèmes visionnaires est évident 
(cf. la vision de Tundal) : Olav Âsteson s'endort la 
veille de Noël et ne se réveille que le treizième jour 
après Noël. Alors il s’assied devant la porte de l’église 
et raconte les rêves qu’il a faits sur la vie de l’au-delà, 
le purgatoire, l’enfer et le ciel. Il relate son chemin 
dans les marécages et les landes, à travers le Gjallarbrui 
(le pont Gjallar) jusqu’à l’autre monde. Là, il voit les 
peines infligées pour les différents péchés, il voit le 
jugement (provisoire) où saint Michel cite les âmes, et 
en tire la leçon suivante : les bonnes actions sauveront 
l’homme lors du jugement dernier. 

L’apogée de la littérature est atteinte avec Lilja (vers 
1350) du moine augustin islandais Eystein Àsgrimsson. 
Le poème, qui comporte cent strophes, une pour cha- 
cune des lettres composant l’Ave Maria, est dédié à 
la douce Mère de Dieu, blanche comme le lys (d’où 
le nom Lilja: le lys); mais le thème en est le combat 
entre Dieu et Satan pour l’âme de l’homme. Là aussi, 
le Christ est représenté comme le Sauveur du monde 
souffrant et crucifié, et non comme le prince du ciel 
et le créateur du monde tel qu’on le représentait à 
l'époque norroise ancienne. 

La traduction de la Bible en langue populaire, le 
norrois (appelée au 17e siècle Stydrn: la conduite du 
monde par Dieu), occupe une place à part dans la litté- 
rature ecclésiastique norroise. Elle comprend les livres 
historiques de l’ancien Testament et inclut des commen- 
taires qui ont pour source deux œuvres françaises, 
l'Historia scholastica de Pierre Comestor de Saint- 
Victor et le Speculum Historiale du dominicain Vincent 
de Beauvais. 


Les rares sources dont nous disposons donnent une image de 
a piété populaire assez semblable à celle du moyen âge euro- 
péen, avec ses aspects positifs et négatifs. La seule descrip- 
tion de quelque importance de la façon de vivre des norvé- 
giens au 15° siècle nous est donnée dans le récit du capitaine 
et du second d’un bateau vénitien qui fit naufrage au large des 
îles Lofoten peu après le nouvel an de 1432 : « Cent vingt 
hommes habitent sur cette île {(Rost} et soixante-douze per- 
sonnes communièrent le jour de.Pâques, comme des chré- 
tiens catholiques croyants et pieux. Ïls ne manquent aucun 
jour de fête et, à l’église, ils sont tout le temps à genoux en 
prière. Ils observent assidûment tous les jeûnes et ils ont le 
plus grand respect pour les jours de fête de l'Église ». 


3. Suède et Finlande. — Comme au Danemark 
et en Norvège, Église et royauté furent liées en Suède; 


elles le furent ici par la canonisation du roi Érik (Jed- | 


-vardson), assassiné le 18 mai 1161 devant l’église 
de la Sainte-Trinité à Uppsala (BS, t. 4, 1964, col. 1322- 
1326). D’après sa légende (Vita sancti Erici regis et 
martyris), sa gloire de saint est fondée essentiellement 
sur deux faits : il a fondé la cathédrale d’Uppsala (à 
l'emplacement du sanctuaire païen du royaume), et il 
a fait une croisade vers la Finlande. Érik était accom- 
pagné par l’évêque Henri (BS, t. 4, 1964, col. 1232- 
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1234), qui fut proclamé apôtre et patron de la Finlande, 
bien que le premier évêque missionnaire véritable 
ait été Thomas (peut-être dominicain et chanoïne à 
Uppsala). L'office d'Henri remonte à la fin du 13° siècle. 
Un grand nombre d’hymnes écrits en son honneur 
sont rassemblés dans le recueil des Piae cantiones, qui 
contient entre autres l’hymne national finlandais du 
moyen âge (Ramus virens olivarum) dans lequel le 
« peuple finlandais » (plebs finorum) est exhorté à 
chanter de joie d’être devenu chrétien. On retrouve 
des motifs semblables dans des offices pour des saints 
suédois, évoquant le printemps du christianisme qui 
a vaincu l’hiver des pays nordiques; ainsi par exemple 
dans l'office d’Eskil composé par l’évêque Brynolf : 


« Olim spinas germinans 
terra vastitatis 

fit jam rosas generans 
hortus voluptatis ». 


Après la croisade d’Érik en Finlande, les dominicains 
se sont attachés à la mission dans la mer Baltique 
avec, comme point de rayonnement, leur premier 
couvent en Suède (Saint-Nicolas) à Visby dans le 
Gotland (1228). L'influence spirituelle des dominicains 
se reflète dans le phénomène assez rare qu’au 14e siècle 
leur liturgie fut adoptée par l’Église finlandaise comme . 
rite officiel dans le diocèse de ÀÂbo. 

La mystique bernardine de Jésus, sous l’influence 
des dominicains, marque la piété religieuse suédoise. 
Pierre de Dacie ou de Skänninge t 1289 a introduit, 
par son œuvre consacrée à son amie spirituelle, la 
paysanne allemande Christine de Stumbeln ou de Suède 
{5 1312, DS, t. 2, col. 874-875), Vita Christinae Stum- 
belensis, une mystique nuptiale d'inspiration dio- 
nysienne. Il rassemblait autour de lui à Skänninge 
un cercle de femmes pieuses, parmi lesquelles sainte 
Ingrid (Elovsdotter;, BS, t. 7, 1966, col. 816-817). 
L’atmosphère spirituelle peut être illustrée par une 
citation de Vita Christinae: 


« Qu'est-ce qui est assez spirituel pour entrer dans le plus 
profond du cœur? Assez infini pour nous rencontrer partout ? 
Assez durable pour durer éternellement? A ceci je réponds : 
L'image de la Divinité qui est imprimée en toi. La ressemblance 
avec le Christ qui est si clairement empreinte en toi. Toute la 
perfection de la vertu qui t’a été offerte et qui est comme con- 
centrée en toi. J'aime Dieu et l’œuvre de Dieu en toi. Mais je 
t'aime aussi, ainsi que tes œuvres vertueuses en Dieu. Puisque 
des deux côtés Dieu est la cause de Paffection et la raison de 
l'amour, je ne dissocie pas Dieu de toi dans mon amour, 
comme je ne te dissocie pas de Dieu dans mes pensées et mes 
sentiments » (ch. 7, n. 69). 


C’est de ce cercle que naquit le couvent des domini- 
caines de Skänninge; ce couvent fut dédié à sainte 
Ingrid, sa première prieure probablement, après sa 
mort (1282?). La figure qui s'impose dans ce siècle de 
mystique féminine, en Scandinavie et même en Europe, : 
est cependant sainte Brigitte (DS, t. 1, col. 1943-1958 
et BS, t. 3, col. 489-583). « Dans sa personne convergent 
la plupart des caractéristiques du moyen âge suédois » 
(B. Gustafsson) : l’ancienne piété médiévale (une piété 
populaire de pèlerinages, .d’indulgences et de péni- 
tences), la spiritualité dominicaine de Pierre de Skän- 
ninge (le confesseur de Brigitte, premier confesseur 
général du couvent de Vadstena, Petrus Olavi, avait 
été maître et prieur de la maison du Saint-Esprit à 
Skänninge), la mystique nuptiale cistercienne (à partir 














‘de l'abbaye d’Alvastra}, et la prédication des religieux 
endiants de l’époque, imagée et très réaliste, connue 
travers son premier confesseur, l’érudit maître Mathias 
de Linkôping (t 1350; DS, t. 10, col. 770-771). 


P. Nieveler, Codex Juliacensis. Christina von Stommeln 
und Petrus von Dacia..…., Mônchengladbach-Aachen, 1975 
{bibl.}. — M. Asztalos prépare l’éd. critique de textes encore 
inédits de Pierre de Dacie, contenus dans le Codex Julia- 
censis (poème en l’honneur de Christine, traités philosophiques 
et théologiques). 

Brigitte de Suède, Opera minora, éd. S. Eklund, t. 4 Regula 
Salvatoris, Stockholm, 1975; t. 2 Sermo Angelicus, 1972. 

S. Stolpe, Birgitta à Sverige et Birgitta i Roma, Stockholm, 
1973. — H. Sundén, Den heliga Birgitta, 1973. — Voir la Chro- 
nique brigittine (1973-1977) dans Archivum latinitatis mediti 
aevi, t. #1, 1979, p. 168-171. 

Mathias de Linküping : A. Plitz, Prolegomena till en text- 
kritisk edition av Magister Mathias Homo conditus, Uppsala, 
1974. 


Le bas moyen âge nordique dans son ensemble est 
marqué par la piété et la passion brigittines et par la 
vie monastique qu’elle a inspirée au monastère de 
Vadstena. Des personnages spirituellement importants 
prolongent son action, ainsi sa fille Katarina, la pre- 
mière abbesse, et l’évêque Nicolaus Hermanni (supra, 
285-286), premier protecteur du couvent, dont le nom 
est lié à l’une des pièces hagiographiques les plus 
intéressantes de Suède, ou encore, plus tard, Magnus 
Unnonis qui anime le renouveau de Vadstena au 
45e siècle (DS, t. 10, col. 97-99), Les couvents des 
brigittines dans les pays nordiques, hors de Suède, 
furent ceux de Maribo (1418) et Mariager (1440) au 
Danemark; de Munkeliv (1426, auparavant monastère 
bénédictin) en Norvège, Nädental (Vallis gratiae, 
vers 1440) en Finlande. Ce couvent finlandais fut un 
foyer de la littérature chrétienne : le traité Claustrum 
animae et la traduction des Revelationes de sainte 
Mechtilde sont dûs au frère Jôns Budde Räk qui appar- 
tenait à Nâdental de 1461 à 1494. 

L'office de l’évêque Brynolf pour la fête de la cou- 
ronne d’épines se distingue parmi les nombreux offices. 
Le thème habituel de la mystique de la croix s’enrichit 
d’une piété biblique simple, comme dans la méditation 
sur la crèche de Bethléem : « Considérez, mes bien- 
aimés, avec un esprit attentif, combien notre Seigneur 
Jésus-Christ a été trouvé digne de s’humilier pour notre 
salut, pour pouvoir nous ramener, nous hommes perdus, 
vers la gloire du royaume des cieux... Dieu voulait se 
révéler comme le serviteur de tous les serviteurs. Il 
ne Jui suffisait pas d’être notre Père, mais il fut trouvé 
digne d’être aussi notre Frère ». | 


Il. DE LA RÉFORME A NOS JOURS 


La christianisation du Nord, introduite à partir des 
princes et des moines, n’a jamais évacué un certain 
paganisme, intimement mêlé de foi et de morale chré- 
tiennes dans le catholicisme populaire. Il en est à peu 
près de même pour la Réforme, où les décisions poli- 
tiques ont été déterminantes, tandis que la religion du 
peuple pouvait pourtant n’évoluer que progressivement 
à travers des formes de transition souples. C’est seule- 
ment après quelques siècles, sous l'influence du pié- 
tisme et, plus tard, des grands mouvements de « réveil » 
populaires, que se forme une image de la réforme comme 
rupture plutôt que comme continuité. Ce n’est qu’à 
ce moment-là qu'on a pu apercevoir clairement les 
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conséquences des notions luthériennes du sacerdoce 
universel et de la paroisse en tant que communion des 
croyants. Le changement liturgique toucha principale- 
ment la piété eucharistique et le culte des saints, tandis 
que le culte, pour le reste, prit la forme d’une messe 
catholique simplifiée. Du point de vue dogmatique, la 
Réforme est souvent considérée comme une conti- 
nuation du catholicisme réformateur et de l’humanisme 
biblique, jusqu’à ce qu’un nouvel individualisme reli- 
gieux cultivât des conceptions luthériennes telles que 
sola scriptura et sola fide. Et, tandis que les Églises 
luthériennes des princes et du peuple poursuivaient une 
évolution entamée longtemps avant la réforme, il se 
produisait un émiettement progressif de Ja structure 
unitaire et hiérarchique religieuse héritée de l’époque 
catholique, et cela sous la pression du libéralisme et 
de la sécularisation. On peut dire, de façon quelque 
peu simplifiée, que la vie spirituelle des Églises nor- 
diques se divise entre, d’une part, un modèle ecclésio- 
sacramental dans la vieille tradition luthérienne et, 
d’autre part, un christianisme non sacramental d’asso- 
ciations dans une nouvelle tradition provenant des 
« réveils » anglo-américains. Entre ces deux traditions 
on trouve une religiosité commune sécularisée qui est 
celle de la majorité et pour laquelle l’Église est essen- 
tiellement « ordonnatrice de cérémonie ». Mais de toutes 
parts, malgré déviations et aberrances, personne n’é- 
chappe à l'influence des grands mouvements populaires 
religieux dans les pays nordiques au 19e siècle. Ils ont 
fait de la foi chrétienne une affaire de conscience 
personnelle, ils ont formé des laïcs conscients d’eux- 
mêmes, en partie organisés, en dehors de l’Église d'État, 
dans les Églises libres ou, du moins, dans une certaine 
indépendance vis-à-vis de l’autorité doctrinale et hiérar- 
chique de l'Église officielle; ils ont aussi affirmé le 
caractère propre de l’Église par rapport à l'État et à 
la commune auxquels les Églises nordiques sont liées 
économiquement et juridiquement. Les nouveaux mou- 
vements religieux furent à la fois le résultat et la cause 
de la décomposition de l’ancienne unité sociale et reli- 
gieuse, en même temps qu’ils remplacèrent les anciennes 
structures par leurs associations locales et leurs maisons 
de prière. 

4. Danemark [et Norvège (jusqu’à 1814). — 
L'’Ordonnance de l’Église (1537/1539) fut le fondement 
de la réforme dans les deux royaumes de Christian xrr. 
Le schéma « loi et évangile » y est présenté comme le 
chemin vers une foi reçue et adoptée individuellement, 
car chacun doit savoir « ce qu’est la foi et ce qu’elle 
exécute, et comment on arrive à elle », c’est-à-dire 
« en premier lieu la prédication du saint Évangile, qui 
exige une pénitence sincère et un amendement, la foi 
et ses fruits qui sont les bonnes actions ». 

L'introduction du recueil de cantiques dans le culte, 
et bientôt dans la vie spirituelle des foyers, constitue 
une grande nouveauté. « Le cantique de Hans Thome- 
son » datant de 4569 fut le premier et le plus important 
livre de piété; il comporte des cantiques réformés 
danois et allemands, mais aussi des cantiques catho- 
liques du bas moyen âge (par exemple les cantiques 
marials transformés en cantiques du Christ). Comme 
tous les recueils de cantiques nordiques qui devaient 
suivre, il contient la liturgie du culte, les textes et 
l’histoire de la Passion, et de nombreuses prières. Par 
ailleurs, le catéchisme et l’homilétique créent les nou- 
velles formes de læ piété et de l'éthique protestantes. 
Le principal théologien de l’époque de la Réforme, 
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Niels Hemmingsen, édita une Postilla (1561) qui marqua 
la prédication pendant plusieurs générations d’après 
le schéma : pénitence, conversion, foi personnelle avec 
ses effets éthiques. L’autre grand théologien, l’évêque 
Jesper Brochmand, édita une « Postille du foyer » 
(1635; dernière éd., 1862) marquée par une piété péni- 
tente provoquée surtout par la méditation des souf- 
frances et de la Passion de Jésus. D’autres livres ana- 
logues de méditation de Johann Arndt, Heïnrich Müller 
et autres furent traduits de l’allemand et contribuèrent 
à donner au luthéranisme nordique un penchant vers 
un christianisme de sanctification et d’expérience. On 
a pu dire que de tels livres de méditation imprégnés 
de tendances néo-platoniciennes et de catholicisme 
mystique semblaient familiers parce que les gens étaient 
encore enracinés dans la mentalité catholique du bas 
moyen âge. 


Les catéchismes prirent de l’importance avec la réintro- 
duction de la confirmation en 1736, à l’époque du piétisme 
d’État, dans le but pédagogique de faire reprendre conscience 
par les confirmants de leur promesse baptismale grâce à 
l’enseignement, l’examen de catéchisme, les promesses, l’im- 
position des mains et la prière. Le catéchisme approuvé de 
l’évêque Erik Pontoppidan, au titre caractéristique de « Vérité 
pour la crainte de Dieu » (1737), influença, spécialement 
en Norvège, la conception populaire du christianisme pour 
quelques siècles. Il était une reprise, abrégée et retravaillée 
de l'Einfältige Erklärung (1677) de Philipp Jakob Spener et 
était marqué par sa forme intellectualiste, par une morale 
puritaine et par une doctrine de la conversion qui demande 
« le sentiment de sa misère pécheresse, une douleur spirituelle 
et une désolation qui broient le cœur et le brûülent; oui, les 
pleurs et les larmes sortent parfois des yeux du pécheur ». 


Ce genre de christianisme fut déterminant pour le 
paysan norvégien Hans Nielsen Hauge (1771-1821) qui 
déclencha le premier grand mouvement de « réveil » 
populaire du Nord. Il vécut une illumination spiri- 
tuelle en 1796 dont il fit le récit plus tard dans son 
livre « Des sentiments religieux et de leur valeur » 
(1817). Cette illumination fut sans doute extatique et 
le conduisit de la peur du péché à un sentiment de 
joie : son âme éprouva « quelque chose de surnaturel, 
divin et bienheureux » et il reçut « un esprit changé et 
une inclination à chercher la parole de Dieu, à la lire 
et à la méditer ». La relation avec la mystique du bas 
moyen âge, dont il a été question plus haut, est mani- 
feste : pendant la crise qui suivit son illumination, 
Hauge lut dans une traduction danoise un livre sur la 
conversion de Jean Tauler et le trouva si important 
qu’il en publia une version abrégée (« Histoire de la 
conversion de Tauler »]. Un mélange de vie intérieure 
et d’activité, à l’image de l'auler et des « amis de Dieu », 
marqua l’haugianisme; cette forme de piété convenait 
bien à la classe paysanne progressiste, dont les aspi- 
rations sociales et politiques étaient fortes et qui était 
consciente d’elle-même en face du corps pastoral, comme 
l'était Hauge lui-même. 


2. Danemark {après 1814). — Les ramifications 
de l’haugianisme et d’autres réveils semblables contri- 
buèrent à dissoudre la vie religieuse ecclésiastique 
collective. Une base de philosophie existentialiste fut 
donnée à la nouvelle religion individualiste avec Sgren 
Kierkegaard (DS, t. 8, col. 1723-1729). De même, le 
réveil ecclésiastique, avec la nouvelle découverte de 
la vie sacramentelle et cultuelle de la paroisse que fit 
N. F. S. Grundtvig (DS, t. 6, col. 4085-1088), aboutit 


à une aversion pour les « contraintes » de l’Église 
institutionnelle sur la vie paroissiale libre. L'influence 
de Kierkegaard et des grundtvigiens de gauche favorisa 
l’évolution vers un genre de Christianisme critique 
euvers les dogmes et les institutions, une religiosité de 
l'expérience subjective et un libre développement de 
la personnalité, une éthique humaine de sentiments 
et — signe caractéristique commun aux différentes 
tendances grundtvigiennes — un accent mis sur l'humain 
et le populaire. Quant à l’orthodoxie ecclésiastique, elle 
fut amenée à se concevoir surtout comme une « mission 
intérieure », dont le profil spirituel fut marqué par le 
pasteur Vilhelm Beck (1829-1901), imprégné de l’exi- 
gence kierkegaardienne d’un christianisme éthique et 
décidé, mais toujours tenté par une piété plus métho- 
diste que luthérienne. Une renaissance plus récente des 
études grundtvigiennes et luthériennes a donné des 
impulsions théologiques à une orientation plus ecclé- 
siastique, voire de style « Haute-Église » (cf. DS, t. 6, 
col. 1087-1088). : 

La grande variété de la vie chrétienne danoise, avec 
des éléments de religiosité populaire très libéraux et 
diffus, est toujours. rassemblée — sauf pour quelques 
petits groupes minoritaires — dans l’Église populaire 
danoise. Celle-ci est considérée par certains, de tendance 
plutôt grundtvigienne, comme une forme extérieure 
bourgeoise; elle garde toutefois à sa base le culte et les 
sacrements, en particulier le baptême des enfants. 
Mais, malgré les réformes du 20€ siècle, inspirées par 
le « mouvement liturgique », c’est encore le chant des 
cantiques qui est l’élément moteur de la vie cultuelle 
danoise. 


Les quatre grands auteurs de cantiques danois sont forte- 
ment représentés dans le « Recueil de cantiques danoïs » de 
1953 : l’évêque Thomas Kingo (1634-1703), dont les cantiques 
« unissent l’assurance de la foi et la conscience de la vocation 
luthériennes, l'examen de conscience de la piété spirituelle 
et le sens du péché, et enfin le ton engageant et entraînant du 
christianisme d’expérience ‘ anglais * » {(Lindhardt); l’évêque 
H. A. Brorson (1694-1764), dont les cantiques se distinguent 
par leur intimité et la description psychologique des diffé- 
rents aspects de la vie spirituelle; le poète, cher -au peuple, 
B. S. Ingemann (1789-1862) avec ses chants du matin et du 
soir assez proches d’une religion de la nature, sans lesquels 
on ne pouvait imaginer le christianisme danois de l'Église 
populaire (Hal Koch}; et par-dessus tous, Grundteig, dont les 
cantiques sont inspirés par sa théologie du Credo, du Notre 
Père et des paroles de consécration de l’Eucharistie; il excelle 
surtout comme. poète de la Pentecôte (cf. DS, t. 6, col. 1086- 
1087). 

Rappelons ici la figure de Johannes Joergensen + 1956 
converti au câtholicisme en 1898 (DS, t. 8, col. 1231-1234). 


3. Norvège. — Dans les années 1850, se propagea 
dans le pays un mouvement de réveil confessionnel 
luthérien qui reçut son nom de Gisle Johnson t 1894, 
professeur en théologie, son principal représentant. 
Dans le système subtil de Johnson, lPorthodoxie luthé- 
rienne et son appropriation subjective s’alliaient à 
l'inspiration piétiste et au confessionnalisme ecclésias- 
tique qui, par le réveil des pasteurs et du peuple, a 
immédiatement marqué la vie paroissiale norvégienne. 
Ainsi s'explique le fait que l’Église norvégienne a réussi 
à intégrer les mouvements de réveil et la piété laïque 
mieux que les Églises des autres pays nordiques et 
qu’elle seule a eu une faculté de théologie des paroïsses 
en 1907 {la Faculté libre de théologie luthérienne, à 
Oslo), en réaction contre la théologie libérale enseignée 
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:. Ole Hallesby, professeur à la Faculté libre, n’a de nos 


jours influencé les pasteurs et les laïcs. Il a donné 
une importance capitale dans sa théologie à l’élément 
d'expérience et à l’ordre du salut. Ses livres d’édifi- 
cation {« Du monde de la prière » et « Pourquoi je suis 
devenu chrétien »}) ont été traduits dans les diverses 
langues du monde évangélique. 

Face à cette forme de christianisme piétiste, on 
trouve une autre forme plus ouverte à la culture et 
moins dogmatique. Le pasteur E. F. B. Horn (1829- 
4899) en fut un des pionniers. Dans un essai de syn- 
thèse entre foi et pensée, nature et révélation, il se 
montra préoccupé par la question de l’âme humaine 
et par la place de l'Homme dans la nature et au-dessus 
de la nature. On trouve un développement de ce pro- 
gramme chez plusieurs écrivains norvégiens pour qui 
la religiosité se trouve presque à l’opposé des formes 
et des dogmes de l’Église. Dans « Le dernier Viking » 
{1921}, Johan Bojer montre l’importance de la religion 
simple et sans dogmes aux moments décisifs de la vie 
humaine; et Gabriel Scott prête au pécheur Markus 
dans « La source » (1918) une religiosité panthéiste et 
mystique. On rencontre à peu près le même sentiment 
de la vi chez Knut Hamsun (1859-1952). Sigrid Undset 
{1882-1949) a suivi le chemin inverse et s’est convertie 
à l'Église catholique romaine (1924) après avoir redé- 
couvert l'Église et le christianisme du moyen âge tels 
qu’elle les a peints dans son roman Kristin Lavrans- 
datter (1920-1922, traduit en plusieurs langues). 

À la fin du 19° siècle, on assiste également à un 
changement dans la prédication laïque et les formes 
de piété. La prédication, sous l'influence suédoise 
(Rosenius; voir plus bas), a fait passer l’accent majeur 
de la nécessité de la pénitence à l’offre inconditionnelle 
de la grâce, accentuant l’idée de la libération par 
l'Évangile. La tendance à l’indépendantisme religieux 
s’en est renforcée (inspirée entre autres par la tra- 
duction, en 1877, du livre Trois siècles de luttes en 
Écosse ou Deux rois et deux royaumes de Merle d’Au- 
bigné). Cependant, à l’intérieur de l’Église officielle, 
croît un christianisme conventuel, avec maisons de 
prière, caractérisé par ces traits : biblicisme (souvent 
assez fondamentaliste), prédication du réveil, puissant 
engagement pour la mission et l’évangélisation, et, 
partiellement, administration de la Sainte Cène par 
des laïcs. Les lestadiens représentent une forme spéci- 
fique de piété laïque (voir infra, n. 4). 


La piété ecclésiastique a récemment reçu une inspiration 
nouvelle due, d’une part, à un remaniement des manuels de 
l'Église en vue de répondre aux besoins culturels et linguis- 
tiques modernes et, d’autre part, à un retour aux formes de 
Tancienne Église et aux sources luthériennes (vie liturgique 
Æt recueillement). 


4. Suède. — I] y a une certaine ironie dans le fait 
Que, au seuil de la Réforme et pour l'arrêter, l’évêque 
Hans Brask édita « Le bréviaire suédois », dans lequel 
des textes bibliques furent imprimés pour la première 
fois en suédois (1525); cette traduction est suivie de 
son pendant évangélique : « Un enseignement utile » 
(1526), réalisé par le diacre Olavus Petri, humaniste 
bibliqué, et l’archidiacre Laurentius Andreae, catho- 
lique nationaliste et réformateur, tous deux considérés 
<omme les véritables réformateurs de la Suède. En 
réalité, ces faits donnent une juste idée de la continuité 
qui existe entre le passé et la Réforme suédoise. L'Église 
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suédoise est la seule parmi les Églises du Nord qui 
affirme avoir gardé la succession apostolique depuis 
le sacre du premier évêque luthérien Laurentius Petri 
par l’évêque Petrus Magni, lui-même sacré à Rome 
en 1524. 

Le développement d’une vie spirituelle fidèle aux 
traditions dicta une politique ecclésiastique du juste 
milieu, encore favorisée par la victoire de « l’orthodoxie 
de la Concorde » en Suède par l’ordonnance de 1663 : 
elle fit du code de confession luthérien allemand « Livre 
de Concorde » {cf. DS, t. 9, col. 4247) la norme de tout 
enseignement. Une riche littérature catéchétique a en 
même temps inculqué aux suédois l’idée du rôle des 
pasteurs comme éducateurs de la foi. On peut voir 
dans la conversion de la reine Christine de Suède au 
catholicisme (dans sa forme libérale présentée par 
Descartes lors de son séjour à Stockholm en 1649-1650) 
une révolte contre la contrainte de cette orthodoxie. 
D'autre part, l’orthodoxie luthérienne s’est trouvée 
réconciliée avec la théologie et la spiritualité de la 
Passion, venant du moyen âge, grâce, entre autres, 
aux traductions des livres de Johann Arndt. Ce courant 
mystique reçut une nouvelle impulsion à travers un 
recueil de chants piétistes et conservateurs, « Les chants 
de Moïse et de l’Agneau » (cf. Apoc. 45, 3) qui fut très 
répandu (première éd., 1717); il transmet une mystique 
nuptiale et une piété ascétique. 

C’est seulement avec le piétisme radical que le lien 
avec l’orthodoxie ec.lésiastique fut rompu : il fit dériver 
la mystique vers l’exaltation sous l'influence d’écrivains 
tels que Thomas a Kempis, Weigel, Arnold et aussi 
Mne Guyon. Le spiritualisme mystique conduit chez 
Johann Konrad Dippel à une doctrine de la réconci- 
liation subjective qu'il développa pendant ses années 
passées en Suède (1726-1729); ainsi dans Helle Glantz 
des Evangelii Jesu Christi oder Schrift- und Wahrheït- 
mässiger Entwurff der Heyls-Ordnung. Le terrain était 
ainsi préparé pour l’arrivée en Suède, dans les années 
4740, du moravisme qui suscita, surtout à Stockholm, 
un culte de Jésus où la sensibilité prenait une place 
excessive. On trouve chez le visionnaire Emanuel 
Swedenborg (1688-1772) une mystique originale et 
réfléchie qui développe, sous l'influence de la philo- 
sophie cartésienne et de mystiques tels que Dippel, 
Bühme et Paracelse, une nouvelle religion mystico- 
rationaliste, Une autre conception du rapport nature / 
religion, celle-ci beaucoup plus fidèle à l’Église, apparaît 
chez le botaniste Carl von Linné (1707-1778) et surtout 
chez son meilleur disciple Samuel Odmann (1750-1829); 
ce dernier développa une sorte de physico-théologie 
{(« De la connaissance de la nature pour lillumination 
de la Sainte Écriture »). On trouve douze de ses can- 
tiques dans le recueil suédois de 1937. 

Le courant piétiste eut une influence décisive pour 
les mouvements de réveil des 192 et 202 siècles, en ce 
sens qu’il a préparé les esprits par sa littérature de 
recueillement. Le norvégo-danois Erik Pontoppidan 
{voir plus haut), appelé en Suède « le Spener du Nord », 
y est connu par son « Miroir glorieux de la foi » (1766), 
un livre sur le vrai signe distinctif de l’enfant de Dieu. 
Deux autres écrivains suédois connurent aussi un grand 
succès : Anders Nohrborg avec « L'ordre de salut de 
l’homme déchu » (1771) et Johann Môller qui déve- 
loppe ce même thème dans son « Traité sur la bonne 
façon de précher », 1779; il montre comment les audi- 
teurs se trouvent être divisés en trois catégories de 
pécheurs, les « dormants », les éveillés et les convertis. 
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De cette tendance part une ligne menant au pasteur 
Henrik Schartau t 1825 et au réveil qu’il suscita. Il à 
donné à la vie ecclésiastique de la Suède occidentale 
un profil original; d’une part, il réagit contre le désordre 
de la sentimentalité religieuse par la doctrine d’un 
ordre établi de la grâce (vocation, éveil, illumination 
par la loi et l'Évangile, régénération et sanctification) 
et par l’action objective des moyens de grâce; d’autre 
part, il combat le christianisme routinier et confor- 
miste de la vie ecclésiastique officielle par l’exigence 
d’une foi personnelle et vivante. 

Le réveil de Schartau est le point de départ de nom- 
breux mouvements dont beaucoup portent le nom de 
leurs chefs charismatiques, tels Jakob Otto Hoof, 
influencé par la mystique catholique romaine à travers 
J. de Bernières-Louvigny (cf. DS, t. 1, col. 1522-1527), 
et Peter Lorenz Sellergren, converti (comme Hoof) par 
une vision de l'enfer. Le trait principal de ces mouve- 
ments est la forme de pénitence piétiste, en partie très 
légaliste, comme on la trouve chez les « Lecteurs » 
dans la région du Norrland. 

Mais c’est précisément dans ce milieu des « Lecteurs » 
qu’intervint un changement, lorsque ces « réveillés » 
commencèrent à lire les sermons de Luther et son 
commentaire de l’Épître aux Galates (cf. DS, t. 9, 
col. 1212); on les appela les « néo-lecteurs » : Carl Olof 
Rosenius (1816-1868) transforma le « mouvement de 
lecture du Norrland » en un « néo-évangélisme » qui 
influença fortement la vie chrétienne aussi bien sué- 
doise que norvégienne. Rosenius s’aperçut, en menant 
le même combat que Luther entre la Loi et l'Évangile, 
que Dieu était en même temps celui qui juge et celui 
qui pardonne : Dieu juge par le pardon. Bien sûr, ce 
néo-évangélisme, qui connut des exagérations, pro- 
voqua une contre-réaction allant dans le sens d’un 
renforcement de la discipline de l’Église et exigeant 
la « pureté de la table de la Sainte-Cène », c’est-à-dire 
que le sacrement ne devait être reçu que par les croyants 
avec des croyants, et administré par un croyant. Ceci 
ouvrit le chemin à une nouvelle piété, dans le genre 
des Églises libres, qui est présent aussi à l’intérieur 
de l’Église officielle suédoise (Svenska Missionsfôr- 
bundet, 1878). 

Le pasteur Lars Levi ZLæstadius (1806-1861) créa 
de son côté un mouvement de réveil, dont les adeptes 
s'appellent encore de nos jours lestadiens. Ce mouve- 
ment s’étendit dans la Scandinavie du Nord à partir 
de Karasuando, surtout parmi les Lapons, et prit 
certains des traits extatiques qui caractérisent les 
religions arctiques (prédicateurs somnambules ou en 
transe, etc.). La confession publique des péchés, l’abso- 
lution et les agapes fraternelles sont des traits carac- 
téristiques de la discipline religieuse de ce mouvement, 
et contribuent à maintenir unies ses assemblées. Les 
lestadiens font partie de l'Église d'État. 

Un nouveau contre-courant luthérien et Haute- 
Église contre le christianisme de libre association se 
dégagea dans les années 1880 à la Faculté de théologie 
de l’université de Lund avec E. G. Bring. De ce mou- 
vement pour un renouveau ecclésiastique, on peut 
résumer ainsi la doctrine : l'Église en tant que corps 
du Christ et le salut par lincorporation baptismale à 
cet organisme ont équilibré jusqu’à présent la concep- 
tion fondamentale piétiste de la paroïisse comme asso- 
ciation de croyants véritables et de convertis. L’équi- 
libre se trouvant rompu, il faut retrouver la spiritualité 
d'Église, avec une renaissance de la vie cultuelle et 


eucharistique, du cérémonial, des offices, de la médi- 
tation et de la vie monastique évangélique. Nathan 
Süôderblom (1866-1931) propagea, en tant qu'historien 
de religion et archevêque, cette nouvelle compréhension 
de la paroisse comme assemblée cultuelle de caractère 
sacramental (cf. sa façon de caractériser comme « catho- 
licité évangélique » l'union, dans l'Église suédoise, de 
l'esprit évangélique et de la tradition ininterrompue). 


Le libéralisme religieux, représenté en premier lieu par 
Viktor Rydberg (« La Doctrine biblique du Christ », 1862, et le 
roman « Le dernier athénien », 1859), constitue un autre cou- 
rant, distinct aussi bien de la piété de réveil que de la spiri- 
tualité d’Église. Il prêche une philosophie de la personnalité 
idéaliste et humaniste dont l'idéal vise l’avènement de la 
raison et de la liberté humaine en harmonie avec un chris- 
tianisme sans Église ni dogmes. L'œuvre principale de Pontus 
Wikner (« Pensées et questions devant le Fils de l'Homme », 
4872) expose bien « le libéralisme religieux en tant que piété 
et comme une synthèse de philosophie et de christianisme » 
(Gustafsson). Ce mouvement se développa et évolua, à travers 
un agnosticisme à tendance religieuse, vers l’athéisme et le 
sécularisme dans une grande partie de l’intelligentsia suédoise. 


5. Finlande. — Michel Agricola (v. 1510-1557), le 
réformateur de la Finlande, fut influencé par un luthé- 
ranisme spiritualisant. Son « Livre de prières biblique » 
(Rucouskiria Bibliasta), sorte de manuel pastoral, puise 


ses sources dans les œuvres de Luther, Kaspar von 


Schwenkfeld, Thomas a Kempis et Érasme, ainsi que 
dans les livres de dévotion catholiques traditionnels, 
du type des miroirs de l’âme et des traités sur la messe. 
Ce livre de prières est l’expression « de la piété carac- 
téristique de l’Église finlandaise, avec son attitude 
tolérante vis-à-vis des différentes formes de vie reli- 
gieuse et sa concentration sur une vie chrétienne pra- 
tique » (W. Schmidt). Agricola posa la base de la 
langue écrite finlandaise par ses publications (tra- 
duction du nouveau Testament, 1548; manuels pour 
le culte et les actes ecclésiastiques). 

L’essai de recatholicisation du Nord (par exemple 
par le jésuite norvégien Laurent Nicolai à partir de 
l’école supérieure de Stockholm dont la direction lui 
avait été confiée par Jean 111 de Suède} connut son 
meilleur succès en Finlande, où le catholicisme popu- 
laire s’est maintenu le plus longtemps. Eric Sorolainen, 
évêque de Âbo (1583-1625) fut même soupçonné d’être 
secrètement catholique, du fait qu’il consentit. à tra- 
vailler avec le roi suédois Jean 111 à une révision du 
Missale romanum dans le sens d’un catholicisme 
réformé. Sa Postille (2 vol., 1621-1625), premier recueil 
de prédications en finlandais, est influencée par des 
recueils de prédications et de prières luthériens (comme 
ceux de Johann Habermann). Ainsi que dans les autres 
pays nordiques, le luthéranisme devient une religion 
catéchétique. Significatif de cette tendance, l’évêque 
Isak Rothovius + 1652 conçoit l’enseignement de la 
religion comme « le seul moyen que nous ayons pour 


préparer la jeunesse, consacrée au Christ par le baptême, - 


à la lutte contre le diable, le monde et la chair ». 

La grande guerre nordique (1700-1721) fut pour la 
Finlande un profond bouleversement, même au point de 
vue spirituel. Le piétisme fut introduit, dans ce contexte 
de misère, par les finlandais qui s’étaient réfugiés en 
Suède et par ceux qui avaient été faits prisonniers en 
Russie. I1 fait son apparition sous une forme radicale 
grâce à deux fils de pasteur, Jakob et Erik Eriksson, 
qui semblent influencés par des écrits du mystique 
ascétique G. Arnold et du visionnaire anglais J. Por- 
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: ‘dage. Mais la personnalité dominante parmi les piétistes 
- radicaux sera le pasteur Abraham Achrenius + 1769. 
Après une vision extatique, il se considéra comme « la 
septième des trompettes de FApocalypse qui annonce 
-Farrivée du millénium et le départ de Babel des véri- 
tables croyants ». Un extatisme populaire se répandit 
aussi, influencé, d’une part, par le livre de dévotion 
de Arthur Dent The Handmaid of Repentance (tra- 
duction finlandaise, 1732), d’autre part par les fan- 
tasmes d'horreur suscités par le tremblement de terre de 
Lisbonne en 1756. Ce mouvement tombe vers 4840 sous 
l'influence du paysan Paavo Ruotsalainen + 1852. 
Torturé de grands scrupules, il en fut délivré par une 
parole de cure d’âme : « Une chose te manque, tout 
te manque : la perception du Christ par le cœur »; il 
parvint à une foi qu’il caractérisait lui-même de « foi 
en attente » (contrairement à la foi « possédée » des 
moraves), c’est-à-dire : c’est uniquement par inter- 
mittence qu’une pauvre âme peut posséder la pleine 
certitude du salut, et ceci à l’heure de Dieu seulement. 
Mais cette foi teintée de mysticisme, en partie passive 
— toujours humble, endurant toutes les épreuves de 
la vie : trait caractéristique de la reliogiosité finlan- 
aise —;, se trouva bientôt réinvestie par les signes 
extérieurs figés de piété. 

L'autre grand chef de réveil fut le pasteur Henrik 
Roengvist (1789-1866). Sa traduction finlandaise du 
célèbre « Livre de confession et de communion » de 
Johann Fresenius (1° éd. allemande, 1746) eut une 
importance décisive pour sa vie spirituelle, avec ses 
mots-clef de la cure d’âme : « Prie pour obtenir la 
grâcel Veille sur la grâce! Lis la parole de Dieu en 
priant! ». À la piété fondée sur l’expérience de Ruotsa- 
lainen, succède une mystique de prière plus orientée 
vers l'éthique qui marque le réveil de Renqgvist; la 
prière commune à genoux y fut le signe distinctif des 
croyants (cf. l'écrit de Renqgvist : « Bref examen de la 
nécessité de la prière », 1835). 

Parmi les nombreuses ramifications des réveils du 
49 siècle qui ont des traits communs avec les réveils 
de l’autre côté du Golfe de Bothnie, le plus important 
est lié à Læstadius (cf. supra, col. 439). Les lestadiens 
représentent encore de nos jours, non seulement dans 
le nord, mais aussi dans le sud de la Finlande, une force 
spirituelle et constituent, avec les piétistes, la plus 
grande richesse spirituelle de l’Église finlandaise. Les 
mouvements de réveil ont aussi donné des impulsions 
à un renouveau théologique. Le christianisme d’expé- 
rience pratique se lia au biblicisme du théologien alle- 
mand Johann Tobias Beck, qui semblait apte à récon- 
cilier et à rassembler dans un christianisme biblique 
les tendances piétistes. 


L'Église minoritaire grecque orthodoxe connut aussi un 
renouveau important à la fin du siècle dernier, entre autres 
par la fondation de la « confrérie des saints Serge et Herman ». 
On peut considérer aujourd’hui l’Église orthodoxe, après les 
temps difficiles qui ont suivi la séparation de la Finlande 
d’avec la Russie (1917), comme la deuxième église populaire 
du pays. Elle possède trois couvents. 


Les ouvrages cités en cours de textes ne sont pas repris ici. 
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Klostre, Copenhague, 1968. — Bengt Strômberg, Den ponti- 
fikale liturgin 1 Lund ochk Roskilde under medeltiden, Lund, 
1955. — Anne Riising, Danmarks middelalderlige Prædiken, 
Copenhague, 1969. — K. M. Nielsen, éd., Middelalderens 
danske Bonnebager, 4 vol., ibidem, 1946-1963. 


2° Norvège. — Helge Fæhn, éd, Fire norske messeord- 
ninger fra middelalderen, Oslo, 1953. — Missale pro usu totius 
Norvegie: secundum ritum sancte metropolitane Nidrosiensis 
ecclesiae, 1519; Oslo, 1959. — Lilli Gjerlaw, éd., Ordo nidro- 
siensis ecclesiae (Ordub6k), Oslo, 1968. — Helge Fæhn, éd., 
Manuale norvegicum (Presta handbok), Oslo, 1962. — Astrid 
Salvesen et Erik Gunnes, éd., Gammelnorsk Homiliebok, Oslo, 
1971. — Per Sveaas Andersen, Samlingen av Norge og krist- 
ningen av landet 800-1130, Oslo, 1977. — Fridtjov Birkeli, 
Norske steinkors 1 tidlig middelalder:.., Oslo, 1973. 

Nidaros erkebispestol og bispesete 1153-1953, Oslo, 1955. — 
A. ©. Johnsen, On the Background for the Establishment of 
the Norwegian Church Province, Oslo, 1967. — Absalon Taran- 
ger, Den angelsaksiske kirkes indflydelse paa den norske, Kris- 
tiania, 14890. — Olav Bo, Heilag-Olav à norsk folketradisjon, 
Oslo, 4955.— Oluf Kolsrud, Woregs kyrkjesoga, t. 1 Millom- 
alderen, Oslo, 1958. — Thomas R. Willson, History of the 
Church and State in Norway. From the Tenth to the Sixteenth 
Century, St. Cloïr Shores, 1971. — Christian C. A. Lange, De 
norske Klostres Historie à Middelalderen, 2° éd., Christiania, 
14856. — Arne Odd Johnsen, De norske cistercienserklostre 
1146-1264, Oslo, 1977. 


3° Suède. — H, Reuterdahl, éd., Statuta synodalia veteris 
ecclesiae Sveogothicae, Lund, 1841. — L. M. Bääth, éd., Acta 
pontificum Suecica (appendise de Diplomatarium Suecanum : 
Acta cameralia, 2 vol., Stockholm, 1936-1942). — Knut Peters, 
éd., Breviarium Lincopense, ex unica editione 1493, 2 vol., 
Lund, 1950-1957. —— Isak Collijn, éd., Manuale Upsalense 
(1487), Stockholm, 1918. — Svenska medeltidspostillor, 7 vol. 
Uppsala, 1879-1974, — Sven Ulrich Palme, Æristendamens 
genombrott i Sverige, 2° éd., Stockholm, 1962. — Friedrich 
Ochsner, Gotlands kristnande. Die Gotland Saga. Die Chris- 
tianisierung Gotlands, Visby, 1973. — Helge Ljungberg, 
Ansgar och Bjôrkô, Stockholm, 1945. 

Kaut B. Westman, Den svenska Kkyrkans utveckling frân S. 
Bernkards tidevarv till Innocentius 111's, Stockholm, 1915. — 
T. Lundén, Svenska helgon, ibidem, 1972. — Bengt Thorde- 
man, éd., Erik den helige. Historia. Kult. Reliquer, ibidem, 
1954. — Hilding Johansson, Ritus Cisterciensis. Studier i de 
svenska cisterciensklostrens liturgi, Lund, 1964. — Gustaî 
Lindberg, Die schwedischen Missalien des Mittelelters, t. 1 
calendrier, Propres du temps et des saints, Commun des 






saints), Uppsala, 1923. — Jaakko Gummerus, Beitrûge zur 
Geschichte des Buss- und Beichtwesens in der schwedischen 
Æirche des Mittelalters, t. 1, Uppsala, 1900. — Carl-Gustaf 
Andrén, De septem sacramentis. En sakramentutläggning frân 
Vadstena kloster circa 1400, Lund, 1963. — Hilding Johans- 
son, Bibel ockh liturgi. Med särskild hansyn till svensk tradition 
under medeltiden och reformationstiden, Lund, 1953. — Beng 
Ingmar Kilstrôm, Den kateketiska undervisningen à Sverige 
under medeltiden, Lund, 1958.- 


&° Finlande. — Edward Grenblad, éd., Nya Källor till 
Finlands medeltidshistoria, Copenhague, 1973. — R. Hansen, 
éd., Finlands Medeltidsurkunder, 8 vol., Helsingfors, 1910-1935. 
— Birgit Klockars, Biskop Hemming av Abo, ibidem, 1960. — 
Aarno Malin, Der Heiligenkalender Finnlands. Seine Zusam- 
mensetzung und Entwicklung, ibidem, 1925. 


IL DE LA RÉFORME AUX TEMPS PRÉSENTS 


Carl-Gustaf Andrën, Reformationen i Norden. Kontinuitet 
och fürnyelse, Lund, 1973. — Georg Schwaiger, Die Reformation 
in den nordischen Ländern, Munich, 1962. — Vello Helk, 
Laurentius Nicolai Norvegus S. J., Copenhague, 1966. — Oskar 
Garstein, Rame and the Counter-Reformation in Scandinavia 
until the Establishment of the S. Congregatio de Propaganda 
Fide in 1622, Oslo, 1963. — A. Pontoppidan Thyssen, éd., 
Väckelse och kyrka i nordiskt perspektiv. Nordiska studier 
ôver brytningarna mellan kyrklig ordning och religiôs folkrô- 
relse under 1800-talet, Copenhague, 1969. 

Sur l’activité missionnaire des jésuites, voir DS, t. 8, col. 
1028-1030. — Voir les chroniques théologiques de la Revue 
théologique de Louvain : en Norvège, par À. Holter (t. 7, 1976, 
253-258); au Danemark, par R. Prenter {p. 417-120); en Suède, 


par L.-M. Dewailly (£. 9, 1978, 462-468; €. 11, 1980, p. 261- 


268). 


1° Danemark. — Kai Horby, Reformationen i Danmark. 
Kilder udvalgt, Copenhague, 1972. — Bertil Molde, Volmer 
Rosenkilde, éd., Danske bibelarbejder fra Reformationstiden 
(fac-simile), 8 vol., ibidem, 1950.— S. H. Poulsen, éd., Danske 
Messebager fra Reformationstiden (fac-simile), chidem, 1959. — 
E. H. Dunkley, The Reformation in Denmark, Londres, 1948. — 
Jenny Schnell, Die dänische Kirchenordnung von 1542 und der 
Einfluss von Wittenberg, Breslau, 1927. — L. Koch, Guds- 
tjenesten t den danske kirke efter reformationen, Copenhague, 
4902-1903. — S. Widding, Danske Messe, Tide- og Psalmesang 
1528-1573, 2 vol., ibidem, 1933. — P. Severinsen, Dansk 
Salmedigtning i Reformationstiden, ibidem, 1904. 

P. G. Lindhardt, Wederlagets mænd. Det Katolske bispe- 
vældes sidste dage i Danmark, Copenhague, 1968. — Kristen 
Valkner, Paulus Helie og Christiern 1. Karmeliterkollegiets 
oplesning, Oslo, 1963. 

J. Oskar Andersen, Reformationens Begyndelse og Hans 
Tausen, Copenhague, 1926. — Knud Eyvind Bugge, 6d., 
Tro og Tale. Studier over Hans Tausens Postil, ibidem, 1963. — 
P. G. Lindhardt, Peder Hersleb, t. 1, 1689-1737, ibidem, 1939. 
— Michael Neïiendam, Erik Pontoppidan. Studier og Bidrag 
til Pietismens. Historie, 2 vol., ibidem, 1930-1933. — Christian 
Bastholm, Studier over Oplysningens Teolagi og Kirke, ibidem, 
1922. — Krister Gierow, Den evangeliska bônelitteraturen à 
Danmark 1526-1575, Lund, 1948. — Hal Koch, éd., Et kir- 
keskifte. Studier over brydninger i dansk kirke- og menighedslie 
i det 19. ärhundrede, Copenhague, 1960. — Jakob Rod, Dansk 
folkereligion i nyere tid, ibidem, 1972. — N. H. Sce, Dansk 


teolagi siden 1900, ibidem, 1965. — P. G. Lindhardt, Væk- 


kelser og kirkelige retninger i Danmark, 8° éd., Ârhus, 1978. — 
A. Pontopptdan Thyssen, éd., Vækkelsernes frembrud i Dan- 
mark i forste halvdel af det 19. ärhundrede, 7 vol., Copenhague, 
1960-1977. — Paul Holt, Æirkelig Forening for den Indre 
Mission i Danmark... (1861-1961), Copenhague, 1961-1977. — 
Gottfried Mehnert, Die Kirche in Schleswig-Holstein. Eine 
Kirchengeschichte im Abriss, Kiel, 1960. 


29 Norvège. — K. E. Christophersen, Norwegian His- 
toriography of Norway's Reformation, Minneapolis (Minn.), 
1972. — Helge Fæhn, Rütualspersmälet i Norge |1785-18158, 
Oslo, 1956. — Willy Dahl, éd., Norske Salmer 1600-1750. En 
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‘antologi, Bergen, 1974. — Einar Molland, Norges kirkehistorie 
i det 19. ârhundre, 2 vol., Oslo, 1979. — Andreas Seierstad, 
Kyrkjelegt reformarbeid i Norig i nittande hundreaaret, Bergen, 
4923. —- Age Holter, Det Norske Bidelselskap gjennom 150 àr., 
t. 4 (1816-1904), Oslo, 1966. — John Nome, Menighetsfakul- 
tetet é norsk kirkeliv..,Oslo, 1958.-— Anders Skrondal, Grundtoig 
og Noreg. Kyrkje og skule 1812-1872, Bergen, 1929; t. 2, 1872- 
1890, Bergen, 1936. 

Dagmar Sivertsen, Læstadianismen i Norge, Tromss, 
1955. — Ola Rudvin, Jndremisjonsselskapets historie, 2 vol., 
Oslo, 1967-1970. — Andreas Aarflot, Hans Nielsen Hauge, 
lie og budskap, Oslo, 1974. — Magnus Nodtvedt, Rebirth 
of Norway’s Peasantry. Folk Leader H. Nielsen Hauge, Tacoma 
{Wash.), 1965. — Finn Thorn, Sigrid Undset. Kristentro og 
Kirkesyn, Oslo, 1975. — K. Kjelstrup, Norvegia Catholica. 
Moderkirkens gjenreisring i Norge. Et tilbakeblikk i anledning 
@& 100-ärsminnet for opprettelsen av St. Olavs menighet i Osla 
1843-1943, Oslo, 1942. 








8° Suède. — Martti Parvio, Canon Ecclesiasticus. En 
latinsk utgdva av Laurentius Petris kyrkoordning, Helsingfors, 
1966. — Eric Yelverton, éd., The manuel of Olavus Petri 
(1529), Londres, 1953. — Ragnar Askmark, Âmbetet i den 
svenska kyrkan i reformationens, ortodoxiens och pietismens 
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Sigfrid Estborn, ÆEvangeliska svenska bônbäcker under 
reformationstidevarvet, Lund, 1929. — David Lindquist, Stu- 


dier i den svenska andaktslitteraturen under stormaktstide- : 


varvet. Med särskild hänsyn til bôn-, trôste-och nativardsbôcker, 
Uppsala, 1939. 

Elis Malmestrôm, Carl von Linnés religiosa äskädning, 
Stockholm, 1926. — Hilding Pleijel, Hustavlans värld. Kyrk- 
light folklio à äldre tiders Sverige, ibidem, 1970; Husandakt, 
husaga, husfôrhôr ochk andra folklivsstudier, ibidem, 1965. — 
Gustaf Ivarsson, Johan 111 och klosterväsendet, Lund, 1970. — 
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— Signe Toksvig, Emanuel Swedenborg. Scientist and Mystic, 
Londres, 1948 (trad. danoise, Copenhague, 1977). — Hilding 
Pleijel, Der schwedische Pietismus in seinen Beziehungen zu 
Deutschland, Lund, 1935; Das Kirchenproblem der Brüder- 
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Ove Nordstrandh, Den äldra svenska pietismens litteratur, 
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ÉGLISES NORDIQUES — NORTON 


446 


Studier till predikans historia under nyromantiken, 2 vol., 
Lund, 1924-1926. — Nils Bolander, Samfund och sängbok. 
Studier i 1800-talets religiôsa strômningar i Sverige med särskild 
hansyn till nyevangelismen och dess sängdiktning, Stockholm, 
1954. — Arne Palmqvist, Die rômisch-katholische Kirche in 
Schweden nach 1781, 2 vol., Uppsala-Stockholm-Wiesbaden, 
1954-1958. 
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t Sverige under 1800-talet, Lund, 1962. — Axel Andersson, 
Svenska Missionsfôrbundet, dess uppkomst och femtiodriga 
verksamhet. Inre Missionen, 3 vol., Stockholm, 1928-1929. — 
Bo R. Stähl et Bertil Persson, Kulter. Sekter. Samfund. En 
studie av religiôsæ minoriteter i Sverige, 2° éd., ibidem, 1971. 


&° Finlande. — Jaakko Gumnerus, Michael Agricola. Der 
Reformator Finnlands. Sein Leben und sein Werk, Helsinki, 
4941. — Olav D. Schalin, Æulthistoriska studier till belysande av 
reformationens genomfôrande i Finland, 2 vol., Helsingfors, 
1986. — Bill Widén, Katekesinstitutionen i Sveriges och Fin- 
lands lappmarker 1744-1820, Âbo, 1965. — Ingeborg Lager- 
crantz, Lutherska kyrkovisor i finländska musikhandskrifter 
frân 1500- och 1600-talet, 2 vol., Helsingfors, 1948-1972. — 
W. A. Schmidt, Ur Finlands fromhetsliv under 1800-talet, 
Stockholm, 1947. — G. O. Rosenqvist, Finlands kyrka à det 
senaste haloseklets brytningstider, Helsingfors, 1946. 

Geert Sentzke, Die Theologie Johann Tobias Becks und ihr 
Eïinfluss in Finnland, 2 vol., Helsinki, 1949-4957. — G. O. 
Rosenqvist, Det liturgiska arbetet à Finland efter skilsmässan 
frân Sverige, t. 1, Abo, 1935. — Ur de religiôsa rôrelsernas 
historia à Finland. Urkünder och forskningar, 4 vol., Helsing- 
fors, 4915-1939. — Magnus Rosendal, Den firska pietismens 
historia i 19. ärhundradet, t. 1, Uleäborg, 1903. -— P. Boreman, 
Læstadianismen. Fennoskandiens märkligaste väckelse och 
dess fürhällande till kyrkan, Stockholm, 2e éd., 1954. — Helge 
Nyman, Den bidande tron hos Paavo Ruotsalainen, Helsing- 
fors, 1949. 


Islande, — Sources : Sturlunga saga, trad. du vieil islan- 
dais par Julia McGrew, 2 vol., New York, 1970-1974. — Walter 
Baetke, éd., Islands Besiedlung und älteste Geschichte (Aris 
Isländerbuch, Das Besiedlungsbuch, Das Buch von der Ein- 
führung des Christentums, Bischofsgeschichte), Cologne, 1967. 

Études : J. C. F. Hood, Icelandic Church Saga, Londres, 
1946. — Dag Strômbäck, The Conversion of Iceland. À Survey, 
Londres, 1975. — R. Boyer, La vie religieuse en Islande, 1116- 
1264, d'après la Sturlunga Saga et les Sagas des évêques, Lille, 
1972. — Jon Helgason, Island Kirke fra dens Grundlæggelse 
til Reformationen, Copenhague, 14925; ... fra Reformationen 
tilvore Dage, 1922. — Thordur Tomasson, éd., Træk af Islandsk 
Kirke- og Menighedslis i Nutiden, ibidem, 1930. — Finn Tuli- 
nius, Arni Helgason og hans helgidaga-prédikanir, ibidem, 1939. 
— Arne Moller, Islands Lovsang gennem tusind Aar, Copen- 
hague, 1923; Hallgrimur Péturssons Passionssalmer. En studie 
over islandsk Salmedigtning fra det 16. og 17. Aarhundrede, 
tbidem, 1922. 

Voir aussi les principaux dictionnaires, vg DHGE, art. 
Danemark (t. 14, 1960, 57-67) et Finlande (t. 17, 1971, 217- 
231); LTK, 2e éd., art. Dänemark, Finnland, Norwegen, 
Schweden; etc. 


Âge Hozrer. 


NORTON (JEAN), chartreux, t 1522. — Des 
débuts de la vie de John Norton nous ne savons rien. 
Il entra chez les chartreux en 1482. Lui-même le dit 
dans sa Devota Lamentatio, en relatant une vision, 
« … le vendredi avant la fête de la Pentecôte, dans 
ma troisième année en cette sainte religion : en lan 
du Seigneur 1485, aussitôt après la messe, alors que 
j'étais assis dans ma cellule, soudainement ravi en 
esprit, je vis apparaître la très glorieuse Souveraine 
des anges, Marie Mère de Jésus. » (Lincoln Cathedral 
Library, ms 57 [A. 6. 8], f. 79v-80r). Sa Musica Mona- 
chorum (même ms, f. 27r) s’achève sur ces mots : « Ici 
prend fin la Spiritualis Musica Monachorum, publiée 
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par le vénérable et pieux 6° prieur de Mountgrace, 
alors qu’il faisait heureusement fonction de procureur 
en cette même maison ». Cependant il semble bien 
qu’il était entré dans l’ordre en la chartreuse de Coven- 
try, après avoir été au préalable dans un autre ordre 
moins sévère. En effet, à la fin de son traité sur la vie 
solitaire (Bodleian Library, Oxford, ms Lat. th. d. ?, 
f. 200), nous lisons cette indication : « Ici prend fin 
un certain écrit du dévot père dans le Christ, D. John 
Norton, précédemment moine dans une maison de 
l'Ordre des chartreux, près de Coventry. Après avoir 
fait l’expérience de la vie commune dans le cloître, il 
avait opté avec ferveur pour une vie solitaire à l'écart ». 
On ignore à quelle date il passa à Mountgrace; mais 
il y fut prieur de 1509 à 1522, après avoir été un temps 
procureur. La maison, durant son priorat, fut en plein 
élan spirituel et les moines de Mountgrace firent preuve, 
lors de la Réforme, d’un attachement digne d’éloge à 
leur vocation. 

Le ms 57 [A. 6. 8] de Lincoln Cathedral Library, 
légèrement lacunaire et datant d'environ 1530, con- 
tient : Musica Monachorum (f. 1r-27r), Thesaurus Cor- 
dium vere Amancium (f. 28r-76v) et Devota Lamentacio 
devoti Johannis Norton prioris (f. 77r-95v). Le ms Lat. 
th. d. 7 de la Bodleian Library d'Oxford renferme un 
court traité de Norton sur la vie solitaire (f. 200). 

Les traités de Norton, comme ceux de Richard 
Methley, son confrère de Mountgrace (DS, t. 10, 
col. 1100-1108}, dérivent de son expérience quotidienne 
de la vie religieuse. Ils témoignent d’une remarquable 
connaissance méditée de l’Écriture. Le Christ est sou- 
vent montré conversant avec le chartreux, pendant 


qu’il prie ou s’adonne à la lectio divina. Bien que | 


Norton soit recommandé, dans le ms de Lincoln Cathe- 
dral Library, par des lettres d'introduction de Wil- 
liam Melton, chancelier de la cathédrale d’York, sa 
dévotion sensible, éminement affective, paraît man- 
quer d’un certain équilibre. Malgré la conviction 
qu’il avait d’être favorisé de grâces extraordinaires, 
ses écrits ne montrent qu’un moine généreux et fervent, 
profondément attaché à son Ordre et qui vraisem- 
blablement n’était pas allé bien loin au-delà de la via 
purgativa. Ses ouvrages néanmoins furent manifes- 
tement appréciés par des membres de sa communauté. 

La Musica Monachorum comporte sept chapitres : 
« De la tristesse causée par le grand nombre de paroles 
et de la consolation que Dieu lui oppose; de l’oraison; 
de la correction fraternelle; comment l’homme. peut 
prier de manière pure; du grand soin à avoir de la 
pureté de cœur; de la vraie obéissance et des murmures; 
encore de l’obéissance ». La plus grande partie du 
traité est consacrée à la pratique de l’obéissance : 
« car en une pure obéissance toutes les vertus sont 
acquises et toutes sont nourries et sans elle il n’est 
point de vertu parfaite... » (f. 8v). 


Norton le souligne en particulier à propos de son propre 
ordre : « Aussi dit-on les vrais chartreux bieunheureux entre 
tous, en raison de leur obéissance toute pure, car les anges s’en 
émerveillent.… » {f. 11r). « Le chœur des dominations se réjouit 
de leur pure obéissance, de leur éminente pauvreté, de leur 
assiduité à la prière continue.et fervente..» (f.17r). Son exposé 
sur l’obéissance est basé sur un grand nombre d’exempla tirés 
de l’Écriture. Le conseil que lui donne le Christ au sujet de la 
prière est d'ordre courant : « O doux fils, si tu veux prier pure- 
ment sans pensée dommageable, pratique souvent la lectio 
sacra et elle te défendra, elle te protégera, à l'heure de la prière, 
contre Îles pensées multiples, pernicieuses à l'esprit, afin que la 
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mémoire de l'esprit merveilleusement enflammée s'élève mieux 
vers moi dans les hauteurs des cieux ». 


Le Thesaurus Cordium vere Amancium, divisé en 
trois parties, traite des difficultés que rencontre le 
solitaire dans la réalisation de sa vocation cartusienne. 

La Devota Lamentatio fut inspirée par la vision {dont 
nous avons parlé au début) de la Vierge Marie, entourée 
d’une foule de vierges, toutes revêtues de l’habit des 
religieuses cartusiennes. Norton y rapporte comment 
lui furent montrées les demeures du ciel. 


Lawrence Hendricks, The London Charterhouse: Its Monks 


and Martyrs, Londres, 1889, p. 292-293. — Mary Bateson, 
art. Norton, dans DNB, t. 14, p. 658-659. — Sanford Meech 
et H. E. Allen (éd.), The Book of Margery Kempe, coll. The. 
Eariy English Text Society 212, 1940, p. xxxvI-xxxXvIr, 830. — 
E. Colledge et Joyce Bazire (éd.), The Chastising of Gods 
Children and 1he Treatise of Perfection of the Sons of God, 
Oxford, 1957, p. 24, 52-53, 56, 58-59, 271. — A. G. Dickens, 
The Writers of Tudor Yorkshire, dans Transactions of the 
Royal Historical Saciety, 5° série, t. 13, 1963, p. 49-76. — 
J. Hogg, Mount Grace Charterhouse and Late Medieval English 


Spirituality, coll. Analecta cartusiana 82/3, 1980, p. 1-43, 


surtout 40-43; Mount Grace Charterhouse and late Medieval. 
English Sbpirituality, même coll. 64, sous presse, donnera 


l'édition critique des œuvres de Norton. 


James Hoce. 


NOTARAS iMicuer), métropolite et ermite, 1731- 
1805. Voir MacaiRe DE CoriNTKE, DS, t. 10, col. 10-11. 


NOTKER LE BÈGUE (srenmeuneux}), béné- 
dictin, ? 912. — Moine bénédictin, né probablement 
en Suisse, à Jonschwill (canton de Saint-Gall), vers 840, 
d’une famille inconnue, Notker fut éduqué et formé à 
l’abbaye de Saint-Gall, alors centre religieux et culturel 
fameux, par les moines Ison et Moengal lirlandais 
(ou Marcel), ancien abbé de Bangor. Notker devint 
lui-même maître de l’école claustrale : parmi ses élèves 
on conserve les noms de Salomon, évêque de Constance 
(891-920), et de Waldo, évêque de Freising (883-906). 
Religieux pieux et zélé, affecté d’un défaut de pronon- 
ciation qui lui valut son surnom {« Balbulus », bègue), 
hôtelier et bibliothécaire, il laisse une production litté- 
raire assez variée, où la première place revient à des 
séquences et à des tropes liturgiques. Il s’est parti- 
culièrement adonné à la littérature et à la musique. 
Son érudition était réputée. Ses écrits attestent une 
culture monastique traditionnelle : Bible, Pères de 
l'Église, sciences exactes. C’est probablement un des 
plus grands poètes monastiques médiévaux, qui vécut 
en pleine décadence de l’empire carolingien. Il mourut 
à Saint-Gall le 6 avril 912. 


Il est l’objet d’un culte liturgique local, le 6 avril, et depuis 
la récente réforme liturgique, seulement le 7 maï (anniversaire 
de la translation de ses reliques, en 1537). La Vita Notkeri, 
du 13° siècle, est dépourvue de valeur historique (BHE, 
n. 6251). : 

Il ne faut pas le confondre avec des homonymes, parmi 
lesquels Motker le Médecin ou le Physicien + 975, et Wotker 
le Teutonique ou le Lippu t 1022, linguiste important dans 
l’histoire de la philologie germanique. 


Œuvres.— 1) Liber sequentiarum ou Liber ymnorum : 
40 séquences ou tropes liturgiques; cette œuvre reprend 
un travail de jeunesse réalisé avec l’aide de ses pré- 
cepteurs Ison et Moengal; la poésie en est simple et 
contemplative, sans envolées lyriques, et convient bien 









à la liturgie. Éd. par B. Pez, dans Thesaurus anecdo- 
torum novissimus, t. 1, Augsbourg, 1721, col. 15-42; 
PL 131, 1005a-1026c; PL 87, 43ab, 58bc; W. von den 
: Steinen, Notker der Dichier…., cité infra, t. 2, p. 12-90. 
— Dans les Analecta hymnica medii aevi de G. M. 
Dreves et GC. Blume, les pièces de Notker sont dissé- 
minées dans le t. 53 (Leipzig, 1911). 


2) Epistola ad Liutwardum : préface du n. 1 écrite entre 
884 et 887; éd. PL 131, 4003c-1004d, et von den Steinen, t. 2, 
p. 8-11. — 3) Erchanberti breviarii regum Francorum conti- 
auatio: continuation d’une chronique historique pour les 
années 840-881; éd. dans MGH Scriptores, t. 2, Hanovre, 
1829, p. 329-330. — 4) Formulae dites Sangallenses ou de Salo- 
mon 11 de Constance : recueil de modèles d'actes juridiques 
de droit public et privé; l'attribution à Notkér est discutée. 
Éd. PL 131, 4163-1170; MGH Leges, sectio 5 Formulae, Hano- 
vre, 1886, p. 380-390; cf. DACL, t. 5, 1923, col. 1915; art. 
Formelbücher, LTK, t. 4, 1960, col, 210. 


5) Notatio de viris illustribus : programme de culture 
classique et chrétienne dédié à son disciple Salomon, 
futur évêque de Constance; éd. B. Pez, op. cit., col. 1-14, 
PL 4131, 993c-1004a; cf. E. Dümmler, Das Formelbuch 
des Bischofs Salomo 111 von Konstanz…., Leipzig, 1857, 
p. 64-78. — 6) Sermo sancti Galli: éd. et étude par 
W. E. Willwoll, Ist Notker Balbulus der Verfasser des 
Sermo Galli?, dans Zeitschrift für schweizerische Kirchen- 
geschichte, t. 35, 1941, p. 4-98, 114-139, 180-208 (éd. 
p. 7-19; discussion de l’authenticité). 

7) Vita sancti Galli fragmenta, en vers et en prose; 
éd. MGH Poeice, t. 4 [2, Berlin, 1923, p. 1094-1108. — 
8) Martyrologium : éd. PL 131, 4029b-1164b; il dépend 
du martyrologe d’Adon (vers les années 850/860); 
cf. H. Quentin, Les martyrologes historiques du moyen 
âge.., Paris, 1908, p. 679-681. — 9) De gestis Karoli 
imperatoris libri duo : attribution douteuse: les sources 
utilisées sont toujours indiquées; c’est la principale 
source du mythe médiéval de Charlemagne. Éd. MGH 
Scriptores, t. 2, Hanovre, 1829, p. 731-763; H. F. 
Haefele, MGH Scripiores rerum germanicarum, nova 
series, t. 12, Berlin, 1959 (texte, p. 4-93); cf. Th. Siegrist, 
Herrscherbild und Weltsicht bei Notker… Untersuchungen 
zu den Gesta Karoli, Zurich, 1963. 

10) Epistola ad Ruodpertum : lettre de justification 
à la suite d’une accusation injuste; PL 4131, 1163c- 
11644. — 11) Epist. ad Lantbertum, sur la valeur des 
lettres de lPalphabet comme signes mélodiques et 
rythmiques; PL 87, 37a-38b; J. Froger, L’épitre de 
N. sur les « lettres significatives », dans Études grégo- 
riennes, t. 5, 1962, p. 23-71. — 12) De musica: attri- 
bution peu sûre, bien que certifiée par Sigebert de 
Gembloux (PL 160, 571ab). 


L'ouvrage essentiel est : W. von den Steinen, Notker der 
Dichter und seine geistige Welt, 2 vol., Berne, 1948-1949. 

J. François, Bibliothèque générale ... de l'Ordre de saint 
Benoît, t. 2, Bouillon, 4777, p. 337-338. — M. Manitius, Ge- 
schichte der lateinischen Literatur des Mittelalters, Munich, 1911, 
p. 354-367 (26 éd., 1959). — DTC, t. 11, 1931, col. 805-806. — 
L. H. Cottineau, Répertoire topo-bibliographique des abbayes 
et prieurés, t. 2, Mâcon, 1937, col. 2684-2691. — Ph. Schmitz, 
Histoire de l'Ordre de saint Benoît, t. 2, Maredsous, 1942, pas- 
sim. — Vie des saints et des bienheureux, t. k, 1946, p. 151- 
453. 

Stammler-Langosch, Verfasserlezikon, t. 5, Berlin, 1955, 
col. 735-775. — K. Langosch, Die deutsche Literatur des latei- 
nischen Mittelalters, Berlin, 1964, p. 35-40 et table. —.L. 
Thorpe, Eginhard and Notker... Two lives of Charlemagne, 
Harmondsworth, 1969. 
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EG, t. 8, 1952, col. 1964-1962. — LTK, t. 7, 4962, col. 4092. 
—"BS, t. 9, 1967, col. 1075-1076. 
DS, t. 4, col. 316, 1416; t. 7, col. 293, 333. 


Réginald GRÉGOIRE. 


NOUET (Jacques), jésuite, 1605-1680. — 4. Vie. 
— 2, Œuvres. 

1. Vie. — « Les Nouet étaient une ancienne famille 
bourgeoise qui fut anoblie par ses charges. A la date 
du 8 mars 1612, Jacques Nouet, seigneur du Châtin, 
perdait sa première femme, Jeanne Mauboussin, qui 
laissait de lui trois enfants, savoir Anne, alors âgée de 
8 ans, Jacques, le futur jésuite, âgé de 7, et Jean, 
âgé de 5 » (Recherches sur la paroisse de Vallon, par 
R. M., Le Mans, 1856, p. 236). Jacques Nouet, le fils, 
était né au diocèse du Mans, à Loué, à dix lieues à peine 
de La Flèche, où s’élevait depuis peu le collège Henri 1v 
dirigé par les jésuites. C’est là qu’il fit ses études. 


L'homme qui, à La Flèche, influa le plus profondément sur 
Jacques Nouet fut son professeur de philosophie, Pierre Mes- 
lant : « J’ai connu un Père de notre Compagnie nommé le 
P. Meslant : c'était un vrai saint; jamais je n’ai vu d'homme 
plus réglé. Passant par la Normandie, il mourut à Bernay, 
et proche de la mort il disait avec joie : Grâce à Dieu je ne 
pécherai plus, je n’offenserai plus mon Dieu ». La même cita- 
tion reviendra dans la retraite Pour acquérir l'amour pur et 
dans la retraite Pour se préparer à la mort. I} citera encore un 
texte autographe du Père Meslant qu'il a entre les mains pour 
fllustrer son chapitre « Des blessures de l'amour divin ». 


En juillet 4623, lors du passage du provincial Ignace 
Armand, Jacques Nouet se présenta comme candidat 
à la Compagnie de Jésus et fut dirigé sur le noviciat 
de Rouen, où l'office de recteur et maître des novices 
était tenu depuis un an par Louis Lallemant, alors 
âgé de 35 ans (DS, t. 9, col. 125-135). Il y entra le 
4% septembre 1623. On conserve deux listes d’anno- 
tations de Lallemant sur les talents de ses novices. 
Voici le signalement de Jacques Nouet pour la première 
année : bonne intelligence, bon jugement, grande 
prudence pour son âge, aptitudes à la prédication et 
aux choses spirituelles. La seconde année, Lallemant 
insiste sur son excellente intelligence et ses-dispositions 
pour les études. ° 


Les deux années de philosophie faites à La Flèche, avant 
d'entrer dans la Compagnie, ayant été jugées suffisantes, 
on lui donna une année supplémentaire d’études littéraires au 
collège de Bourges, puis il commença sur place sa « régence » 
comme professeur de cinquième, prenant en charge tous les 
élèves d’une année (entre 120 et 150 selon les cas) et les por- 
tant successivement en quatrième, troisième et seconde. En 
1530, toujours à Bourges et surveillant un groupe de pension- 
naîres, il entre en théologie. Son recteur, J.-B. Rollin, fait le 
plus grand éloge de ses talents. A la fin de sa troisième année de 
théologie, il est ordonné prêtre à 27 ans. Sa quatrième année 
achevée, on le retient encore pour enseigner deux ans la rhé- 
torique. Arrivé à Bourges à 20 ans, jeune étudiant et « lecteur 
à table », il en repart à 31 pour enseigner dans la première 
chaire de rhétorique de la province, à Paris, où il est aussitôt 
chargé du discours latin de rentrée. Il y travaille dès le mois 
d’août et le soumet au célèbre Père D. Petau. 


Quelque temps avant son départ de Bourges était 
survenu l'événement spirituel qui éclaire toute sa vie. 
Le fait se situe, semble-t-il, en mars 1632. Peu avant 
la fête de saint Joseph, Louis Lallemant, directeur 
spirituel des jésuites encore en formation, appelle 
Jacques Nouet et Paul Ragueneau et leur offre de 
demander avec eux à saint Joseph la grâce qu'ils 
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désirent. Nouet demande de parler et d’écrire digne- 
ment de Notre Seigneur. Pierre Champion, qui rapporte 
le fait, ajoute avec raison : « Cette grâce a paru avec 
éclat dans tout le cours de sa vie. Ses prédications et 
ses livres en ont été des preuves, et surtout son grand 
ouvrage de Jésus-Christ, qui lui a coûté le travail de 
plusieurs années et qu’il n’a achevé que peu avant 
sa mort » (La Vie et la Doctrine spirituelle du P. Louis 
Lallemant, Paris, 1694, p. 20). 

Après son Troisième An, c’est d’abord vers la pré- 
dication que Nouet fut orienté; il est affecté successi- 
vement aux deux plus grands collèges, La Flèche, puis 
Paris. Dès l’automne 1642 il est nommé à la maison 
professe de Paris, le plus jeune des prêtres de la commu- 
nauté, chargé des prédications des dimanches et de 
l'Avent dans l’église. 


Aussitôt après la mort de Richelieu (1642), le manuscrit 
d'Antoine Arnauld De la fréquente communion était passé chez 
l'imprimeur. Le 16 août, avant l’achevé d’imprimer, « après 
avoir invité ses auditeurs, dans son sermon précédent, à venir 
l'entendre sur une matière nouvelle, curieuse et très impor- 
tante au salut des âmes et à la gloire de Dieu », Nouet 
commença de cette manière : « Il n’y a peut-être pas un de 
vous, Messieurs, qui ne sache ce que j’ai appris aussi avec 
regret, qu’il y a certains esprits dans Paris, lesquels, sous 
prétexte de piété et de réformation, se glissent dans le cabinet 
des grands et à la ruelle des dames pour y débiter une des 
plus mauvaises doctrines qui aient été dans l’Église depuis un 
long temps. Ce sont ceux-là qui disent que la fréquente com- 
munion est un abus introduit dans l'Église depuis quelque 
temps ». Arnauld répliqua aussitôt par un Avertissement sur 
quelques sermons prêchés à Paris contre le livre de la Fréquente 
communion. 

L'attaque de Nouet contre le puissant Arnauld lui valut 
de lire à genoux devant divers évêques et ses propres supé- 
rieurs une formule de « satisfaction » (29 novembre 1643). 


Durant l'été 1646, il fut appelé à la direction du 
collège d'Alençon. En 1649-1650, il est à Moulins; 
en 1650-1652 au collège de Rouen. Durant ce temps 
on prend à Bourges des informations sur son aptitude 
à un nouveau gouvernement et il est en effet nommé 
recteur du collège d’Arras pendant l’été 1652. C’est 
dans la charge de recteur d'Arras qu’il doit prêcher à 
Notre-Dame de Paris le carême 1653, puis en 1654 
celui de Saint-Gervais. Il demande à être libéré du 
gouvernement pour se consacrer entièrement à la prédi- 
cation, ce qui lui est accordé. Rentré d’Arras à Paris 
durant l’été 1654, il sera désormais jusqu’à sa mort, 
le 21 mai 1680, membre de la maison professe. En 1666, 
âgé de 61 ans, il dût abandonner les grandes chaires 
à cause de la faiblesse de sa voix. 

2. Œuvres. — En 1653 Nouet fait paraître, en le 


- dédiant à Parchevêque Jean-François de Gondi, le 
‘ Bouquet de myrrhe, ou considérations diverses sur les 


plaies de N.S.J.C., traduction sur une adaptation latine 
faite en 1638 par G. Bucellini du Fascetto di mirra, 
publié en 1635 par Vincent Carafa (cf. DS, t. 2, col. 132- 
134); rééd. Paris-Tournai, 1858. C’est une série de 
120 gloses très brèves sur des expressions de saint 
Bernard dans les homélies sur le Cantique des cantiques 
et sur d’autres interprétations accommodatices de 
l'Écriture. 


En 1657, par ordre de ses supérieurs, il doit rédiger la 
majeure partie des Responses aux Lettres provinciales publiées 
par le secrétaire de Port-Royal contre les Pères de la Compagnie 
de Jésus sur le sujet de la morale des dits Pères : la préface du 
recueil et toute la deuxième réponse (sauf, à la fin, la « Réponse 


d’un théologien », qui est du P. Brisacier} est de lui. — En 1661, 
chez François Muguet, qui se réservera désormais l’exclusi- 
vité de ses œuvres, paraissait un opuscule anonyme De la 
dévotion à l’ange gardien, autre manifestation de sa piété et de 
la piété au 17e siècle (DS, t. 1, col. 605-606) {2° éd., 1661, 
trad. ital.). . 

Puis il édite, sous son nom cette fois, La présence de Jésus- 
Christ dans le très-saint sacrement, pour servir de réponse au 
Ministre qui a écrit contre la Perpétuité de la Foi de l Église 
catholique touchant l'Eucharistie (Paris, 1666; 2e éd., 1667). 
Au Ministre Jean Claude, comme à Blaise Pascal, Nouet 
reconnaît « la gloire de bien écrire ». Lui-même, comme écri- 
vain, manie avec précision la rhétorique; il est parfois pres- 
sant dans ses interrogations et ses raisonnements, mais il a le 
souffle court, peu de souplesse dans les constructions, peu 
d'images, peu de couleurs. S’il est intervenu, c’est par dévotion 
à l’eucharistie, car Nicole et Arnauld, visés directement par 
Jean Claude, préparaient leur réplique personnelle. 

L'année 1668-1669 est la seule où le catalogue de la maison 
professe donne à Nouet le titre de scriptor: de nouveau sur 
l’ordre des supérieurs, il rédigeait un ouvrage de controverse, 
mais celui-ci ne put paraître à cause de la a paix clémentine ». 
Nous en ignorons même le sujet. 


Ces divers retards expliquent comment la série des 
écrits qui feront la célébrité de Nouet attendit la 
69 année de l’auteur pour commencer à paraître. 
Une collection complète des premières éditions étant 
quasi introuvable {cf. bibliographie), nous citerons la 
réédition la plus répandue, celle des Frères Périsse 
(Lyon-Paris, 1830-1840) : Œuvres, 26 volumes, suivies 
de Tables générales, auxquels s’ajoutera un 278 volume, 
publié d’abord chez Vaton (Paris, 1839) sous le titre : 
Médiations spirituelles, à l’usage des personnes qui 
veulent avancer dans la perfection, données, selon l’édi- 
teur, aux Ursulines de la rue Saint-Jacques. Cette 
édition Périsse modernise l’orthographe et les expres- 
sions vieillies; elle adopte un ordre qui n’est pas celui 
des éditions originales, mais elle donne un texte suff- 
samment fidèle. 

L’ecclésiastique anonyme qui prépara cette présen- 
tation ayant découvert dans une des éditions posthumes 
un opuscule latin, abrité sous le privilège de 1674 mais 
que Nouet n’avait certainement pas destiné à la publi- 
cation, eut l’idée de grouper autour de ces Exercitia 
spiritualia divers documents également en latin destinés 
aux jésuites et aux prêtres désireux de revenir, à la 
suite du P. Roothaan, à une interprétation plus litté- 
rale des Exercices de saint Ignace. C’est le volume 21 
de l’édition Périsse. Le texte de Nouet est un bref 
commentaire de celui de saint Ignace pour la retraite 
annuelle d’un jésuite, et c’est, à ce titre, la plus person- 
nelle des retraites de Nouet. On y voit plus nettement 
qu'ailleurs le sérieux un peu sévère de sa dévotion, 
son manque d’imagination, mais aussi et surtout sa 
ferveur et son amour du Christ : 


« Ingressus solitudinem, cogita tibi Christum Dominum 
adesse propitium, quicum remotis arbitris seclusisque omnibus 
curis ac negotiis solus cum solo sincere et serio de tua perfec- 
tione ad maiorem eius gloriam per octiduum agas »; et voici 
la conclusion de la dernière méditation : « Tota haec sit vita 
tua : ad Christum ire, a Christo exire et redire ad Christum. 
Ad Christum ire per orationem, a Christo exire per actionem 
et ad Christum redire per recollectionem, examina et poeni- 
tentiam. Ad Christum ire ut gratiam petas; a Christo exire ut 
Christo servias; ad Christum redire ut defectibus tuis medearis 
et fervorem amoris redintegres ». 


Nouet développera cette dernière pensée comme 
conclusion de la Retraite sur la vie religieuse : « Entrez 












met 


dans le cœur de Jésus par l’oraison. Sortez du cœur 
de Jésus pour aller travailler pour Jésus. Rentrez au 
cœur de Jésus le plus tôt que vous pourrez... par des 
élévations fréquentes de cœur..., par l’examen et par 
la pénitence : entrez, sortez et rentrez ainsi dans le 
cœur de Jésus. Établissez-y votre demeure, âme chré- 
tienne; mais quand vous y serez, ne vous contentez 
pes d'y demeurer seule; attirez-y toutes celles que 
vous pourrez ». 

Cette pensée est aussi le thème général du grand 
ouvrage publié durant les six dernières années de sa 
vie et l’année qui suivit (1674-1681) : L'homme d’oraison ; 
sa conduite dans les voies de Dieu, contenant toute l’éco- 
nomie de la méditation, de l’oraison affective et de la 
contemplation ; ses retraites ; ses méditations et ses entre- 
tiens pour tous les jours de l’année; ses lectures spiri- 
tuelles. 

Le début de la Préface situe parfaitement l'ouvrage : 
« Vous êtes chrétien, et cette qualité qui vous est si 
glorieuse vous oblige à prendre les sentiments de Jésus- 
Christ et à vivre de son esprit. Or si vous n’aimez 
l'oraison, certainement vous n’avez pas l'esprit de 
Jésus-Christ car il l’a singulièrement simée et pratiquée 
d’une manière si sublime qu’on peut dire que c’est 
l'Homme d’oraison par excellence ». Dans cette même 
préface, Nouet annonce trois parties ou tomes : « Le 
premier contient la conduite de l’homme d’oraison…, 
le second comprend ses retraites annuelles..., le troi- 
sième, qui est encore de plus grande étendue, lui fournit 
le sujet de ses entretiens et méditations pour tous les 
jours de l’année ». Les lectures spirituelles apparaissent 
pour la première fois dans une édition en partie pos- 
thume : Nouet, étant mort en mai 1680, ne vit paraître 
que le premier des trois volumes. Encore le troisième 
n'est-il pas entièrement achevé. 

a) La conduite de l’homme d’oraison dans les voies 
de Dieu est un directoire général de l’oraison mentale. 
La modestie et la maturité de l’auteur se manifestent 
dans la sérénité de l’exposé, où il n'intervient presque 
jamais, sinon pour souligner l’importance de certaines 
notations. Ii se contente de rappeler la doctrine chré- 
tienne traditionnelle en partant de l’Écriture et des 
Pères, et en citant de nombreux auteurs classiques et 
jusqu'aux derniers saints canonisés, Thérèse d’Avila 
et François de Sales. Aux mystiques spéculatifs il 
préfère les auteurs simplement affectifs, Bernard, Bona- 
venture, les Victorins, Hugues et surtout Richard de 
Saint-Victor, Laurent Justinien, Denis le Chartreux. 
Il ajoute beaucoup d’exemples, choisis de préférence 
dans sa famille religieuse. On remarque aussi que, à 
côté de la méditation, « il recommande, et encore 
davantage, l’oraison affective...; il insiste beaucoup sur 
les dons du Saint-Esprit; la contemplation active est 
pour lui l’aboutissement normal de la méditation, et 
il la distingue nettement de la contemplation infuse 
qui, elle, est donnée par Dieu à qui il veut » (J. de 
Guibert, La spiritualité de la Compagnie de Jésus, Rome, 
1953, p. 358, n. 137). Mais, fidèle aux consignes des 
supérieurs généraux de l’époque, il met en garde contre 
le désir des conduites extraordinaires : « Les grâces 
d'oraison n’exemptent pas des lois communes de la 
providence divine qui conduit les hommes par les 
hommes et l’anachorète (dont l'exemple précède) ne 
devait pas désirer apprendre par des voies extraordi- 
naires ce que ses semblables lui pouvaient enseigner 
par les voies ordinaires de la grâce ». Quand il parle 
de la contemplation et de l’union avec Dieu, il procède 
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par descriptions successives, évitant le plus possible 
les considérations spéculatives et conseillant avec insis- 
tance la voie royale de l'humilité, selon l’enseignement 
d’Alvarez de Paz. Il conclut tout l'ouvrage par un 
entretien qui exprime sa dévotion personnelle la plus 
notable : De la parfaite union avec Dieu dans le très 
saint Sacrement. 

b) Les retraites. — La Première retraite pour tous 
ceux qui veulent régler leur vie et penser sérieusement à 
leur salut, prise du livre des Exercices de saint Ignace, 
forme dans les éditions du 19° siècle un copieux volume 
de 440 pages. On y trouve une piété constante, simple 
et solide. Après cette retraite fondamentale de dix jours, 
Nouet propose une série de six retraites de huit jours 
destinées surtout au renouvellement annuel de la fer- 
veur. Elles comportent chacune un thème unique dont 
il éclaire lentement tous les aspects. Voici ces thèmes 
dans l’ordre de l’édition Périsse : l'esprit de Jésus; la 
fin de l’état religieux; la paix de l’âme; l'amour pur; 
la conformité avec la volonté de Dieu; l'amour des 
croix. Le pôle commun de tous ces entretiens est encore 
le Christ. Avec insistance et sérénité, Nouet montre 
en lui la voie unique, la vérité totale, la vie parfaite. 

c) Les méditations et entretiens. — La continuation 
normale des retraites annuelles se trouve dans les 
méditations quotidiennes, les entretiens et les lectures 
spirituelles pour tous les jours de l’année. Cet ensemble 
n’occupe pas moins de 18 volumes dans lédition 
Périsse. Les sections diverses sont introduites par des 
préfaces particulières qui situent chaque période litur- 
gique ou chaque série de mystères par rapport à celui 
qui est le centre de tout, le Christ Seigneur : « Nous 
avons un paradis bien meilleur et plus agréable que 
celui de nos premiers parents. Ce paradis est notre 
Seigneur Jésus-Christ ». Parmi les préfaces aux médi- 
tations, celle qui introduit à la Vie de Jésus conversant 
avec les hommes est devenue célèbre dans l’histoire de 
la dévotion au Cœur de Jésus. Une phrase surtout 
nous semble définir de façon précise la position de 
Nouet : « Quel plus grand plaisir que d’être toujours 
avec Jésus-Christ, qui est l’ami du monde le plus fidèle 
et le plus doux, de travailler avec lui;-d’agir de concert 
et d'intelligence; de vivre au moins selon son cœur » : 
le cœur ne remplace pas la personne de l’ami, mais il 
représente si bien l’essentiel de ses qualités qu’on en 
vient à désirer vivre à l’intérieur pour ne pas sortir 
de l’amour qu’il représente. Quant à la Retraite pour 
se préparer à la mort « prise des dernières paroles et 
actions de Jésus-Christ, depuis son retour dans la Judée 
jusqu’à sa Passion », elle est introduite par cette obser- 
vation : « Jusqu'ici la vie de Jésus conversant avec les 
hommes a pu nous apprendre à bien vivre. Vous ne 
sauriez maintenant choisir de meilleur maître pour 
vous apprendre à mourir ». 


d) Les lectures spirituelles. — Soutenu par son désir d’ex- 
primer aussi complètement que possible son amour du Christ, 
Nouet entreprend à 72 ans un nouveau cycle annuel d’entre- 
tiens qu’il appellera « lectures spirituelles ». Il en compose 374, 
qui occuperont 1890 pages, soit une moyenne de cinq pages 
par jour : La Dévotion vers Notre Seigneur Jésus Christ. Sou- 
’erainement bon: Souverainement grand: Souverainement 
saint. Pour servir de lecture spirituelle à l'Homme d’oraison 
pendant tout le cours de l’année. 


Il resterait à parler de la direction spirituelle des 
religieuses et des laïcs. Les couvents qui demandaient 
des jésuites étaient nombreux dans le faubourg Saint- 
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Antoine et dans tout Paris. A partir de 1661, c’est 
dans leurs églises surtout que prêche Nouet : ursulines 
de Sainte-Avoye et de la rue Saint-Jacques; religieuses 
de Saint-Antoine des Champs, de Sainte-Claire, de 
Saint-Thomas; annonciades de la rue Culture-Sainte- 
. Catherine; carmélites de la rue Chapon; visitandines 
de la rue Saint-Antoine. Aucun de ces couvents ou 
de leurs héritiers ne nous a fourni de lettres de direction 
du Père Nouet. 

De 1640 à 1680 Jacques Nouet a joué à Paris un rôle 
discret mais notable dans la vie religieuse du grand 
siècle. Pendant un quart de siècle on entend sa voix 
dans les chaires de la ville. Cependant c’est princi- 
palement comme directeur et maître spirituel que son 
action s’est fait sentir alors et longtemps après. D’une 
manière moins brillante que J.-B. Saint-Jure, auquel 
il succède, et avec une attention particulière à la vie 
d’oraison, il concentre les esprits et les cœurs sur la 
personne du Christ, avec une grande fidélité à la tra- 
dition ignatienne qu’il possède et dont il vit. Sa dévo- 
tion au cœur de Jésus est dans la ligne des grands 
spirituels du moyen âge et des jésuites qui l’ont pré- 
cédé, proche de l’Évangile, visant à l’imitation et au 
service du Christ dans la piété et le dévouement. 


« On a beaucoup de peine à donner sa bibliographie », 
écrivait P. Pourrat (cité infra), et Sommervogel avoue qu’il n’a 
pas rencontré les éditions originales de L'Homme d’Oraison. 
On peut cependant, semble-t-il, donner les indications sui- 
vantes, en dehors des œuvres déjà citées : 

L'Homme d'oraison, sa conduite..., chez François Muguet, 
Paris, 1674. La permission du provincial Jean Pinette, du 
13 avril 1674, vaudra pour tous les ouvrages suivants. F. 
Muguet obtint en 1677 pour 50 ans, un privilège pour les 
œuvres de Nouet. — L'Homme d'oraison. Ses retraites annuel- 
les:..,1re retraite, 1674. — ... Ses méditations et entretiens.…, 
âre partie, achevé d’imprimer 19 novembre 1674; 2e partie, 
1677; 3e partie, 1679. — Za vie mystique de Jésus dans le très 
Saint Sacrement (devenue 4e partie des méditations), 1675. — 
La vie de Jésus dans les saints (5° partie des méditations), 
1677. — La dévotion vers N.S.J.C..., {re partie, 1679; 2e partie, 
1680; 3° partie, 1681. — Traductions des Méditations et entre- 
tiens : allemande, Prague, 1732; anglaise, Baltimore, 1855; 
italienne, Macerata, 1790. 

Retraite pour se préparer à la mort, 1675 ou 1676. — Exer- 
citia spiritualia S. P. Ignatii. Explicata per Rev. Jacobum 
Nouet. Post editionem Parisiensem prima in Germania, Dillin- 
gen, 1686; Sommervogel donne ces Exercitia comme édités en 
1674; on les trouve reliés à la suite de la 3° retraite dans une 
édition de 1703, à Paris; trad. espagnole, Madrid, 1750. — 
Méditations et entretiens sur le bon usage des Indulgences et 
sur les préparations nécessaires pour gagner le jubilé, 4677. 

De la correspondance de Nouet comme directeur, il nous 
reste une lettre dans l’Année sainte de la Visitation (t. 4, p. 245) 
et une lettre aux Archives S. J. de Chantilly, reproduite 
dans AHSI, t. 46, p. 336-337 (cité infra). 


On trouvera l'indication des sources imprimées et manus- 
crites dans l'étude, que cet article résume, de G. Bottereau, 
Jacques Nouet, S. I., 1605-1680, dans AHSE, t. 46, Rome, 
4997, p. 299-341. Il n'existait jusqu'ici que des notices som- 
maires ou partielles. — P. Pourrat, La Spiritualité chrétienne, 
t. 4, Paris, 1928, p. 78-82. -— A. Hamon, Histoire de la dévo- 
tion au Sacré-Cœur, t. 3, Paris, 1928, p. 128-137. — A. Pottier, 
Le Père Louis Lallemant et les grands spirituels de son temps, 
£.3, Paris, 1929, p.188-213.—H. Bremond, Histoire littéraire... 
passim (cf. tables générales, Paris, 1936). — J. Robin, dans 
L'enseignement spirituel du Vénérable Louis-Marie Baudouin, 
Paris, 1948, étudie, p. 30-45, l'influence de Lallemant, Rigo- 
leuc et surtout Nouet sur Baudouin. 

DS, t. 1, col. 821-822; — t° 2, col. 456, 941, 1031, 1279, 
2322; — t. 8, col. 603, 766, 1756; — t. 4, col. 1545, 1590, 1604, 


1608, 1610-1611; — t. 5, col. 11, 372-373, 948, 962. — t. 7, 
col. 86, 98; — t. 9, col. 133, 248, 271, 842, 1077. 


Georges BOTTEREAU. 


NOULLEAU (JeAn-BaPrTistEe), oratorien, 1607- 
4672. — 4. Vie. — 2. Spiritualité. 

14. Vie. — Né en 1604, à Saint-Brieuc, dans une 
famille d’échevins et de magistrats, Jean-Baptiste 
Noulleau fait ses premières études dans sa ville natale 
jusqu’à quatorze ans, les poursuit à Rennes, puis à 
Nantes (théologie) où il rencontre les oratoriens, enfin 
à Paris où il entre à l’Oratoire. Reçu dans la maison 
de Saint-Magloire au commencement de 1624, il est 
ordonné prêtre en décembre 1629. On le retrouve 
en 1634 à Angers; il lui est permis à la fin de 1638 
de demeurer à Saint-Brieuc, au mois de mars 1639 
d’accepter l’archidiaconé de la ville, puis, à dater du 
18 janvier 1640, le bénéfice de théologal qu’il va 
conserver jusqu’à sa mort. En 1641 il est porté résident 
à la communauté oratorienne de Saint-Malo. En 1644 
il réside à Saint-Brieuc. S’il lui arrive de prêcher ailleurs, 
à Paris notamment, c’est dans le diocèse de Saint-Brieuc 
que se manifestent surtout ses dons et son zèle de 
prédicateur. 

Il y a été appelé ou retenu par l’évêque du lieu, 
Villazel, qui a pu l’apprécier au cours de l’avent et du 
carême 1633-1634. L’estime était réciproque et Noulleau 
célèbrera l'esprit et les vertus du prélat dans une 
brochure : Le modèle d’un grand évêque en la personne 


de feu M. Étienne de Villazel (Paris, 1665). Celui-ci 


meurt dès 1641. Le successeur, Denis de la Barde, 
« n’hérita pas, comme dit Batterel, des sentiments de 
son prédécesseur en faveur du théologal ». Un sentiment 
aigu et véhément de la justice, un zèle sans timidité 
pour la réforme des mœurs, et même des institutions, 
ont vite fait d’irriter ceux qui se sentent concernés, 
au sein du chapitre, parmi les grands, et notamment 
l’évêque. 

Dans un sermon de 1643, à Saint-Brieuc, pendant l’assem- 
blée des États, Noulleau accuse : les grands n’ont « d’autre 
règle que leur politique, les prélats que leur grandeur et leur 
ambition, le peuple que l'intérêt et le plaisir ». Et s’il arrive 
que ses paroles de réformateur soïent mal reçues, il y ajoute 
généralement en publiant la justification de ses propos sous 
formes de brochures. C’est ainsi qu’il publie un Traité de 
l'extinction des procès, qui peut mécontenter plaideurs et 
juges, un autre sur La discipline ecclésiastique, etc. 


En 1647, l’évêque interdit à son théologal de monter 
en chaire et les magistrats ne se pressent pas de lui 
rendre justice. Mais le théologal a le sentiment de ses 
devoirs et de ses droits. Faute de pouvoir prêcher à 
Péglise, il enseigne « dans les rues, les carrefours et les 
grands chemins ». En 1649, l’évêque lui interdit non 
seulement la prédication, mais le confessionnal et Ja 
messe. À cette mesure Noulleau réplique par un Traité 


de la sainte liberté de la parole de Dieu et de la fermeté. 


du prédicateur évangélique. Et, comme l'interdiction 
ne l’atteint que dans la ville, il va prêcher ailleurs, là 
où on l’accueille. En 1654, l’évêque étend l'interdiction 
à tout le diocèse. Le théologal se retire alors sur les 
confins du territoire, à proximité d’une chapelle, et 
quand, enfin, on lui interdit, en 1666, de célébrer la 
messe dans son ermitage, il va le faire dans le diocèse 
voisin, au bourg de Saint-Qué, à trois lieues et demie. 
Chaque matin, jusqu’à ses derniers jours, en 1672, il 
part, à pied et à jeun, revenant le soir après avoir 
accompli son ministère et parcouru ses 28 kilomètres. 


pus ride eut 





457 


< On peut discuter certains de ses gestes, les regretter même, 
les trouver d’une raideur ou d’une combativité irritante, écrit 
H. Bremond, qui ajoute : « dès les premières lignes du premier 
de (ses) livres j'ai senti passer sur moi le vent des plus hautes 
cimes.. J’avais devant moi un sublime génie, un homme de 
Dieu, une définition vivante et priante, aussi tendre que pas- 
sionnée, aussi judicieuse qu'intrépide, du christianisme » 
(t. 7, p. 199). 


Ses adversaires n’ont jamais contesté la dignité de 
sa vie ni la sincérité de son zèle. Il s’applique à lui- 
même la réforme qu’il prêche, mortifié, généreux envers 
les pauvres. Les causes qu’il soutient semblent bonnes. 
Il est antigallican, opposé au concordat de François 1er, 
comme Villazel, combat les abus qui se commettent 
dans l'usage des biens de l'Église et les élections à 
l'état ecclésiastique, combat chez les évêques « l’abus 
qu'ils font de leur autorité, quand ils ne jugent que de 
leur propre mouvement, par goût et par fantaisie ». 
X1 demande aux pouvoirs de faire respecter le nom de 
Dieu et La loi du repos dominical; il leur demande 
aussi de se soucier de la misère des pauvres... Il lui 
manque malheureusement, sans doute, quelque chose 
de cette suavité qui assurait les succès de François 
de Sales. Mais on doit retenir, à son honneur, un fier 
courage. 

2. SPIRITUALITÉ. — Écartons d’abord un soupçon : 
« Cette dureté de conduite et de maximes, dit Batterel, 
le fit soupçonner par ceux qui lui en voulaient d’être 


janséniste; mais à tort, et il fit sur cela ses preuves 


au-delà de ce que l’on pouvait raisonnablement exiger 
de lui. Car il fit imprimer, six mois avant la condam- 
nation des Cinq propositions par Innocent x, un Traité 
de l'amiable composition des différents du temps sur le 
sujet de la fréquente communion et de la grâce, où il est 
difficile de trouver de quoi fonder le moindre soupçon 
de jansénisme, et, au contraire, il prêche assez ouver- 
tement... contre les Arnaldistes et les Jansénistes. Il 
avait même un système assez particulier sur la grâce, 
par lequel il prétendait réunir les deux partis opposés, 
les Thomistes et les Molinistes; et il l’expose dans la 
préface de son ouvrage. Augustinus Nolleavii de 
Gratia Dei et Christi, ad omnes discipulos et sectatores 
Sancti Augustini, D. Thomae, Molinae, Suaris, Jan- 
senti, Paris, 1665 » (Batterel, p. 117). 

« D’esprit et de cœur, l’oratorien idéal, et pour ainsi 
dire, l'École française faite homme », dit H. Bremond. 
De cœur, c’est sûr, comme J.-B. Noulleau en témoigne 
maintes fois dans la présentation de ses œuvres spiri- 
tuelles. Et d’esprit ce n’est pas douteux. Sa filiation 
spirituelle est patente dans les écrits où se découvre 
le. foyer de sa prière et de son activité, notamment 
dans ceux qui s'appliquent à discerner et exprimer 
l'esprit du christianisme et l’idée du vrai chrétien. 

Dans ses œuvres comme dans sa vie, Noulleau appa- 
raît éminemment religieux. Il fait figure d'homme de 
Dieu, de cette façon que Bremond avait cru pouvoir 
désigner du terme théocentrisme. Un mot malheureux. 
Car est-il une sainteté qui ne gravite autour de Dieu 
et dont les projets ne se rapportent finalement à Dieu? 
Camme les bérulliens, Noulleau a un sentiment parti- 
culièrement vif et constant de l’omniprésence de Dieu, 
de Dieu grand, incompréhensible, autre, saint, c’est- 
à-dire en somme séparé sinon inaccessible; ce senti- 
ment appelle de lui-même d’abord l’adoration, et le 
sacrifice qui vise à faire à Dieu en l’homme toute la 
place : 
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« Dieu en nous, nous en Dieu; Dieu animant tout ce que nous 
sommes, nous animés de tout ce que Dieu est; Dieu faisant et 
opérant tout en nous…;nous mus et appliqués de Dieu même à 
tout ce que nous faisons; c’est ce que nous appelons propre- 
ment la vraïe vie de l'esprit; la vie de Fâme, non pas comme 
informant et animant notre corps, mais comme informée en 
quelque façon, comme activée et animée elle-même de Dieu » 
(L'idée du vrai chrétien, p. 18-19). 

« Cette sainteté est la perfection divine, qui retire Dieu en 
soi-même pour ainsi dire; afin de ne s’appliquer qu’à soi-même 
et de n’aimer que soi-même, pour ne veiller enfin qu'aux seuls 
intérêts de sa gloire. Le propre de la sainteté de Dieu, c'est de 
détruire en la créature tout ce qui est de la créature pour y 
établir Dieu... Ce grand chrétien ne soupirant qu'après la sain- 
teté, ne s'oppose jamais à aucune des volontés de Dieu, qui 
agit en lui en qualité de saint, et qui, comme tel, ne cesse 
de détruire en lui pour édifier, d’ôter pour mettre, d’abaisser 
pour élever... de mortifier enfin pour vivifier de la plus noble 
vie, qui est la vie de la sainteté » (L’idée..., p. 254). 


Ce Dieu est évidemment le Dieu de Jésus-Christ, 
la Trinité: « La principale, la plus grande, la plus 
continuelle, la plus fervente de toutes ses dévotions, 
est sa dévotion. à la très sainte Trinité, dont il sait 
que, par le baptême, il porte l'impression et l’image » 
{tbidem, p. 37-39). 

Jésus est « la base, le soutien, le fondement et la 
pierre angulaire, l’hypostase, la subsistance, le support, 
l’âme même en quelque façon, et la vie de tous les 
actes de cette religion » (p. 369). L’adoration, la consi- 
dération de la sainteté de Dieu, ne sont en somme 
qu'un premier temps de la contemplation, qui donne 
ga vivacité à la reconnaissance de la grâce de l’Incar- 
nation, le sens de l’amour divin s’affadissant dès que 
l’on oublie la grandeur de qui aime, et la pauvreté 
native de celui qui est aimé. Il est à remarquer d’ailleurs 
que l’auteur, s’il souligne que Jésus-Christ est « la 
seule voie du Paradis », ne méconnaît pas les ressources 
de la nature et la nécessité de leur mise en œuvre : 

« Personne n’est chrétien qui ne soit premièrement 
homme, et personne n’accomplit, Seigneur, la loi de 
votre grâce, qui n’ait premièrement accompli en per- 
fection la loi de la nature. Ah! Seigneur, si je ne suis 
pas encore parfaitement chrétien, ne permettez pas 
que je ne sois au moins parfaitement homme. Et, si 
je n’ai pas encore tous les traits de la grâce, que je ne 
renonce pas au moins à tous ceux de la nature » (Esprit 
du christianisme dans le Saint-Sacrifice.…, p. 95-96). Il 
reste que la religion chrétienne, l’accomplissement de 
la destinée humaïne « consiste toute dans l’Adoration 
de Dieu selon l'Esprit de Jésus-Christ et dans l’amour 
de Dieu selon le cœur de Jésus-Christ... (Elle) consiste 
à être en toutes choses dans tous les sentiments, dans 
toutes les inclinations, dans toutes les manières d’agir 
de Notre-Seigneur Jésus-Christ Représentons-nous 
toujours vivement que Jésus-Christ est cet Homme, 
et cette unique Créature entre toutes les créatures du 
monde, en qui Dieu a mis et réduit comme à un centre, 
tout son esprit, toutes ses pensées, tous ses soins, tout 
son cœur, tout son amour, toutes ses grâces. Qui 
veut avoir quelque part à Dieu à ses grâces. il 
faut que, pour les attirer en soi, il soit tout en cet 
Homme, tout dans son esprit et dans son cœur » 
(tbidem, p. 525-534). 

Les termes adoration, sacrifice, pénitence, reviennent 
souvent sous la plume de Noulleau; ils expriment les 
attitudes centrales du vrai chrétien tel qu’il le conçoit. 
On trouve aussi dans ses ouvrages spirituels de belles 
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prières ou élévations aux accents parfois très per- 
sonnels : 


« O mon Dieu, ...j'avais toujours bien ouï dire qu’on ne 
pouvait être à vous sans une sainte superbe... C’est bien une 
école d’humilité que la vôtre, mais cela n’empêche pas qu'elle 
ne le soit aussi de superbe, et même que la souveraine humilité 
que vous demandez de nous, ne soit en quelque façon fondée 
sur une souveraine superbe, puisque vous voulez que, pour 
n'être soumis qu’à vous, ou pour l’amour de vous, nous nous 
tenions toujours d’une telle façon au-dessus de toutes les créa- 
tures, que nous ne nous donnions jamais pour aucune en qua- 
lité d'esclaves » (ibidem, p. 277-278). 


Il n’est pas possible ici d’insister sur sa doctrine 
concernant la prière, « ce trajet perpétuel de nos âmes 
à Dieu par Jésus-Christ », la pureté ou la purification 
de l’amour pour Dieu. H. Bremond leur consacre de 
nombreuses pages sous le titre du « pur amour ». Ce 
pur amour selon Noulleau n’est en somme que le souci, 
universel chez les saints, d'aimer Dieu de plus en plus 
parfaitement, de s’identifier à sa volonté pour répondre 
à son amour, et donc de devenir de plus en plus parfai- 
tement disponible à l’action de son Esprit. Mais les 
pages qu’il lui consacre sont remarquablement claires 
et accessibles. Elles ne donnent pas la moindre prise 
au grief du quiétisme. 

Noulleau a beaucoup écrit; il fait allusion à divers 


_ ouvrages qui n’ont pas été édités. Parmi ses publi- 


cations, qui sont devenues rares, on compte beaucoup 
de brochures polémiques; il a publié aussi trois éloges 
funèbres. Nous ne retenons ici que les ouvrages propre- 
ment spirituels, et ceux de « politique chrétienne » qui 
ont une certaine ampleur. 


Conjuration contre les blasphémateurs contenant les auvertu- 
res et expédients pour retrancher en la France les Jjurements et les 
blasphèmes et... tous les péchés publics. à toutes les puissances 
de l'État (Paris, 4645, 112 p.). — Pratique de l’oraison, accom- 
pagnée des entretiens de piété devant le T. Saint-Sacrement.. 
(Saint-Brieuc, 1645). 

L'esprit du christianisme tiré de cent paroles choisies de 
J. C... (Paris, 1664, 760 p.). — L'esprit du christianisme dans 
l'exposé de la loi de Moïse selon l'Évangile... adoration, amour 
et imitation de J. C.; et diverses paraphrases pour bien entendre 
le prai sujet de la prière (Paris, 1664, 660 p.). — L'esprit du 
christianisme dans le Saint-Sacrifice de la Messe... (Paris, 1664). 
— L'esprit du christianisme dans la conduite de la vraie péni- 
tence en quarante contemplations (Paris, 1664, 430 p.). 

L'idée du vrai chrétien, qui est le grand et le perpétuel adora- 
teur en esprit et en vérité, le seul vrai aimant, le seul vrai péni- 
tent (Paris, 1664, 466 p.}. — Politique chrétienne dans les exer- 
cices de pièté de Mgr le Dauphin (Paris, 1665, 406 p.) : ample 
paraphrase du Pater, de l’Ave et du Credo. — La politique 
chrétienne et ecclésiastique pour chacun de tous Messieurs de 
l'Assemblée générale du Clergé en 1665 et 1666 (Paris, 1666), 
repris la même année sous le titre : Lettres politiques ..… tou- 
chant le presbyterium, le conseil canonique des évêques, les sénats 
ecclésiastiques des diocèses. 


L. Moréri, Le grand dictionnaire historique, t. 7, Paris, 
1759, p. 1085-1086. — JL. Batterel, Mémoires domestiques... 
Histoire de l’'Oratoire, t. 3, Paris, 1904, p. 109-141. — H. Bre- 
mond, Histoire littéraire... t. 7, Paris, 1928, p. 197-265; t. 8, 
p. 407-410; voir aussi dans Le Correspondant, 1928, t. 213, 
P. 26-46. — DTC, t. 11, 1931, col. 812-815. 

DS, t. 2, col. 1010; t. 4, col. 557; t. 5, col. 927; t. 7, col. 1797. 


Gaston RoTUREAU. 


« NOTE » et « MENS ». — Faute de pouvoir 
cerner dans un article les applications diverses du terme 
grec voÿc et du latin mens, son équivalent principal, 


dans la littérature spirituelle, nous chercherons d’abord 
à rappeler et ordonner ce qui a été dit dans des articles 
antérieurs, ensuite à fournir quelques compléments 
sur des points récemment mis en lumière, particulière- 
ment à propos du vocabulaire mystique. 

1. Noûs et mens dans la structure de l’âme. — 2. Noûs 
et mens comme lieu de l’image de Dieu dans l’homme. — 
8. Noûs_et mens dans la littérature mystique. 


1. Noûs et mens dans la structure de l'âme. 
— 49 ANTHROPOLOGIE TRIPARTITE OU BIPARTITE. — 
Comme l’a montré H. de Lubac (Mistica e mistero 
cristiano, dans Opera omnia, t. 6, Milan, 1979, ch. 2 
Antropologia tripartita, p. 59-117; cette trad. ita- 
lienne rassemble des études inédites en français ou 
dont les fragments ont été dispersés en divers écrits), 
saint Paul privilégie la trichotomie biblique séma- 
psuchè-pneûma (corps-âme-esprit, 1 T'hess. 5, 28; ef. 
4 Cor. 2, 6 à 8, 3); il distingue ou associe parfois preûma 
et noûs (1 Cor. 14, 14-16; Éph. 4, 23). D’autres auteurs 
chrétiens suivent plutôt la dichotomie aristotélicienne 
sôma-psuchè. Mais ces deux manières de distinguer les 
niveaux de l’homme ïinterfèrent souvent l’une sur 
l'autre, La dichotomie se développe pratiquement en 
trichotomie du fait qu’Aristote surajoute en quelque 
façon le noûs à la psuchè : le noûs en effet est par rapport 


à l’âme « séparé, impassible et sans mélange, immortel: 


et éternel » {De anima 111, 5, &30a 18-23); il vient à 
Pâme « du dehors et il est seul divin » (De generatione 
animalium 11, 3, 736b 28-29). La structure corps-ême- 
noûs tend ainsi à recouvrir la trichotomie corps-âme- 
esprit, avec cette nuance toutefois que le terme pneûma 
connote toujours une relation avec l’énergie proprement 
divine .désignée par le même terme (cf. art. Esprit 
saint, DS, t. 4, col. 1246-1247). 

Augustin introduit une trichotomie nouvelle dans 
le livre x11 du De Genesi ad litteram où il distingue 
trois genres de visions : corporelles, spirituelles, intellec- 
tuelles; d’où le: schéma corpus-spiritus-intellectus. Le 
terme spiritus employé dans ce contexte ne désigne 
pas proprement « l’esprit », mais soit l’incorporel en 
général (x, 8, 18), soit cette partie de l’âme qui 
correspond à l'imagination représentative, créatrice ou 
prospective (cf. notes complémentaires 49-52 dans notre 
éd. du De Genesi, coll. Bibliothèque augustinienne, 
t. 49, Paris, 1972, p. 559-585). 

Cette théorie des trois genres de visions sera exploitée 
par les auteurs. spirituels, particulièrement pour dis- 
cerner l’authenticité ou l’'inauthenticité des visions 
mystiques. Par contre, l’utilisation du terme spiritus 
dans le second sens indiqué ici ne laïssera pratiquement 
aucune trace; on retiendra plutôt la distinction des 
charnels et des spirituels dans les Confessions {xrir, 12, 
43; cf. note complémentaire 80, éd. Bibliothèque augus- 
tinienne, t. 14, 1962, p. 629-634), qui retrouve le premier 
et le troisième terme de 1 Cor. 3, 1-8. 

D'autre part, spécialement dans le De Trinitate, 
Augustin donne une telle importance à la mens par 
rapport à l’éme qu’on peut affirmer chez lui Péqui- 
valent d’un schéma tripartite corps-âme-mens. C'est 
par la mens que l’homme est capax Dei et qu’il devient 
particeps Dei lorsque ses trois puissances, mémoire, 
intelligence et volonté, prennent Dieu lui-même comme 
objet de leurs actes (De Trin. x1v, 12, 15; cf. DS, t. 9, 
col. 847). 

2° ANTHROPOLOGIE ET SPIRITUALITÉ. — Â} Une 
tradition orientale propose une doctrine du progrès 
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spirituel en suivant exactement le schéma tripartite 
-paulinien et y distingue trois étapes : somatique, psychi- 
: que et pneumatique; elle s'inaugure, semble-t-il, avec 
Jean le Solitaire {ou d’Apamée), moine syrien du 
58 siècle (cf. DS, t. 8, col. 768-772), et se retrouve dans 
Ja spiritualité des moïnes nestoriens Isaac de Ninive 
{2e s.; DS, t. 7, col. 2043-2050), Jean de Dalyatha et 
Joseph Hazzäyä (8° s.; DS, t. 8, col. 450-451, 1344- 
1347). 


2) Pour les occidentaux, nous renvoyons à l’art. Structure 
de lAme (DS, t. 4, col. 433-469), où L. Reypens étudie les 
mystiques de l’introversion, d’Augustin à l’école carméli- 
taine et à l’école française {avec un appendice sur J. Maréchal 
et A. Gardeil); il analyse le rôle de la mens dans ses rapports 
avec l’affectivité et la volonté et note l'apparition des formules 
techniques comme oculus mentis, sensus mentis, acies mentis, 
apez mentis, synderesis scintilla, principalis affectio, et de 
leurs équivalents ou analogues dans les idiômesrhéno-flamands 
(bürgelin, fünkelin, gemiüt, grunt; cf. DS, t. 5, col. 650-661), 
castillans (centro, fondo del alma), ou français (pointe, cîme, 
faîte de l'esprit, fond, etc.; pour le 178 s., voir art. Esprit, t. 4, 
col. 4233-1246; Fond, t. 5, col. 661-666). Nous aurons à repren- 
dre l’étude de certaines de ces formules en considérant le lien 
de la mens avec l’expérience mystique. 


2. Noûs et mens comme lieu de l'image 


de Dieu. — Dans la tradition grecque alexandri- 
ne, à partir d’Origène surtout, et dans la tradition 
latine à partir d’Hilaire, Ambroise et Augustin, — c’est- 
à-dire chez les Pères influencés par la pensée platoni- 
cienne —, le noûs et la mens sont le lieu de l’image de 
Dieu dans l’homme, en raison de leur nature propre- 
ment spirituelle, ce qui permet aussi d’écarter toute 
tentation d’anthropomorphisme dans la connaissance 
de Dieu. Nous renvoyons ici aux articles Église Grecque 
(DS, t. 6, col. 812-822) et Image et ressemblance (t. 7, 
col. 1406-1463). 


3. Noûs et mons dans la littérature mys- 
tique. — La fonction du noûs dans la contempla- 
tion chez les philosophes grecs, spécialement Platon 
et Plotin, a été bien étudiée par R. Arnou (art. Contem- 
plation, DS, t. 1, col. 1716-1742), puis chez les Pères 
grecs par J. Lemaître (— I. Hausherr), J. Daniélou 
et R. Roques, 1bidem, col. 1762-1911). Il faut cependant 
y apporter quelques compléments en tenant compte 
des recherches récentes, et surtout préciser le déve- 
loppement du rôle de la mens dans la tradition médié- 
vale en Occident. 

49 UNE TRADITION ORIGÉNIENNE. — Origène admet, 
sans cependant proposer son opinion comme une certi- 
tude, que toutes les créatures ont en quelque façon 
une existence éternelle, en tant que préfigurées dans 
l'éternelle Sagesse, c’est-à-dire dans le Fils (De prin- 
cipiis 1, 4, 4-5; éd. H. Crouzel, M. Simonetti, SC 252, 
p. 166-173; nous utilisons aussi la trad. de M. Harl, 
G. Dorival et A. Le Boulluec, Paris, 1976; citée Harl, 
p. 56-58). Les « êtres doués de raison » (mentes dans la 
trad. de Rufin, probablement véec dans le grec ori- 
ginal) n’ont pas été créés en état de bonté ou de malice, 
mais sont devenus bons ou mauvais selon l’usage de 
leur libre arbitre (1, 5, 3-5, SC 252, p. 178-195; Harl, 
p. 60-66). Ils ont été créés multiples, « en nombre et 
en mesure » {u, 9, 4; Hart, p. 126), mais égaux (nr, 9, 6; 
Harl, p. 130-131). Ceux d’entre eux qui sont devenus 
des « âmes » reçoivent ce nom en raison d’une sorte 
de « refroidissement » (psuchè/psuchos ; cf. SC 253, 
p. 204, n. 22), du fait qu'ils se sont écartés du « feu 
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divin »; ils sont ainsi déchus de l’état de mens, auquel 
cependant ils peuvent revenir : « Mens de statu ac 
dignitate sua declinans, effecta uel nuncupata est anime; 
quae si reparata fuerit et correcta, redit in hoc, ut sit 
mens » (11, 8, 3; SC 252, p. 348; Harl, p. 124). La fin 
ultime de la « nature douée de raison », qui est la 
« ressemblance avec Dieu » (effet de la grâce et de la 
liberté, et distincte de « l’image » qui relève de Ja 
nature), coïncide aïnsi avec la « consommation » qui 
ramène toutes choses « au principe » {1r1, 6, 4 et 8; 
Harl, p. 203-204, 209). Origène pense enfin que « tout 
esprit (mens), qui participe à la lumière intérieure, 
appartient, avec tout autre esprit qui participe de la 
même manière à la lumière intérieure, à une nature 
unique nécessairement » (1v, 4, 9; Harl, p. 248). Le 
mot natura qu’emploie ici Rufin dans sa traduction 
correspond vraisemblablement au grec ousia. Tradui- 
sant ce passage dans sa lettre à Avitus, Jérôme rend 
ousia par substantia (Epist. 124, 14; Harl, p. 287), d'où 
il conclut abusivement : « Deum et haec quodammodo 
unius esse substantiae ». 


Origène fonde ainsi la possibilité de l'union à Dieu par 
un retour progressif de l’âme à sa nature primitive de noûs, 
retour qui s'opère à la fois par la purification et la prière. 
Cependant, dans le De oratione (1, 4; GCS 2, p. 301-302), 
Origène précise que « notre noûs ne peut prier si le predma ne 
prie avec lui; il se tient donc à l'écoute du pneüma »; pneñma 
semble bien désigner ici l'Esprit saint. Voûs et pnreüma sont 
donc associés chez Origène selon des liens subtils : quoique 
distincts leur rôle est corrélatif, au point que Ia trichotomie 
corps-âme-preäma, la plus fréquente chez Origène, peut aussi 
être remplacée ici ou là par la trichotomie corps-âme-noûs. 


La doctrine d’Origène sur l’unique nature des mentes 
exercera une grande influence sur la théorie de la 
prière et de la contemplation dans le monde gréco- 
byzantin. 

On la trouve à plusieurs reprises dans les Lettres 
d'Antoine : 3, 4; 4, 5 : l'essence intellectuelle où il n’y 
a ni homme ni femme; 4, 91 : nous sommes tous d’une 
seule essence et membres les uns des autres; 5, 5; 
5, 7-11 : « la promesse faite à l’âme s’est desséchée, 
et les sens de notre âme ont dépéri; c’est pourquoi 
ils ne peuvent percevoir notre glorieuse essence intelkec- 
tuelle, en raison de la mort dans laquelle ils sont 
tombés »; le Christ est la vie de tout intellect, car il 
est l’intellect vrai du Père, « mais dans les créatures 
faites à son image l'essence est muable, du fait qu’est 
survenu le mal dans lequel nous sommes tous morts 
et avons été éloignés de l’essence intellectuelle »; 5, 59 : 
« et maintenant, revêtus de l'Esprit saint, les saints 
et les justes prient sans cesse pour que nous nous 
humiliions devant Dieu et que nous recouvrions notre 
honneur et revêtions le vêtement dont nous avons été 
dépouillés selon notre essence intellectuelle »; 6, 1-2 : 
« l’homme raisonnable qui s’est préparé à la venue de 
Jésus se connaît lui-même selon l’essence intellectuelle; 
car celui qui se connaît connaît aussi les dons du 
créateur et ce qu’il peut accomplir parmi ses créatures » 
{nous suivons, du plus près possible, la trad. latine de 
G. Garitte sur la version géorgienne, CSCO 139, Lou- 
vain, 1955). 


L'idéal monastique proposé ainsi par « le Père des moines » 
à ses disciples, vise donc à retrouver, tout ensemble dans la 
charité fraternelle et dans l’union à Dieu, la pureté et la dignité 
de « l’essence intellectuelle » (ou « spirituelle ») dont l’homme 
était paré avant le péché. On notera toutefois qu’Antoine ne 
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dit en aucune façon que l’homme était à l’origine « de même 
essence » que Dieu, ni que cette essence était « unique » en ce 
sens que nulle distinction d'individus n’y était discernable. 
On peut donc, semble-t-il, interpréter Origène à partir d’An- 
toine, et faire droit ainsi à l’orthodoxie doctrinale de l’alexan- 
drin. 


C'est Évagre f 399 qui, dans les Kephalaia gnôstica 
(selon la version syriaque non expurgée publiée par 
A. et CI. Guillaumont, Patrologia ortentalis, t. 28, 1, 
Paris, 1958), va systématiser et durcir, en lui donnant 
une tournure à la fois métaphysique et théologique, 
la doctrine qu’Origène présentait seulement comme 
une opinion. Ï1 va aussi la populariser, avec quelques 
atténuations, dans son Traité de la prière (transmis 
sous le nom de Nil d’Ancyre; cf. supra, col. 352). Sur 
l’enseignement d’Évagre et sa transmission, voir l’art. 
Évagre, DS, t. 4, col. 1739-1744 (et aussi A. Guillau- 
mont, Un philosophe au désert…, dans Revue d'histoire 
des religions, t. 181, 1972, p. 29-56; repris dans Aux 
origines du monachisme, coll. Spiritualité orientale 80, 
Bellefontaine, 1979, p. 185-212). 


L'hésychasme oriental reprendra pour une part les concep- 
tions évagriennes (cf. art. Hesychia, t. 7, col. 395-397, et aussi 
les textes cités dans l’art. Mnèmè Theou, t. 10, col. 1412- 
4414 : le « souvenir de Dieu » vise effectivement le retour à la 
simplicité originelle de la mémoire, identifiée pratiquement à 
l’intellect). 


Parallèlement à ce courant évagrien, il en existe un 
autre qui s’inspire plutôt des écrits pseudo-macariens 
(cf. DS, t. 10, col. 21-43) et que l’on décèle chez Hésychius 
de Jérusalem, Diadoque de Photicè, Maxime le con- 
fesseur et plus tard Grégoire Palamas. Ici le noûs 
correspond au « cœur » dans le sens biblique (le noûs 
étant en effet situé dans le cœur par certains philo- 
sophes). Sur ce courant, voir A. Guillaumont, art. 
Cer et cordis affectus, DS, t. 2, col. 2281-2288; J. Meyen- 
dorff, Introduction à l'étude de Grégoire Palamas, coll. 
Patristica Sorbonensia 3, Paris, 1959, p. 195-201, 219- 
220, 240-241. 

L’Occident a pu connaître les idées évagriennes par 
les Conférences de Jean Cassien (f vers 485; DS, t. 2, 
col. 225-275), qui s’inspire souvent d'Évagre sans le 
nommer; on n’y trouve cependant aucune trace de la 
doctrine mystique évoquée ci-dessus. Par contre, 
Cassien utilise les termes obtutus mentis (l’âme doit fier 
les yeux de l'esprit sur la béatitude éternelle pour se 
guérir de ses vices, Znstitutions 1, 14, & et 15; 17, 2, 
où est cité Phil. 3, 18-14) et excessus mentis, formule 
qui ne désigne pas un état proprement extatique, mais 
l'élévation de l'esprit qui fait « désirer avec plus de 


ferveur et connaître plus clairement les réalités éter-: 


nelles » {Znst. 11, 10, 1; Conférences 1v, 2 et 5; x, 10, etc.). 
Ces textes ne passeront pas inaperçus chez les auteurs 
médiévaux. Cependant, ce sont d’autres voies que 
ceux-ci vont suivre, en dépendance d’Ambroise, d’'Au- 
gustin et de Grégoire le grand, puis du pseudo-Denys. 

20 Les PÈRES LATINS. — Dans la tradition origé- 
nienne et évagrienne, le noûs désigne l’essence véritable 
des créatures spirituelles. Le corps est quelque chose 
de. surajouté, qui vient distinguer ces créatures selon 
le choix originel et méta-historique de leur liberté. 
Chez les occidentaux, l’homme est par nature à la fois 
âme et corps. Le corps, même s’il relève de la « seconde 
création » (Gen. 2, 7) comme l’admet Augustin (et 
quelles que soient ses hésitations sur les causes de la 
« descente » de l’âme dans le corps; cf. De Genesi ad 
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litteram vu, 24, 85-28, 42), n’est plus la conséquence 
d’une « chute » mais une composante essentielle de 
l’homme. Le noûs ou la mens désignent cependant sa 
composante spécifique, ce qu'il y a en lui de plus élevé; 
en même temps, c’est le principe des activités, ce qui 
régit l’homme tout entier, le met en relation avec le 
monde et avec Dieu et lorsque la relation avec Dieu 
atteint sa plénitude, c’est par le noûs qu’elle s'exerce. 


On trouve déjà ces idées chez Ambroise de Milan, qui suit 
et adapte des vues stoïciennes et platoniciennes. Le noûs est 
l'animae principale (cf. l’hegèémonikon des stoïciens, De bono 
mortis 10, 44); comme le paterfamilias romain, il régit tout 
l’homme (De Abraham 1, 1, 2). « Ce noûs énergie de l'âme 
{hic voëç animae vigor), qui revendique Île gouvernement 
{principatum) de l’âme et du corps » est ce par quoi l’homme 
exerce sur le monde une suprématie à l’image du gouverne- 
ment divin; et finalement « par un plus grand désir, il s'élève 
jusqu’au sein du Père, où se trouve le Fils unique de Dieu qui 
dévoile les secrets de Dieu, destinés à nous être plus tard révé- 
lés face à face » (Epist. 28 à Horontianus 14-15, éd. O. Faller, 
CSEL 82, 1968, p. 202-204; le texte s’inspire de Philon, De 
opificio mundi 69-71). 


Il est impossible d’exposer ici en détail la place 
primordiale qu’occupe la mens dans l'anthropologie 
d’Augustin. C’est dans l’âme « ce qui excelle », «comme 
son visage, son œil intérieur et invisible » (De diversis. 
quaestionibus 83, q. 46, 2; 51, 1). C’est par la mens que 
l’homme, en tant que créature spirituelle, est immédia- 
tement formé par Dieu, nulla interposila creatura 
{ibidem 51, 2). Nous soulignerons seulement deux 
aspects du rôle de la mens comme image de la Trinité 
et comme lieu de l’union à Dieu. 

4) Dans le livre rx du De Trinitate, où il expose la 
triade mens-notitia-amor, Augustin note d’abord que 
mens et spiritus « ne sont pas des termes relatifs, mais 
désignent l’essence » {2, 2}; il montre ensuite l'unité 
de la mens avec sa notitia et son amor. La mens est 
ici comprise comme le sujet des actes spécifiquement 
humains, connaissance et amour, et Augustin insiste 
sur le fait que mens, notitia, amor ne constituent pas 
trois essences, maïs une seule (4, 4-7). Au livre x, le 
point de vue est différent : on passe du rapport du 
sujet à ses actes au rapport de l’essence aux trois facultés 
qui en émanent : mémoire, intelligence, volonté. La mens 
est ici le principe de l’essence, dont les trois facultés 
sont unes Vans cette essence même, mais relatives entre 
elles. Alors que la première triade servait à Augustin 
pour illustrer Porigine du Fils et de l’Esprit à partir 
du Père, la seconde lui permet d’exprimer la corré- 
lativité, ou la périchorèse des trois Personnes. Par suite, 
— mais ceci ne sera développé de façon définitive 
qu'aux livres xiv-xv (cf. DS, t. 9, col. 346-349) —, ja 
mémoire est image du Père, l’intelligence image du 
Fils, la volonté image de l'Esprit. Ici, la mens repré- 
sente l’unité des Trois Personnes, dont les facultés 
représentent la distinction. Augustin y réinsère cepen- 
dant les relations d’origine, du fait qu’il conçoit la ” 
mémoire comme l’esprit en sa source (cf. art. Mémoire, 
t. 10, col. 997-999), Fintelligence comme lesprit en 
son actualisation, la volonté comme l'esprit en sa 
communication. Mais c’est lorsque les trois facultés 
de la mens prennent Dieu comme objet même de leurs 
actes que la mens devient non seulement image poten- 
tielle (capax Dei) mais image actuelle de Dieu (particeps 
Dei; cf. DS, t. 9, col. 348-349). 

2) En outre, la mens est seule capable d’atteindre 
en ce monde une certaine « vision de Dieu », soit d’une 
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mapitre générale dans une prière nourrie de réflexion 
(Lettre 147 à Paulina, 19, 46 à 23, 53 ; Lettre 148 à 
Fortunatianus 2, 10 et passim, où Augustin s'appuie 
sur des auteurs antérieurs), soit dans une expérience 
‘ exceptionnelle où l’homme « meurt en quelque façon 
à cette vie » (De Genesi ad litteram xu1, 27, 55), expé- 
rience qu'Augustin semble réserver à Moïse et à Paul, 
comme prophètes de l’ancienne et de la nouvelle alliance 
(cf. éd. de la Bibliothèque augustinienne, t. #3, note 
complémentaire 52, p. 580-581). 


Grégoire le grand + 604 emploie souvent le mot mens dans 
le même sens qu'Augustin (cf. DS, t. 6, col. 901-902). Mais il 
introduit une idée nouvelle que les auteurs du 12e siècle expli- 
citeront; chez lui en effet, l’amour est connaissance : amor 
ipse notitia est (Hom. in evang. 27, 4). 


39 Le MOYEN ÂGE OCCIDENTAL. — Au 12€ siècle, 
spécialement chez les cisterciens et les victorins, le 
thème augustinien de la mens est souvent repris, dans 
le sens de la plus haute faculté de l’âme, celle qui lui 
donne de connaître Dieu, de s’unir à lui et de jouir 
de lui. Citons Guillaume de Saint-Thierry : 


« Cum ideo mens dicatur. quod eminet in anima, bene illi 
adscribitur virtuti quae super omnes eminet virtutes ani- 
mae. Est enim mens vis quaedam animae qua inhaeremus Deo 
et fruimur : fruitio autem haec in sapore quodam divino est, 
unde a sapore sapientia » (De nat. et dign. amor. x, 28, PL 184, 
397c). 


Mais, simultanément, les médiévaux découvrent que 
l'union à Dieu, lorsqu’elle devient une actualité et non 
plus une possibilité, ne dépend plus de la mens elle- 
même, mais bien de la présence et de l’action de Dieu 
qui viennent illuminer l’âme et la remplir d'amour. 
‘Ils emploient en conséquence la formule excessus mentis, 
déjà utilisée par Cassien (cf. supra) et aussi par Grégoire 
le grand (Moralia xxurr, 21, 41; xx1v, 6, 12; xxvuI, 
46, 31-32; xxvinr, 1, 7; Hom. in Ezechielem 1, 5, 15; 
cf. R. Javelet, art. Extase, DS, t. 4, col. 2109-2141). 
Elle apparaît fréquemment chez saint Bernard, Guil- 
laume de Saint-Thierry (ibidem, col. 2114-2115) et 
Richard de Saint-Victor (col. 2116). 

On retiendra surtout l’exposé de Richard qui, dans 
le livre v du Benjamin major, distingue dilatatio, suble- 
vatio et alienatio mentis (ch. 2) et en décrit les modes 
et les degrés suivant que l’activité humaine cède de 
plus en plus la place à Ia passivité sous la lumière 
divine (ch. 3-19; voir les explications de J. Déchanet, 
art. Contemplation, DS, t. 2, col. 1961-1966). Le troi- 
sième degré de l'amour véhément est caractérisé par 
‘ cette passivité : 


« Tertius itaque amoris gradus est quando mers hominis in 
illam rapitur divini luminis abyssum, ita ut animus in hoc statu 
exteriorum omnium oblitus penitus se nesciat totusque tran- 
seat in Deum suum » (De quatuor gradibus violentae caritatis, 
n. 38, éd. G. Dumeige, à la suite d’Ives, Épître à Séverin, 
Paris, 4955, p. 71). 


L'excessus mentis relève donc de l'amour tout autant 
que de la connaissance; 
devient ici connaissance : amor intellectus est, formule 
qui reprend, en l’accentuant, celle de Grégoire : amor 
ipse notitia est (cf. supra ; notons que l’idée se trouvait 
déjà chez Augustin, De div. quaest. 83, q. 35, 2 : « quid- 
quid mente habetur, noscendo habetur, nullumque 
bonum perfecte noscitur quod ‘non perfecte amatur »). 
Guillaume de Saint-Thierry l'utilise fréquemment 
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(Exposé sur le Cantique, n. 56, 76, 144; éd. J. Déchanet, 
SG 82, 1962, p. 150, 188, 305; Speculum fidei, 63-64, 
68-70, 73; éd. M.-M. Davy, Deux traités sur La foi, Paris, 
1959, p. 76, 80-82, 84-86). 

Dans le même sens, Ives, l’auteur de l’Épître à 
Séverin peut écrire : « Amor enim vehemens, ut ait 
Augustinus, non potest non videre quod amat, quia 
amor oculus est et amare videre est » (éd. G. Dumeige, 
p. 71; la citation s’arrête à « quod amat »; elle est 
empruntée à l’Epist. pseudo-hiéronymienne 9, PL 30, 
1387a, attribuée aussi à Augustin et dont les mss sont 
nombreux; cf. B. Lambert, Bibliotheca hieronymiana 
manuscripta, t. 3A, Steenbrugge, 1970, p. 28-44). 


Cf. J. Déchanet, Amor intellectus est, dans Revue du moyen 
âge latin, t. 1, 1945, p. 849-875; R. Javelet, Zntellect et amour 
chez les auteurs du 12° siècle, RAM, t. 37, 1961, p. 273-290, 
429-450; J. Verdeyen, La théologie mystique de Guillaume de 
Saint-Thierry, OGE, t. 53, 1979, p. 376-391 qui critique en 
partie l'interprétation de J. Déchanet. 


Les auteurs cisterciens et victorins ont été marqués 
également par l'influence du pseudo-Denys (cf. DS, 
t. 2, col. 318-340). Celle-ci va jouer un grand rôle 
au début du 13e siècle avec l’abbé de Verceil Thomas 
Gallus + 1246; par elle s’introduira la notion d’apex 
mentis, conjoïnte à la principalis affectio où scintilla 
synderesis, faisant ainsi fusionner l’aspect cognitif et 
l'aspect affectif dans l’expérience mystique. 

Le ‘pseudo-Denys note d’abord que le noûs a un 
double pouvoir : celui de connaître les intelligibles et 
« l'union qui dépasse la nature du noûs et par laquelle 
il s’unit à ce qui le dépasse; c’est par celle-ci qu’il faut 
connaître les choses divines, non par nous-mêmes, 
mais une fois sortis tout entiers de nous-mêmes et 
tout entiers devenus de Dieu » (De divinis nominibus 7, 
1, PG 3, 865cd). La vraie connaissance de Dieu dépasse 
donc « toute raison et tout noûs »; « la connaissance 
la plus divine est celle qui connaît par inconnaissance, 
selon une union au-delà du noûs » (ibidem 7, 3, 869c- 
872ab; cf. Hiérarchie céleste 15, 8, éd. R. Roques, 
SC 58, 1958, p. 176-178, commentant les « pieds ailés » 
des séraphins, Isaïe 6, 2). 

Or la paraphrase ou Extractio du pseudo-Denys par 
Thomas Gallus, rédigée avant 1238, s’exprime ainsi : 


« Sciendum est... quod mens nostra habet virtutem ad 
intelligendum (quam possumus dicere theoreticum intellec- 
tum), per quam mens intelligibilia perspicit. Habet praete- 
rea mens wnitionem (quam intelligimus summum affectionis 
apicem quem proprie perficit dilectio Dei) extendentem per 
exercitium naturam mentis, per quam mens conjungitur 
theoriis tam naturam suam quam exercitia sua excedentibus » 
(éd. Ph. Chevallier, Dionysiaca, t. 1, Paris, 1937, p. 696). 
Et le passage sur les « aïles » est explicité de la manière sui- 
vante : « ala enim, quae sursum fert avem... signat virtutem 
mentis sursumactivam et acute penetrantem, et in caelestibus 
et aeternis pergentem..., et segregantem mentis apicem ab 
omni sensibili » (2bidem, t. 2, 1950, p. 1063-1064). Notons ici 
que la formule apex mentis ne se trouve pas antérieurement 
dans les traductions de la Hiérarchie céleste (cf. Dionysiaca, 
t. 2, p. 1033, qui en donne une synopse}, ni dans le Commen- 
taire de cet ouvrage par Hugues de Saint-Victor, qui suit la 
version de Jean Scot Érigène (PL 176, 1144cd). 


Dans son Explanatio super Theologiam mysticam (éd. 
G. Théry, Paris, 1934, pratiquement introuvable 
aujourd’hui), Thomas Gallus enseigne qu’il existe une 
pis cognitiva plus haute que l’intellectus, « scilicet princi- 
palis affectio et ipsa est scintilla synderesis quae sola 
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unibilis est Spiritui divino » (prooem.). C'est «per 
summum apicem synderesis » que s’opère l’union, non 
pas éntellectualiter mais bien superintellectualiter (ch. 1; 
voir ces textes cités dans l’art. Contemplation, col. 1975). 
Bien que le terme apex mentis ne figure pas dans ce 
dernier contexte, on peut eroire que, pour Thomas 
Gallus, cette « pointe de l’esprit » est le lieu limite 
où la mens tout à la fois s'exerce et se dépasse dans 
la connaissance amoureuse de Dieu, qui s’identifie 
avec l’union mystique. 

Les expressions scintilla animae, scintilla synderesis, 
qui feront fortune chez Bonaventure, Hugues de Balma, 
Tauler, Gerson, Denys le chartreux (cf. art. Ame, 
col. 446-447), ont d’ailleurs une longue histoire anté- 
rieure (voir l’art. révélateur de M. Tardieu, Psychaios 
Spinthèr. Histoire d’une métaphore dans la tradition 
platonicienne jusqu’à Eckhart, dans Revue des études 
augustiniennes, t. 21, 1975, p. 225-255, qui corrige et 
complète les études plus anciennes d’E. von Ivanka 
sur apex mentis, reprises et amplifiées dans son Plato 
christianus, Einsiedeln, 1964, p. 315-385). 


Thomas Gallus a pu trouver l’expression scintilla synde- 
resis dans le Commentaire sur Ézéchiel de Jérôme {r, 1, CCL 75, 
p. 12). Jérôme parle en fait, et plus exactement, d’une scin- 
tilla suneidèsis, étincelle de la conscience « quae in Cain quo- 
que pectore..… non extinguitur », mais le mot suneidèsis fut 
confondu par la suite avec syntèrèsis ou syndèrèsis dans la tra- 
dition manuscrite (cf. M. Tardieu, art. cité; J. de Blic, Syn- 
dérèse ou conscience, RAM, t. 25, 1949, p. 146-157). Notons 
qu'Augustin parlait aussi d’une « scintilla rationis, qui n’est 
pas éteinte par le péché et selon laquelle l’homme est fait à 
l’image de Dieu » (De civitate Dei xx1t, 24), dans le De Gen. 
ad lit. x, 7, 18, il affirmait encore que l’on peut appeler 
spiritus la « mens rationalis, ubi est quidam tanquam oculus 
animae, ad quem pertinet imago et agnitio Dei »; dans le traité 
pseudo-augustinien De spiritu et anima (10, PL 40, 785), ce 
dernier texte est repris, mais l’incise est ainsi développée : 
« ubi est quaedam scintilla, tanquam oculus animae ». 


Thomas Gallus n’a donc pas inventé l’expression, 
mais son mérite est de l'avoir rapprochée de lapez 
mentis, au point de les fusionner l’une en l’autre. Les 
deux formules sont juxtaposées et identifiées par Bona- 
venture dans l’Jtinerarium mentis ad Deum ; il distingue 
six degrés dans l’ascension de l’âme vers Dieu, corres- 
pondant à ses six « puissances » : « sensus, imaginatio, 
ratio, intellectus, intelligentia, et apex mentis seu synde- 
resis scintilla » (4, 6; éd. Quaracchi, t. 5, 1891, p. 292b). 
Au terme de « l'itinéraire », il présente l’excessus mentis 
comme la contemplation parfaite, et pour lequel il 
faut « que soient délaissées toutes les opérations intellec- 
tuelles et que l’apex affectus tout entier soit transféré 
et transformé en Dieu » (7, &; p. 312b). Ici encore 
connaissance et amour, apex mentis et apex affectus 
coïncident dans l’excessus mentis. 

Bonaventure, Albert le Grand et Thomas d'Aquin 
ont eu sans doute connaissance des œuvres de Thomas 
Gallus, au moins de l’Extractio (cf. H.-F. Dondaine, 
Le Corpus dionysien à l’Université de Paris au 13° siècle, 
Rome, 1953, p. 108-117). 

Dès le milieu du 13e siècle, la psychologie augusti- 
nienne, qui accordait grande importance à la mens et 
à ses trois facultés (memoria, intelligentia, voluntas), 
cède peu à peu la place à la psychologie aristotéli- 
cienne, où l’intellectus, équivalent du noûs, exerce des 
fonctions analogues à celle de la mens, sans avoir 
toutefois la même richesse spirituelle. D’autre part, 
dès le siècle suivant, de nombreux auteurs mystiques 


cessent de s’exprimer en latin (Eckhart, Tauler, Suso, 
Ruusbroec, etc) et les expressions techniques que nous 
venons d’étudier sont remplacées par les termes équi- 
valents ou connexes signalés plus haut. 


Plusieurs articles du DS mentionnent l’emploi de mens chez 
divers auteurs (ordre chronologique) : Isaac de l'Étoile ({t. 7, 
col. 2029), Guillaume d'Auvergne ({t. 6, col. 1188), Jean de 
Ford (t. 8, col. 1353-1359), Hugues de Balma (t. 7, col. 448), 
Jean Ruusbroec (t. 8, col. 687-688), Henri Herp {t. 7, col. 334), 
Jean des Anges (t. 8, col. 262), etc. 


Jean Gerson est un des derniers à traiter longuement 


de la mens, en évoquant d’ailleurs la tradition anté- 


rieure, lorsqu’il commente la phrase « dispersit superbos 
mente cordis sui » dans son Collectorium super Magni- 
ficat (1426, trois ans avant sa mort; cf. DS, t. 6, col. 319). 

Suivant Augustin, il définit la mens comme « portio 
vel potentia creaturae rationalis quae facta est capax 
Dei et ejus particeps esse potest » (éd. P. Glorieux, 
t. 8, L'œuvre spirituelle et pastorale, Paris, 1972, p. 290). 
Quoique conscient des questions philosophiques sur la 
nature des facultés, leur distinction ou leur identifi- 
cation à l’essence de l’âme, Gerson veut s’en tenir à 
une solution simple (rudior manifestatio) : « la créature 
rationnelle ou intellectuelle est désignée en quelque 
façon par sa mens (nominatur uti mente sua); bien 
plus, elle existe en tant que « mentale » lorsqu’elle se 
tourne tout entière vers Dieu seul, comme vers son 
objet unique, premier, suprême, excellent, éternel, prin- 
cipal et souverain » (p. 290). Ainsi la mens désigne tout 
ensemble l'essence de l'âme et son orientation vers Dieu. 

Puis Gerson distingue trois degrés du rapport de 
l'âme à Dieu selon que Dieu est considéré comme 
principium productioum, objectum motioum, donum 
sanctificativum (ceci est inspiré de Bonaventure, De 
scientia Christi, q. 3, concl., éd. Quaracchi, t. 5, 1891, 
p. 24a). Seul le troisième degré nous intéresse ici : 
« Mens comparata ad Deum sicut donum inhabitativum 
sortitur nomen similitudinis Dei, quia per hunc modum 
particeps ejus esse potest, et hoc plus aut minus secun- 
dum exuberantiam gratiae gratum facientis » (p. 297). 
La « ressemblance de Dieu » suppose donc la grâce 
sanctifiante, dont le rôle va être souligné à propos de 
l'union mystique, où son exuberantia se manifeste au 
plus haut point. . 

Suivant cette fois l’Aréopagite, Gerson s'interroge 
en effet sur cette union, et se demande si elle est 
au-dessus de la mens. La solution est nuancée : sans 
doute l’experimentalis Dei perceptio, au moment où elle 
mérite d’être appelée « sagesse divine ou mystique », 
débouche-t-elle dans la ténèbre où « habite le Dieu 
vraiment inaccessible »; il faut alors que « la mens cesse 
tout acte cognitif ou affectif portant sur toute créature, 
et aussi sur elle-même, et qu’elle soit dans un silence 
suprême, qu’elle meure finalement à toute créature 
pour vivre pour Dieu seul, essence créatrice » (p.310). 
Cependant cette expérience par la ténèbre « ne 6e fait 
pas sans une irradiation très lumineuse et sans un 
silence qui murmure et parle dans le secret » (p. 314). 
On peut en conclure que la mens est encore l’agent 
de cette vie pour Dieu seul, et le lieu où sont perçues 
cette irradiation et cette parole dans le silence. Gerson 
maintient aïnsi la définition de Punion qu'il avait 
exprimée avant d’aborder la discussion de ces pro- 
blèmes : 


« Possumus dicere quod experimentalis unio mentis eum 
Deo est simplex et actualis perceptio Dei in gratiae suae gra- 








‘tum facientis dono, qualis hic incipit et percipitur aut per- 
fieitur in gloria per gratiam consummatam. Est igitur haec 
“unio experimentalis praegustatio quaedam gloriae, pignus 
t arrha felicitatis aeternae, cui contraria est dispersio et 
‘‘’aversio superborum mente cordis sui » (p. 308). Cf. A. Combes, 
La théologie mystique de Gersan. Profil de son évolution, t. 2, 
Rome-Paris, 1965, p. 600-613). 


Sans reprendre ici les études signalées dans le texte de 
Particle, nous indiquons seulement quelques ouvrages impor- 
tants sur les termes étudiés. On se reportera d’autre part aux 
diverses encyclopédies religieuses ou philosophiques, articles 
Geist, Mind, Spirito, etc. ‘ 

Antiquité. — K. von Fritz, Néoc, Noiv and their Deriva- 
tives in Pre-socratic Philosophy, dans Classical Philology, 
t. 40, 1945, p. 223-249; t. 41, 1946, p. 12-14; Der vole des 
Anaxagoras, dans Archiv für Begriffsgeschichte, t. 9, 1964, 
p. 87-102. — G. Jäger, Nus in Platons Dialogen, Gôttingen, 
4967. -— KI. Oehler, Die Lehre vom noetischen und dianoetischen 
Denken bei Platon und Aristoteles, coll. Zêtêmata 29, Munich, 
4962. — H. J. Krämer, Der Ursprung der Geistmetaphysik..…, 
Amsterdam, 1966 (de Platon à Plotin). 

Moyen âge. — O. Lottin, Psychologie et morale aux 129 et 
13° siècles, t. 2, Louvain, 1948, p. 103-319 Syndérèse et cons- 
cience. — R. Javelet, Psychologie des auteurs spirituels du 
12e siècle, Strasbourg, 1959; ]mage et ressemblance au 12° 
siècle, 2 vol., Paris, 1967 {tables aux mots mens, acies mentis, 
apez mentis, etc.). 

Ch. N. Foshee, St. Bonaventure and the augustinian Concept 
oj Mens, dans Franciscan Studies, t. 27, 1967, p. 163-175. — 
H. Hof, Scintilla animae, Eine Studie zu einem Grundbegriff in 
Meister Eckharts Philosophie, Lund, 1952. — St. E. Ozment, 
Homo spiritualis. À comparative Study of the Anthropology of 
Johannes Tauler, Jean Gerson and Martin Luther, Leyde, 
1969 (tables aux mots mens, synderesis, etc.). 


Aimé SOLIGNAC. 


NOUVEAU (Germain), poète, 1852-1920. — 
Comme G. Truc l’a remarqué, les poètes d’inspiration 
spiritualiste et catholique se comptent par centaines 
dans le demi-siècle qui va de 1880 à 1930. Ils expriment 
une nécessité intérieure analogue à celle que le roman- 
tisme avait éprouvée après le rationalisme du siècle 
précédent : une réaction à l'égard des contraintes posi- 
tivistes du moment. G. Nouveau est un nom qui compte 
dans ce grand nombre. Si son œuvre est restreinte et 
fut difficilement recueillie, elle a son originalité dans 
le voisinage de celles de P. Verlaine et d’A. Rimbaud. 


Në dans le Var, au village de Pourrières, en 1852, Germain 
Nouveau fut élève au petit séminaire d’Aix-en-Provence. 
L'héritage laissé par ses parents morts prématurément lui 
permet de monter à Paris en 1872. [1 y fréquente les cafés 
littéraires et commence à écrire. Il se lie avec J. Richepin et 
Ch. Cros. Il séjourne à Londres en 4874-1875 en compagnie de 
Rimbaud, puis de Verlaine. C’est l’époque des Premiers vers 
et des Discours réalistes: mêmes thèmes et même facture que 
chez ses deux camarades qui sont ses maîtres; mais les tour- 
ments de la chair et de l'esprit, comme la puissance verbale, 
y revêtent un accent très personnel. Dans le monde des poètes 
symbolistes, il devient, comme Ch. Guérin et L. Le Cardonnel, 
disciple d’un Verlaine chef d'école sans Pavoir voulu, symbo- 
Este intimiste et déjà errant, osant bientôt lui aussi composer 
des poèmes chrétiens dans le climat des années 80. 


En 1878, son patrimoine s’épuisant, à la suite aussi 
d’une crise mystique provoquée par la visite de la 
maison natale de saint Benoît-Joseph Labre à Amettes, 
près d’Arras (il séjourne alors chez la mère de Verlaine, 
ce dernier y corrigeant les épreuves de Sagesse), Nou- 
veau rompt avec la bôhème, obtient un emploi au 
ministère de l’Instruction publique et compose les 
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poèmes de la Doctrine de l’amour qu’il achève en 1881 
et signe du nom d’Humilis, — la suite de sa vie lui 
méritera d’être appelé de ses amis « frère Humilis ». 

Ces poèmes veulent être d'inspiration catholique: 
ils exaltent le Christ, la Vierge en vers magnifiques 
de souffle, de couleur et de sonorité. Mais Nouveau ne 
s'intéresse encore à la religion que d’une manière litté- 
raire, esthétique, analogue à celle des romantiques : 
en dilettante « fin de siècle ». 


En 1883, il abandonne son emploi, se rend à Beyrouth, 
où il occupe quelques mois un poste de professeur. De retour à 
Paris, à la fin de 1884, il aurait rencontré une certaine Valen- 
tine Renault, thème du recueil des Valentines, poèmes exal- 
tant la passion plus qu’une jeune femme et jouant parfois à 
l'ésotérisme. Professeur de dessin aux collèges de Bourgoing 
(Isère) en 1886, de Remiremont (Vosges) en 1887, au lycée 
Janson de Sailly à Paris en 1889, il est terrassé en 4891 par une 
crise de délire mystique en pleine classe. Il est interné quelques 
mois à Bicêtre; là il écrit son douloureux poème « Aux Saints » 
(Derniers vers). 


Nouveau essaie de se faire réintégrer dans l’ensei- 
gnement, séjourne en attendant à Alger (1893-1894); 
après une semaine d'essai au collège de Falaise (Cal- 
vados) en octobre 4897, il renonce définitivement au 
professorat. Il mène dès lors, de ses quarante-cinq ans 
à sa mort à soixante-huit ans, une existence difficile : 
mi-vagabond, mi-pèlerin, il erre dans Paris, dans le 
midi, en Espagne, en Italie, vivant de mendicité ou 
utilisant son talent de peintre pour vendre des portraits, 
continuant d'écrire des vers. En 1904, ses amis publient 
malgré lui La doctrine de l’amour sous le titre Savoir 
aimer (2e éd., 1910, sous le titre Poésies d'Humilis). 

Si les poèmes de La doctrine de l'amour sont l’œuvre 
d’un chrétien esthète, combien différents les vers pos- 
térieurs à la vraie conversion de 18911 Le délire qui 
s’empara de Nouveau n’est qu’une manifestation de 
la violence de celle-ci. Ces vers expriment la soif d’abais- 
sement d’un poète rempli d’humilité, pénétré du sen- 
timent de son indignité, acceptant de vivre la pauvreté 
en disciple de Jésus, radicalisant même ces attitudes 
par une soif d’absolu où le Christ n’est plus figure 
sentimentale mais vérité. L’intensité religieuse des 
poèmes et leur sobriété produisent une forte impression 
de message chrétien. L'auteur ne peut. vivre celui-ci, 
comme il faisait de la poésie elle-même, qu’en s’iden- 
tifiant aux hors-la-loi, à défaut de pouvoir prononcer 
des vœux comme il l’avait sollicité. « Le cas de G. Nou- 
veau illustre parfaitement le revirement que peut 
entraîner une violente conversion dans la vie et l'œuvre 
d’un poète » (R. Griffiths, op. eit., p. 104). On le trouva 
mort le 4 avril 1920, dans la masure de son Pourrières 
natal, où en 1911 il était venu se fixer. 


Le Calepin du mendiant, éd. 3. Mouquet, Genève, 1949. — 
Œuvres poétiques, éd. J. Mouquet et J. Brenner, 2 vol., Paris, 
1953. — Œuvres complètes, éd. P. O. Walzer, coll. Biblio- 
thèque de la Pléiade, Paris, 1970. 

À. Lopez, La vie étrange d'Humilis, 5° éd., Bruges, s d. — 
A. Saulnier, G. N., poèle mystique, thèse dactylographiée, 


Paris, 1958. — G. Truc, Histoire de la littérature catholique 
contemporaine, Tournai, 1961. — P. Guth, Histoire de la lit- 
térature française, Paris, 1967. — L. Chaïigne, Les Lettres 
contemporaines, Paris, 1967. — KR. Griffiths, Révolution à 


rebours. Le renouveau catholique en France de 1870 à 1914, 
Paris, 1971. — G. Durand, G. N. Le mendiant étincelant, VS, 
t. 131, 1977, p. 385-393. 


Jean LEBREC. 
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NOVALIS (pseudonyme de Frénéric, baron 
d'HarDENBERG), poète, 1772-1801. — Novalis est né 
le 2 mai 1772 à Oberwiederstedt, d’une famille noble, 
fils d’un directeur de salines, qui était membre de la 
communauté piétiste des frères moraves. Il reçut une 
éducation piétiste stricte. Il étudia, de 1790 à 4794, 
successivement aux universités d’Iéna, de Leipzig et 
de Wittenberg, où il passa l'examen de juriste. En 1792, 
il rencontra Frédéric Schlegel, qui devint son ami. 


En 1794, Novalis devint greffier à la direction de l’arron- 
dissement de Tennstedt; en 1795, il était candidat à la direction 
des salines de Weissenfels. La même année il se fiança à Sophie 
de Kühn, qui mourut en 1797. En 1797-1798 il étudia à l’École 
des mines de Freiberg. En 1798, il se fiança à Julie de Char- 
pentier. En 1799, il est assesseur des salines de l’électorat de 
Saxe; en 1800, directeur dans le district de Thuringe. Il mou- 
rut d’une affection pulmonaire, le 25 mars 1801, à Weissen- 
fels. 


Novalis est la personnalité dominante du préroman- 
tisme allemand. Marqué de façon décisive par l’idéa- 
lisme allemand des Fichte, Kant, Schleiermacher, 
Herder, Schiller, il à été influencé aussi par Hems- 
terhuis, Spinoza, Baader, Schelling, Lavater, Zinzen- 
dorf et Bühme. Ses Fragmente, qui ne furent intégra- 
lement publiés qu’en 1965 dans l'édition historico- 
critique de R. Samuel, révèlent un penseur génial, 
dont l'impact fut bien plus marquant qu’on ne l’avait 
cru jusque-là. Il intègre en cette œuvre des consi- 
dérations sur les sciences physiques et naturelles, 
s'efforce d'atteindre à une poésie de l’universel, où 
convergent et culminent toute pensée, toute poésie, 
toute foi, toute action de l’homme, et qui tient lieu 
de religion. Ces idées, à la fois théosophiques, esthé- 
tiques, magiques et idéalistes, imprègnent également 
les fragments de romans inachevés, Die Lehrlinge von 
Sais et Heinrich von Ofterdingen. L'ouvrage intitulé 
Die Christenheit oder Europa, composé en 1799, lu la 
même année à Tieck, Schelling et aux deux Schlegel, 
mais publié seulement en 1826, glorifie le moyen âge 
catholique, déplore le schisme du 16° siècle qui a 
entraîné la ruine du christianisme, et esquisse pour 
l'avenir le tableau d’une chrétienté revenue à l’unité. 
Les Hymnen an die Nacht, commencés en 1797 après 
la mort de sa fiancée, achevés en 1800 et publiés la 
même année, s'efforcent de voir d’un même regard la 
victoire sur la mort et la résurrection du Christ. Novalis, 
pour sa part, découvrit dans le christianisme une reli- 
gion de la mort, de l’amour infini, de la souffrance et 
de l’obligation morale, religion sans dogme, pleine de 
sentiments puissants, partiellement teintés d’érotisme. 
Le christianisme ainsi conçu correspondait bien à sa 
recherche gnostique de l’unité. C’est sous cet aspect 
également qu’il faut considérer ses propensions catho- 
licisantes, par exemple dans les deux chants en l’honneur 
de Marie par lesquels s’achèvent Die Geistlichen Lieder. 

Seuls, ces derniers Lieder peuvent être considérés 
comme une contribution de Novalis à l’histoire de la 
spiritualité chrétienne. Il s’agit d’un cycle de 15 poèmes, 
composés dans les années 1799 et 1800 et édités après 
sa mort en 1801. Novalis a esquissé aussi, pour la 
nouvelle communauté des « chrétiens purifiés » (gerei- 
nigte Christen), le plan d’un nouveau livre de chants, 
dans lequel ce cycle de poèmes devait prendre place. 
Ces poèmes restent bien dans la trädition du chant 
d'église protestant, surtout du chant piétiste, mais ils 
occupent, sous l’aspect poétique, un rang bien à eux; 


ils correspondent exactement aux exigences de Novalis, 
pour qui les chants d'église devaient être « simples, 
et pourtant hautement poétiques ». Dans ces chants, 
ce n’est pas la communauté chrétienne qui confesse 
sa foi; c’est l’individu qui exprime ce qui se présente 
à son âme saisie par le Christ : allégresse de Noël, 
lamentation du Vendredi saint, joie de Pâques, remords 
de son état d’angoisse dû à son éloignement du Christ, 
bonheur du réveil de l’âme, bienheureuse jouissance 
de l'intimité avec Jésus. Cependant Novalis chante 
aussi la communauté fraternelle, se réjouit de ce que 
l’union avec le Christ retrouvé l’ait ramené dans la 
communauté des disciples de Jésus. Il cherche dans 
un esprit d’apostolat missionnaire à faire partager à 
d’autres sa connaissance de la foi et leur adresse sans 
façon cet appel : « Oh! partez sur tous les chemins et 
ramenez ceux qui s’égarent ». Alors que tous les autres 
« Chants spirituels » se présentent en strophes rimées, 
lPhymne qui se trouve au milieu du cycle, composé 
dès 1798, est sans rime. Il tourne autour du mystère 
de la Cène, de l’union de l’homme avec Dieu quand il 
mange sa Chair et boit son sang. 


Dès 1808, six des « Chants spirituels » furent insérés dans 
le Bergische Gesangbuch; ils le furent plus tard dans celui de 
Berlin et dans d’autres livres de chants d'église. Ils furent mis 


souvent en musiques-le chant « Wenn ich ihn nur habe » le fut à : 


lui seul plus de vingt fois. 


Germaine de Staël appréciait en Novalis l’obser- 
vateur religieux de la nature et le poète de chants 
religieux. Carlyle aimait en lui le mystique, Monta- 
lembert voyait en lui un témoin privilégié de la renais- 
sance chrétienne de l’Europe. Par contre, à la fin du 
19e siècle, c’est un tout autre Novalis que l’on se 
représente : on voit en lui l’auteur qui, de ce qui était 
jadis théologie et religion, a fait une esthétique. Ce 
Novalis-là exerça une influence sur le symbolisme 
français et russe. Au 209 siècle, des théologiens impor- 
tants, tels que Hans Urs von Balthasar, Karl Barth, 
Emmanuel Hirsch, Eugen Biser et Walter Nigg se sont 
intéressés à Novalis. Le protestant réformé Karl Barth, 
tout comme son antipode Emmanuel Hirsch, lui consa- 
crent un long chapitre dans leur histoire de la théologie, 
Fun et l’autre restant d’ailleurs sceptiques sur la 
question de savoir si les écrits religieux de Novalis 
sont authentiquement chrétiens. Le protestant réformé 
Walter Nigg et le catholique Eugen Biser répondent 
à cette question par l’affirmative. 


1. Éditions. — Novalis Schriften, éd. R. Samuel, 4 vol., 
Stuttgart-Darmstadt, 1960-1975. 

2. Traductions. — Hymnes et Cantiques, trad. et présenta- 
tion M. Camus, Paris, 1942. — Journal intime, trad. G. Cla- 
rétie, Paris, 1927. — Henri d'Ofterdingen, trad. G. Bianquis, 
Paris, 1942. — Petits Écrits, trad. et présentation G. Bianquis, 
Paris, 1943. — L'Encyclopédie, fragments, trad. et présentation 


M. de Gandillac, Paris, 1966. — Œuvres complètes, trad. A. . 


Guerne, 2 vol., Paris, 1975. : 

3. Études. — C. de Sugar, Quelques aspects du symbole chez 
Novalis, thèse dactylographiée, Paris, 1933. — I. von Minni- 
gerode, Die Christusanschauung des Novalis, Stuttgart, 1941. 
— H. U. von Balthasar, Prometheus, Heïdelberg, 1947, p. 255- 
292. — Karl Barth, Die protestantische Theologie im 19. Jahr- 
hundert, Zurich, 1947, 3° éd., 1960, p. 303-342. — M. Besset, 
Novalis et la pensée mystique, Paris, 1947. — J. Roos, Aspects 
littéraires du mysticisme philosophique et l'influence de Boehme 
et de Swedenborg au début du romantisme: William Blake, 
Novalis, Ballanche, Strasbourg, 1951. — E. Hirsch, Geschichte 
der neueren evangelischen Theologie, t. 4, Gütersloh, 1954, 
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- p. 492-446. — E. Biser, Abstieg und Auferstehung. Die geistige 
Welt in Novalis' Hymnen an die Nacht, Heidelberg, 1954. — 
R. Meyer, Novalis. Das Christus-Erlebnis und die neue Geis- 
tesoffeñbarung, Stuttgart, 1954. — W. Nigg, Heimliche Weis- 
heit. Mystisches Leben in der evangelischen Christenheit, Zurich, 
4959, p. 417-446. 

P. Garnier, Navalis, Paris, 1962. — A. Béguin, Le Roman- 
tisme allemand, rééd., Paris, 1966. — F. Hiebel, Movalis, 
Deutscher Dichter, europäischer Denker, christlicher Seher, 
2° éd., Berne, 1972. — A. Béguin, L'âme romantique et le rêve, 
nouv. éd., Carti, 1974. — G. Schulz, Novalis in Selbstzeugnis- 
sen und Bilddokumenten, Reïinbek, 4e éd., 1976. — B. Stein- 
häuser-Carvill, Die Christenheit oder Europa. Eine Predigt, 
dans Seminar, t. 12, 4976, p. 73-88. — C. Paschek, Movalis 
und Bôhme, dans Jahrbuch des Freien Deutschen Hochstifts, 
Francfort/Main, 1976, p. 138-167. — H. de Lubac, La paternité 
spirituelle de Joachim de Flore, Paris, 1979, p. 343-352. 


Gisbert KRrAwz. 


NOVARINO {Louis}, théatin, 1594-1650. — 1, 
Vie. — 2. Écrits. — 8. Doctrine spirituelle. 

4. Vie. — Luigi Novarino, né à Vérone en 1598, 
entra chez les théatins en 1612, dans leur maison de 
S. Maria della Giara de cette ville. Il fit son noviciat 
à Venise et y émit sa profession le 26 janvier 1614. 
Il passa ensuite presque toute sa vie à Vérone. 


Il eut pour maître dans ses études humanistes Federico 
Ceruti, le célèbre grécisant de Vérone. Outre sa connaissance 
des langues classiques, il acquit — ses œuvres en témoignent — 
une grande compétence dans les langues hébraïque et syriaque; 
il était ainsi bien armé pour ses études bibliques et théolo- 
giques. En 1634 il devint supérieur de la maison de $. Nicola, 
à Vérone, et comme tel prit part au chapitre général de Rome en 
1636; il prit également part à celui de 1647. 


Son œuvre littéraire et scientifique est immense. Il 
pouvait dicter en même temps à quatre secrétaires et 
sa bibliographie compte quarante-sept volumes; il y 
fait montre d’une culture qui s'étend à presque tout 
ce que l’on connaïssait à l’époque. Il était en rapport 
avec un grand nombre de personnages du temps, comme 
en témoigne sa vaste Correspondance {Enciclopaedia 
épistolaris, dans Variorum Opusculorum, 3 vol. in-fol., 
Vérone, 1645-1647); il dédia aux universités de Paris, 
de Padoue et de Salamanque, les troïs volumes de ses 
études éthico-métaphysiques (Omnium scientiarum 
Anima, Lyon, 1644). Ami d'Urbain vu, il fut nommé 
consulteur du Saint-Office. Religieux de vertu exem- 
plaire, son activité scientifique ne l’empêcha pas de 
s’adonner avec zèle à la prédication, à la direction 
spirituelle, surtout à l'assistance et au soutien des 
pauvres, des malades, des gens éprouvés : il se sentait 
spécialement attiré vers eux et leur consacra dans ses 
ouvrages de longs développements parénétiques. Il fit 
construire, à Vérone, au voisinage de l’église de $. Maria 
della Giara, une chapelle sur le modèle de la Casa 
di Loreto et y fonda une congrégation, dont les membres 
s’adonnaient à l'assistance des mourants; il composa 
pour eux la Praxis bene moriendi (Vérone, 1648, en 
latin et en italien), qu’il se fit lire à l’approche de sa 
propre mort, survenue à Vérone le 14 janvier 1650. 

2. Écrits. — De ses œuvres éditées et en projet 
d’élaboration, Novarino a lui-même laissé une liste 
complète dans une lettre envoyée à l'écrivain parisien 
Gabriel Naudeau, bibliothécaire du Cardinal Giovanni 
Francesco Guidi di Bagno, et au missionnaire théatin 
Pietro Avitabile {lettre 141 dans Variorum opuscu- 
lorum, cité supra, t. 2, p. 66 svv). Nous signalons les 
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principales, les divisant en trois groupes : bibliques, 
mariologiques et ascétiques. 

1) Exégèse biblique. — Novarino a publié un commen- 
taire de tous les livres du nouveau Testament; des 
divers exposés édités à différentes dates, il a réalisé 
l'édition complète et définitive en 4 volumes (Lyon, 
1642-1645). De l’ancien Testament, il commenta la 
Genèse, l'Exode et les Nombres; il publia aussi le 
commentaire des Proverbes de Salomon par le théatin 
A. Agellio, en le révisant et le complétant. Il avait 
en projet, comme il le dit dans la lettre signalée, un 
commentaire de toute la Bible; sa mort à 55 ans l’en 
empêcha. Ses commentaires, comme du reste ceux des 
auteurs de l’époque, ressemblent à une Catena Patrum : 
après le texte de la Vulgate, avec en regard les lectures 
différentes, vient un bref commentaire littéral, suivi 
d’un autre spirituel plus ample; l’auteur lui-même a 
coutume d'indiquer ainsi le but de ses explications : 
« ut vitae novitati suadendae, et exercendae inserviant ». 


Ce qui est original, semble-t-il, chez Novarino, c’est l’abon- 
dance de rites, de coutumes, de mémoires, recueillis à partir 
des plus anciennes sources latines, grecques, hébraïques et 
syriaques, et aptes à éclairer les divers thèmes exposés (cf. 
Sacrorum Electorum, 5 vol., Lyon, 1639-1640; Schediasmata 
sacro-prophana, 1635; Adagia Sanctorum Patrum, 2 vol.,1637). 
Ces ouvrages sont aujourd’hui encore une mine de données et 
renseignements utiles pour les recherches historico-liturgiques. 


2) Traités mariologiques. — Le principal est Umbra 
Virginea, publié après diverses éditions dans Sacrorum 
Electorum, cité supra, &e éd., t. 2, Lyon, 1647 : c’est 
un commentaire exhaustif de Luc 1, 26-38, contenant 
un exposé des prérogatives, des vertus de Marie et 
de son culte. 


D'autres traités sont brefs : Maria nel ventre di S. Anna 
(dans Varior. opuse., cité supra, t. 2, Vérone, 1647); Calamita 
dei cuori, cioë Vita di Gesù nel ventre di Maria (ibidem, t. 3, 
Vérone, 1649). Comme le montrent les titres, Novarino paye 
son tribut aux courants baroques de la spiritualité de son 
siècle. 


3) Ouvrages ascétiques. — La plupart ont été publiés . 
par l’auteur en édition définitive dans Variorum opus- 
culorum déjà cité. Les voici dans l’ordre où le men- 
tionne la lettre signalée plus haut. 

Agnus eucharisticus (dans Sacrorum Eléctorum, 1° éd., 
t. 3, Lyon, 1638). — Risus sardonicus, hoc est de ficta 
mundi laetitia... opus mundi sectatoribus necessarium… 
(dans Variorum opusculorum, t. 1, p. 219-291). — 
Deliciae divini Amoris, hoc est tractatio de occultis Dei 
beneficus, Dei amori eccitando et fovendo (t. 1, p. 143- 
216). — Anatomia spiritualis, in qua. ex singulis 
membris monita, quibus mens informetur, eliciuntur 
(t. 2, p. 73-1514). 

Vita del Cuore, cioè Esercizio divoto “ordinato al 
l’acquisto, e all” accrescimento dell’ Amor di Dio (t. 2, 
Appendix, p. 85-122). — Cibo dell’ Amor di Dio, cioë 
delicatissime considerazioni circa i divini Benefici (t. 2, 
Appendix, p. 123-164). — Sigillo del cuore, in cui 
s’insegna… ad improntar nel cuore quello, che lo puo’ 
render puro, e atto per esser offerto al suo Gesü… con 
l’aggiunta dellarte mirabile per santificar 1 moti del 
cuore (t. 3, Appendix). 

Centro dell’ Amor di Dio, cioë altissime e soavissime 
consideraziont dell'essere di Dio….. e delle Persone della 
Sma Trinità (t. 3, Appondix, p. 169-206). — Tributo 
da pagarsi a Dio con diversi atti di virtü.… {t. 2, Appendix, 
p. 165-193). — Trionfo dell” Amor di Dio, cioë divo- 
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tissime consideraziont circa la Passione e Morte di Gesù 
(t. 3, Appendix, p. 93-128). — Scrutinio spirituale per 
far bene la Confessione, con le decisiont dei casi più 
frequenti, secondo le più benigne opiniont dei Dottori 
(œuvre éditée plusieurs fois; revue et republiée par 
Tommaso Ansalone, 2 vol., Milan, 1658; cf. Vezzosi, 
I Scrittori…, t. 1, p. 42; t. 2, p. 109). 


Martirio spirituale, in cui s’insegna un mirabil esercizio 
di offrirsi agni momento, come vittima a Dio (cf. Vezzosi, t. 2, 
P. 109). — Echo del Paradiso, cioè esercizio per benedir e lodar 
Dio... per tutti à giorni dell’anno (cf. Vezzozi, t. 2, p. 109). — 
Paradiso di Betelemme, cioëè Vita di Gesùk nel Presepio (dans 
Variorum Opuse., t. 3, Appendix, p. 61-92). — Vita di Gesù 
nel Deserto (cf. Vezzosi, t. 2, p. 109). 


3. DOCTRINE SPIRITUELLE. — On peut dire que toute 
l'œuvre écrite de Novarino comporte un fonds de 
spiritualité et d’ascèse, aussi bien celle d’exégèse que 
celle de théologie. Certains accents méritent d’y être 
soulignés. 

Sa mariologie, développée, riche en aperçus ascé- 
tiques, s'arrête surtout à la contemplation des privi- 
lèges de Marie depuis sa conception. Dès ce moment 
son âme fut ornée de tous les dons de grâce et de 
nature qu’elle pouvait recevoir en raison de son élection 
comme Mère de Dieu. Douée dès ce premier instant 
de l’usage de la raison, sans aucune part à la faute 
originelle, elle jouissait de la vue même de Dieu. Dans 
le traité Umbra Virginea, onze chapitres exposent les 
rapports de Marie avec l'Esprit saint; on y étudie 
ensuite sa mission au regard du Christ, en particulier 
« sub umbra crucis »;, puis elle est présentée comme 
modèle de perfection chrétienne, les remarques ecclé- 
siologiques ont aussi leur place : « ombra della Chiesa », 
l'Église repose et agit sous son ombre maternelle 
(Umbra, Excursus 59, p. 116); Marie veille spéciale- 
ment sur les pauvres et ceux qui souffrent (p. 194- 
212); l’auteur parle même d’un certain allègement des 
peines des damnés par les mérites de la Vierge (Exc. 146, 
p. 397). 


Après un exposé des vertus de Marie manifestées dans son 
dialogue avec l'ange, à l’annonciation, le traité s’achève par 
un aperçu panoramique sur le culte marial à travers l’his- 
toire de l'Église. Novarino termine en recommandant au 
lecteur : « Virginis imaginem habe; Virginis imago sis » (p.485). 
Du succès qu’eurent les traités mariologiques de Novarino, 
nous avons une attestation chez Alphonse-Marie de Liguori 
qui le cite fréquemment dans ses Glorie di Maria. 


La spiritualité christologique de l’auteur englobe 
tout le mystère de la personne et de la vie de Jésus. 
La dévotion « de Partu Virginis », comme celle de la 
« Schiavitù mariana », était pratiquée dans plusieurs 
communautés théatines. Novarino fut le premier à 
introduire à Vérone la neuvaine de Noël, pratiquée 
ensuite par d’autres familles religieuses. Par sa Vita 
di Gesù nel Presepio il s'oriente vers cette dévotion à 
l'enfance du Christ, que l’on rencontre après lui chez 
d'autres auteurs, comme Bérulle, Faber, Cornelia 
Connelly. Dans la Vita di Gesù nel Deserto, le fidèle 
est invité à se purifier intérieurement et son attention 
est éveillée au combat spirituel inséparable de l’expé- 
rience chrétienne; dans son effort l’âme est encouragée 
par le Trionfo dell’ amor di Dio, qui se révèle préci- 
sément dans la passion et la mort du Christ. 


À l'exemple de Gaétan de Thiene (cf. DS, t. 6, col. 35-36), 
Novarino fut un zélé promoteur de la dévotion à l'Eucharistie 


et de la fréquentation des sacrements. Au niveau de vulgari- 
sation, il publia Anima di devozione, maïs pour les spécialistes 
il a laissé un gros volume, Agnus Eucharisticus, cours complet 
sur le mystère eucharistique, depuis les lointaines origines des 
sacrifices juifs jusqu'aux manifestations dévotes de la spiri- 
tualité post-tridentine. 


Par la contemplation et l’imitation de la vie de 
Marie, du mystère du Christ, Novarino dispose l’âme 
à atteindre et à posséder le parfait amour de Dieu 
en quoi consiste la perfection chrétienne. Les Delizie 
del divino Amore sont un livre plein d’optimisme : 
tout ce qui arrive au croyant de bien ou de mal est 
un don de Dieu; par contre, le Risus sardonicus est 
empreint de pessimisme : l’auteur y voue au mépris 
tout ce que le monde recèle de joie et de jouissance, 
Le Centro dell’amor di Dio invite et guide l’âme à la 
contemplation des perfections des personnes divines; 
et le Tributo da pagarsi a Dio présente les actes de 
toutes les vertus chrétiennes qui traduisent un généreux 
service de Dieu; la Vita del cuore fournit indications 
et moyens pour « faire croître l’amour », et l’Alchimia 
spiritualis (Vezzosi, t. 2, p. 107) enseigne les « règles » 
pour transformer en mieux toutes ses œuvres, les enri- 
chissant en valeur et mérite surnaturels. 

Il faut relever également le goût de Novarino pour 
l’intériorité, l'intimité : la recherche psychologique des 
mouvements du cœur; chose que l’on ne trouve pas, 
au moins à ce degré, chez la plupart des auteurs de 
son temps, et qui le rapproche de son confrère Lorenzo 


Scupoli. Fréquents aussi chez lui sont les allusions ou : 


appels à la « suavité », aux « délices », au « goût de 
l’oraison », souvent en référence à la contemplation et 
à l’amour de Jésus, qu’il dénomme « Cuor del cuore» 
(Calamita, p. 1). Ce n’est pas sans raison, croyons- 
nous, qu’à cet égard Novarino a été rapproché de saint 
Bernard (Sïilos, t. 3, p. 498). La prière de louange lui 
est tout aussi chère, ce qui l’a amené à composer Echo 
del Paradiso, pour que les âmes aimantes fassent écho 
aux louanges des bienheureux dans le ciel. L’intériorité 
est particulièrement mise en valeur dans deux traités : 
Sigillo del cuore, qui expose « l’art admirable de sanc- 
tifier les mouvements du cœur », et Vita del cuore, 
dédié à.sainte Thérèse d’Avila, où l’on retrouve la 
doctrine et les accents de la sainte. 

Ce dernier ouvrage, en trois parties, étudie l’excel- 
lence, les industries et les motifs qui conduisent l’âme 
à l’amour de Dieu. Certaines expressions, comme 
« lasciare per amor Suo tutto cid che non é Dio », 
« ardere del puro amor di Dio », « levar me da me, 
per non levar da me l’amor Vostro » (ch. 12, p. 295) 
et d’autres semblables font songer aux théories, alors 
discutées, de l’« amour pur »; d’autres, par contre, 
comme « être heureux que Dieu soit Dieu », être dis- 
posé à tout donner jusqu’à « se perdre totalement 
pour que Dieu soit heureux en Lui-même » (ch. 27) 
semblent faire écho à la formule thérésienne : « hombre. 
yo me hiciera, por hacerte Dios ». 


Archives générales des théatins, Rome : Acta capitulorum 
generalium v, années 1630, 1636, 1647; Atti della Consulta, ms 
22, f. 17; G.B. Bagatta, Continuazione alle Memorie di cin- 
quanta celebri Padri..…, ms 149, f. 267-275. 

L. Allatius, Apes Urbanae, Rome, 1633, p. 24-25, 414. — 
J. Silos, Historiarum Clericorum Regularium...,t. 3, Palerme, 
1666, p. 496-499, 522-525. —— G. B. Bagatta, Vita R.P.D. 
Aloysii Novarini..,en tête des Admiranda Orbis Christiani 
{t. 1, Venise, 1680}, ouvrage en partie composé par Novarino, 
complété et publié par Bagatta. “M 
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.… 8. Maffei, Verona Illustrata, 2° partie, Vérone, 1734, p. 236. 
— 3. P. Nicéron, Mémoires pour servir à l'histoire des hommes 
illustres, t. 40, Paris, 1739, p. 213-223. —— A. F. Vezzosi, 
I Seruittori de’ cherici regolarti detit Teatini, t. 2, Rome, 1780, 
p. 100-112 (liste des œuvres); cf. t. 1, p. 97, 150. — Hurter, 
Nomenclator.…, 3° éd., t. 3, col. 1069-1070. — DS, t. 4, col.677, 
678; t. 6, col. 44, 47; t. 10, col. 873. 


Francesco ANDREU. 


NOVAT le catholique (début du 6€ siècle?}. — 
Une quinzaine de mss ont transmis un court écrit, 
parfois sans nom d’auteur, mais le plus souvent attribué 
à « Novat le catholique » (une fois à Augustin); le 
plus ancien est le Paris. B.N. lat. 12634 (ÆE, écrit 
vers 600), où À. de Vogüé a reconnu la Règle d'Eugippe 
(cf. RHS, t. 47, 1971, p. 233-265). Le titre varie éga- 
lement : le plus souvent, Sententia (ou Sermo) de humi- 
lütate et obedientia et de calcanda superbia ; le début du 
texte est effectivement celui d’un sermon adressé par 
un évêque ou un prêtre, non pas dans une église à des 
laïcs « qui n’écoutent que le son des mots », mais à des 
moines vivant en communauté, et désireux «d'écouter la 
parole de salut par laquelle ils ont été appelés » (1-5). 


Édité pour la première fois par Margarin de La Bigne en 
1575 (Bibliotheca Veterum Patrum, Lyon, t. 3, col. 727 svv; 
repris et corrigé dans les éd. suivantes de la Magna Biblio- 
theca), puis par L. Holstenius et L. Allatius en appendice du 
Codex Regularum (Paris, 1663; éd. reprise en PL 18, 67-70), 
le texte a fait l’objet d’un nouvel examen à partir des mss 
répertoriés depuis lors et d’une édition critique par L. Villegas 
(Les Sentences pour les moines de Novat le catholique, RBén., 
t. 86, 1976, p. 49-74; éd. du texte p. 66-74, multiples rappro- 
chements avec d’autres auteurs); le texte du ms E est aussi 
repris dans Eugipii Regula, éd. L. Villegas et A. de Vogüé, 
CSEL 87, 1976, p. 61-67. 


Antérieur à la Regula Eugipii (530-535), puisqu'il 
figure dans la collection de textes qu'elle rassemble, 
cet écrit date au plus tard du premier quart du 6e siècle; 
l'identité de son auteur reste à préciser, le nom de 
Novat étant assez commun à l’époque, en Afrique ou 
en Italie. 

Le contenu de ce sermon, divisé en cent-douze brèves 
sentences, ne manque pas d'intérêt. L’auteur note 
d’aborä que le moine doit lutter contre le démon (6-10); 
or cet adversaire n'est vaincu que par l’hurniliuté et 
la charité, à l'exemple du Christ (11-16). La « première 
voie du salut est donc l’humilité » {18}, qui conduit 
chaque moine à considérer les autres comme supérieurs 
à lui, bien qu’ils soient égaux en dignité (19-26). Encore 
faut-il que cette humilité soit vraie, et non pas feinte, 
car il s’agit de plaire à Dieu et non aux hommes (28-37). 

L'’obéissance suit l’humilité; elle aussi est fondée sur 
la charité : de là vient la paix, autre fruit de la charité 
qui est plénitude de la loi (47-48 cf. Col. 3, 14). Le 
moine doit en outre lutter contre ses défauts, pour 
consentir à être guéri par le Christ médecin (53-59) et 
porter allègrement son joug et son fardeau (63-66; 
cf. Mt. 11, 28-30). Il ne s’inquiétera pas des différences 
entre moines pour le vêtement, la nourriture, et la 
place à table (67-80), il évitera toute parole malveillante, 
st corrigera ses frères s’ils cèdent à ce travers (82-83). 
D'ailleurs, — notation originale —, chacun doit être 
pour autrui comme un abbé, car un seul abbé ne peut 
veiller sur tous (84-90). Toutes choses seront utiles 
au moine, dès lors qu’il possède à la fois « l'humilité, 
l'obéissance et la charité : il n’y a pas d’autre voie 
vers Dieu; cela même est voie, vérité et vie » (91-93; 
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cf. Jean 14, 46). L'auteur revient en terminant sur le 
danger de l’orgueil, car l’Écriture et l’expérience mon- 
trent que « celui qui tient la voie de l’humilité progresse 
et ne se perd pas » (112). 

On remarquera l'inspiration nettement évangélique 
et paulinienne de ces sentences; dans leur brièveté, 
elles offrent une véritable synthèse des exigences ascé- 
tiques de la vie cénobitique, à la suite du Christ. 
L'auteur ne traite ni de la prière, ni de la contem- 
plation. L 


Trad. angl. par J. Munsch, avec annotations d’A. de Vogüé, 
Thoughts of Novatus the Catholic concerning Humility, Obe- 
dience and the Trampling down of Pride, dans Monastic Studies, 
t. 12, 1976, p. 264-270. — CPL, n. 1154. 


Aimé SOLIGNAC. 


NOVATI (Jean-BaprTisTe), camillien, 1585-1648. 
— Né à Milan en 1585 d’une famille noble, Giovanni 
Battista Novati fit ses études dans la même vilieau 
collège Brera de la Compagnie de Jésus. En 1606 il fut 
reçu dans l’ordre des Ministres des infirmes (Camilliens) 
par le fondateur Camille de Lellis. Il fit sa profession 
solennelle le 40 mai 4608. Après avoir, pour la théologie, 
fréquenté à Rome le Collège Romain, il compléta ses 
études à Bologne. Il remplit à diverses reprises les 
fonctions de professeur de philosophie et de théologie 
dans les collèges de son ordre, celles aussi de maître 
des novices et de supérieur de la maison de Bologne. 
Avec zèle il faisait alterner l’enseignement et le minis- 
tère propre de l’ordre, l’assistance des infirmes. 

Au 8° chapitre général, il fut élu « arbitro di consulta » 
et confirmé dans cette charge par un Bref d’Urbain vin. 
La même année 1630, lors de l’épidémie de peste bubo- 
nique, il obtint de se rendre à Bologne et d’y assister 
les malades. On lui confia la direction de l’un des 
quatre quartiers de la ville. Malgré la goutte qui l’afili- 
geait, il remplit sa tâche avec ardeur et compétence. 
Il contracta lui-même la maladie, mais en guérit sans 
tarder. 

En 1634, au 9€ chapitre général, il fut élu consulteur 
général et au 10€ (1640) préfet général. Bien qu’il dût, 
en raison de sa santé délicate, habiter longtemps loin 
de sa résidence romaine et séjourner à Milan, ses six 
années de gouvernement furent un temps de reprise, 
notamment dans la vie intérieure. Novati s’est surtout 
consacré à la formation spirituelle et à la préparation 
scientifique des jeunes étudiants profès, jusqu'alors 
plutôt négligées. À la fin de son mandat (1646), il se 
retira dans la maison de Naples, puis en celle de Milan. 
C'est là qu'il mourut le 30 août 1648. 

L'activité scientifique de Novati s’est étendue à de 
nombreux domaines, comme en témoignent les titres 
de ses nombreux manuscrits de logique, mathéma- 
tique, philosophie et théologie; mis en dépôt dans la 
maison camillienne de S. Maria della Sanità, à Milan, 
on en a perdu la trace. 


Ont été édités : 1} Orazione in lode di S. Filippo Neri, Bolo- 
gne, 1627; — 2) Adnotationes et Decisiones morales pro oppor- 
tuno infirmis et moribundis auxilio praestando, Bologne, 1638; 
c'est un manuel d'assistance des malades; la première par- 
tie expose les motivations, la compétence, les qualités requises 
pour assister malades et mourants; dans la seconde sont résolus 
de nombreux cas de consciente. — 3) Eucharistici Amores ex 
Canticis Canticorum enucleati, t. 4, Milan, 1645; 2e éd., t. 1-2, 
par Diego de Enciso, Vitcria, 1726 : commente, verset par ver- 
set, du point de vue eucharistique le Cantique des Cantiques. 
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4) De Eminentia Deiparae Virginis Mariae semper 
Immaculatae, Rome, 1630 (1° partie seulement); 2 vol., 
Bologne, 1639; 3e éd., 1650. C’est une somme de théo- 
logie mariale, étendue et ordonnée. Novati, dans son 
exposé, suit un ordre plus historique que logique. Dans 
le premier volume, après une question préliminaire sur 
la prédestination de Marie, il traite successivement des 
mystères de sa vie, de sa naïissance à sa mort. Dans 
le second volume, il étudie ses diverses perfections. Il 
témoigne d’une connaissance très étendue de toute la 
littérature antérieure des Pères et des théologiens, 
mais il manque assez souvent du discernement critique 
désirable. Selon Dillenschneïder, cet ouvrage marque 
un progrès notable par rapport aux positions mariales 
de Fr. Suärez. L’argumentation est basée sur les prin- 
cipes de convenance, d’éminence et de ressemblance 
au Christ. Sont développées de façon particulière les 
parties concernant l’Immaculée Conception, les dou- 
leurs et les vertus de Marie. L’Immaculée Conception 
est établie avec une richesse exceptionnelle de textes 
de l’Écriture et des Pères; Novati y voyait, tout comme 
dans l’Assomption, une vérité susceptible d’être définie 
par l'Église. Remarquable aussi son exposé sur Marie 
corédemptrice, où néanmoins il dépend très largement 
du jésuite Ferdinando de Salazar. Même si, dans l’en- 
semble varié des questions traitées, nombre d’opinions 
sont à présent dépassées et d’autres paraissent puériles, 
l'œuvre garde sa valeur sur beaucoup de points et on 
peut voir en Novati un des mariologues les plus émi- 
nents de son siècle. 


C. Lenzo, Annalium Relig. Ministrantium Infirmis, Naples, 
1641, p. 186-187, 290. — D. Regi, Memarie del V. P. Camillo de 
Lellis, Naples, 1676, p. 290-292, 880-386 et index. — F. Arge- 
lati, Bibliotheca scriptorum mediolanensium, t. 2, Milan, 1747, 
col. 997. 

M. Endrizzi, Bibliografia Camilliana, Vérone, 1910, p. 104- 
107. — C. Dillenschneïder, La mariologie de S. Alphonse de 
Liguori, t. 4, Fribourg/Suisse, 4931, p. 161-166; Marie au 
service de la Rédemption, Haguenau, 1947, index. — G. Ros- 
chini, Il pit insigne mariologo del sec. xvir, dans Lellianum 
(Bolletino degli studenti camilliani della Prov. Lombardo- 
Veneta}, 1940-1941; Afariologia, & vol., Rome, 1947-1948, 
index. 2 

Marco da Damborice, Mariologia P. Novati, Rome, 1946 
(extrait de thèse de l’Univ. Grégorienne). — R. Laurentin, 
Morie, l’Église et le Sacerdoce, Paris, 1952, index. — V. Ottazzi, 
Metodo e norme per l’assistenza ai moribondi nelle case private 
secondo à nostri Padri, dans Domesticum (Rivista storica camil- 
liana}, t. 44, 1948, p. 15-20. — P. Sannazzaro, Tesi Mario- 
logico-Camilliane nell opera del P. Novati, ibidem, t. 48, 1952, 
P. 168-181. — M. Vanti, Storia dell'Ordine dei CC.RR. Ministri 
degli infermi, t. 2, Rome, 1943 (index); t. 3, 1953, p. 67-178 
(Novati, 7° général de l’ordre). 

DTC, t. 14, 19314, col. 815-816. — EC, t. 8, 1952, col. 1974. 


Pietro SANNAZZARO. 


NOVATIEN, prêtre romain puis antipape, 3° siècle. 
— 1. Vie. — 2. Œuvres. — 3. Doctrine spirituelle. 

4. VIE. — On ignore le lieu et la date de naissance 
de Novatien, et pratiquement tout du début de sa 
vie. En 250 il apparaît soudainement dans l’histoire 
de l'Église : le pape Corneille donne sur ce point un 
exposé circonstancié dans une lettre à l’évêque d’An- 
tioche, Fabius (dans Eusèbe, Histoire ecclésiastique vi, 
43, SG 41, 1955, p. 153-159). Ordonné prêtre par un 
prédécesseur de Corneille, probablement par Fabien, 
Novatien fut à la mort de celui-ci (20 janvier 250) 
chargé de la correspondance avec Cyprien, évêque de 
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Carthage, au nom du presbyterium romain qe dirigeait 
l'Église durant la vacance du siège. 

Trois lettres, conservées dans la coecRdaies de 
Cyprien, lui sont attribuées (30, 31, 36); elles traitent 
de la question des lapsi, c’est-à-dire des chrétiens qui 
avaient renié leur foi durant la persécution de Dèce. 
Novatien n’admet qu’avec peine, et seulement à l’ar- 
ticle de la mort, leur réadmission dans l’Église (Epist. 30, 
8, éd. G. F. Diercks, Novatiani Opera, p. 205-206); 
entre-temps, ils doivent s’en remettre à la seule miséri- 
corde de Dieu (Epist. 36 p. 247-250). En mars ou 
avril 251, Corneille fut élu pape. Comme il se montrait 
favorable à la réconciliation des lapsi, Novatien l’accusa 
de laxisme et refusa de le reconnaître; il se fit consacrer 
lui-même évêque de Rome par trois évêques d’Italie 
du sud (cf. Eusèbe, vi, 48, 7-10, SC 41, p. 155-156). 
La même année, un synode romain excommunia Nova- 
tien et son parti, et régla la question des lapsi (ibidem, 
43, 2 et 21-22, p. 153 et 158-159). 

Novatien retombe ensuite dans l’obscurité. H. Koch 
{art. cité infra) a cru discerner dans le premier chapitre 
de quelques œuvres (De cibis, De spectaculis, De bono 
pudicitiae) des allusions à un exil volontaire durant les 
persécutions de Gallus, Volusien et Valérien. Socrate 
(Histoire ecclésiastique 1v, 28, PG 67, 540a) assure qu’il 
mourut martyr sous Valérien (253-259), mais cette 
affirmation est suspecte en raison des sympathies de 
cet auteur pour les novatiens {voir cependant Pacien 
de Barcelone + 392, Epist. ad Simpronianum 2, 7, éd. 
L. Rubio Fernändez, Barcelone, 1958, p. 75-76}. Les 
novatiens d'Égypte au 6° siècle faisaient état d’un 
Martyre de Novatien, mais le patriarche d'Alexandrie 
Eulogius (580-607) montre qu’il ne s’agit pas d’un 
martyre jusqu’au sang (Contre les Novatiens, résumé 
dans Photius, Bibliothèque, cod. 182, 208, 280; éd. 
R. Henry, t. 2, Paris, 1960, p. 182-195; t. 3, 1962, 
p. 105-106; t. 8, 1977, p. 212-218). 

En 1932 fut découverte à Rome, dans une catacombe 
de la via Tiburtina, une pierre tombale portant l’ins- 
cription : NOVATIANO BEATISSIMO MARTYRI GAUDENTIUS 
piAc(onus) rEc(it). S'agit-il de l’antipape Novatien ou 
de quelque homonyme (le Aartyrologe pseudo-hiéro- 
nymien mentionne un Novatien martyr à Cordoue Je 
27 juin, et à Rome le 29 juin)? La question est discutée. 


L'Église novatianiste (dont les membres se donnaient k 
nom de « purs », xaûapot), contre laquelle Cyprien composa 
son De ecclesiae catholicae unitate (éd. P. Bévenot, CCL 3, 
1972, p. 241-268), se répandit à travers tout le monde chrétien 
et survécut en Orient jusqu’au 7° siècle. 

É. Amann, Novatien et Novatianisine, D'TC, t. 11, 1931, col. 
816-849 (col. 841-849 L'Église novatienne}. — N. Catheli- 
naud, L'Église novatienne de Rome, diplôme d’études supé- 
rieures, Paris, 1960-1961. — H. J. Vogt, Coetus Sanctorum. 
Der Kirchenbegriff des Novatian und die Geschichte seiner 
Sonderkirche, Bonn, 1968 ({p. 24-27, martyre de Novatien: 
p. 183-290, Église novatienne). 


2. Œuvres. — Novatien fut le premier théologien 
romain à écrire en latin; ses œuvres sont donc liées 
aux débuts de la littérature chrétienne à Rome. Selon 
Jérôme (De viris ilustribus 70, éd. E. C. Richardson, 
TU 184, 1, Leipzig, 1896, p. 39) il écrivit : « De pascha, 
De sabbato, De circumcisione, De sacerdote, De oratione, 
De cibis judaicis, De instantia, De Attalo et nombre 
d’autres ouvrages, en particulier un grand volume 
De Trinitate ». De ces œuvres, seuls le De Trinitate et 
le De cibis judaicis ont été conservés. Quand Jérôme 
rédigeait cette liste en 392, plusieurs autres ouvrages 
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de Novatien circulaient dont il n’avait pu prendre 
‘connaissance, ainsi le De spectaculis et le De bono 
. .pudicitiae, qui nous sont parvenus parmi les œuvres 
de Cyprien mais qu’une étude du style fit attribuer 
définitivement à Novatien dès la fin du 49 siècle. 
Jérôme (Epist. 10, 3) mentionne aussi des epistulas 
Novatiani; Cyprien en parle également (Epist. &4, 4; 
45, 2; 55, 2 et 5). D’après Socrate (Hist. eccl. 1v, 28), 
« il écrivait aux églises de partout ». En fait, seules 
les trois lettres mentionnées plus haut nous sont par- 
venues. 

Aucun des ouvrages de Novatien n’a été transmis 
sous son propre nom, mais seulement avec ceux de 
Cyprien. Les anciens leur accordaient grand crédit; 
ils ne pouvaient s'empêcher de les transcrire, mais ils 
n'osaient pas les attribuer au prêtre schismatique 
romain. 


Éd. critique de G. F. Diercks, Novatiani Opera, GCL 4, 1972, 
que nous citons; on y trouvera p. xIV-XXVIIT, XXX-XXXIV, 
les indications utiles sur les mss, les éditions et les traductions. 
— R. J. DeSimone, Novatian, Washington, 1974 (Fathers of 
the Church 67), trad. anglaise de toutes les œuvres conservées. 
— Signalons deux éd. récentes du De Trinitate: H. Weyer, 
Düsseldorf et Darmstadt, 1962 (avec trad. allem. et commen- 
taire); V. Loi, Turin, 1975 {avec trad. ital., notes et glossaire). 






8. DOcTRINE SPIRITUELLE. — 40 Le De Trinitate, 
ouvrage principal de Novatien (écrit avant. 250), est 
un commentaire de la règle de foi d’allure apologétique. 
Contre les gnostiques, l’auteur souligne que Dieu le 
Père est le créateur de toutes choses; contre Marcion, 
que le Christ est le Fils du Dieu créateur; contre les 
docètes, qu’il est authentiquement homme; contre les 
adoptianistes, qu’il est vrai Dieu; contre Sabellius 
qu’il est après le Père la seconde Personne.de la Trinité. 
Novatien réussit mieux que quiconque avant lui à 
exposer la génération du Fils indépendamment de la 
création et de l’économie du salut de l’homme, en éta- 
blissant que la relation entre le Père et le Fils est 
nécessaire et éternelle. I1 réussit également à soustraire 
la vie divine à toute considération de temps : le Fils 
«est toujours dans le Père, sans quoi le Père ne serait 
pas toujours Père » (34, 3, p. 75). 

Novatien met en haut relief la fonction ecclésiale de 
l'Esprit saint dans son œuvre de sanctification et 
d’illumination : 


« C’est lui qui fait surgir les prophètes dans l'Église, ins- 
truit les docteurs, dirige les langues, opère miracles et guéri- 
sons, accomplit des œuvres merveilleuses, donne le discerne- 
ment des esprits, collabore au gouvernement, suggère les 
conseils, harmonise et distribue tous autres dons charisma- 
tiques; ainsi, partout et en tout, il rend parfaite entièrement 
VÉglise du Seigneur » (29, 10-11, p. 70). 


L'Esprit fait renaître les fidèles dans le baptême et 
leur donne par son inhabitation le gage de l’immor- 
talité : 


« C'est lui qui opère par les eaux une seconde naïssance, 
semence pour ainsi dire d’une race divine, consécrateur d’une 
naissance céleste, gage de l'héritage promis (cf. Éphés. 4,14)et 
charte en quelque sorte du salut éternel; lui qui nous fait 
temple de Dieu et sa demeure; par des gémissements ineffa- 
bles (Rom. 8, 26), il s'adresse pour nous aux oreilles divines, 
remplissant ainsi l’office d’avocat et nous assurant les bien- 
faits de sa défense. Il a été donné pour habiter en nos corps et 
réaliser notre sanctification, pour que par cette action il con- 
duise nos corps à l'éternité et à la résurrection de l’immortalité, 
en les habituant à être pénétrés de la puissance céleste et 
associés à la divine éternité qui est sienne » (29, 16-17, p. 71). 
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Esprit de sainteté, il préserve du péché : « En effet, 
il s'oppose aux désirs de la chair, car la chair combat 
contre lui; il réprime les cupidités insatiables, brise 
les convoitises immodérées, éteint les ardeurs illicites, 
maîtrise les brûlants assauts, écarte l’ébriété, réprime 
l’avarice, fait fuir les fréquentations luxurieuses, noue 
les amours charitables, modère les affections, rejette 
les sectes, applique la règle du vrai, réfute les héré- 
tiques, expulse les impies et garde les évangiles » (29, 
48-19, p. 71). 


Enfin, comme P. Smulders l’a noté (art. Esprit saint, DS, 
t. &, col. 1273), « Novatien le célèbre comme la source des 
vertus individuelles » : 

« C’est lui qui dans les apôtres rend témoignage au Christ, 
dans les martyrs manifeste la foi inébranlable de la religion, 
dans les vierges enracine l’admirable continence d’une chasteté 
scellée; dans les autres hommes, il garde inaltérées et sans 
tache les lois enseignées par le Seigneur, détruit les hérétiques, 
corrige les dévoyés, convainc d’erreur les incroyants, dévoile 
les imposteurs; il garde l’Église pure et intacte en la sainteté 
d’une perpétuelle virginité et vérité » (29, 26, p. 72). 


20 Dans le De bono pudicitiae, Novatien exhorte ses 
disciples à cultiver la pureté, puisqu'ils sont temples 
du Seigneur, membres du Christ et demeure de l'Esprit 
saint (2, 1, p. 114). La pureté comporte trois degrés : 
virginité, continence et fidélité au lien du mariage; 
elle est cependant un don de Dieu (4, 1-3, p. 116). 
La virginité et la continence transcendent toute loi et 
rendent l’homme supérieur aux anges : « La virginité 
s’égale aux anges, et, si nous réfléchissons, elle l’em- 
porte même sur eux, car en luttant contre la chair elle 
remporte la victoire sur une nature que les anges n’ont 
pas » (7, 1-2, p. 118-119). 

80 Le De spectaculis blâme les chrétiens qui parti- 
cipent aux jeux païens, ceux en particulier qui y 
emportent avec eux l’Eucharistie. Dans l’encyclique 
Mysterium fidei (3 septembre 1965), Paul vi rappelle 
ce passage pour montrer le culte d’adoration rendu à 
l’eucharistie : 


« Novatien apporte un témoignage non suspect de la sévé- 
rité avec laquelle les pasteurs réprouvaient le manque de 
respect : il tient pour condamnable (celui qui, sortant de la 
célébration dominicale et ayant avec lui l’eucharistie, selon 
l'usage), n’a pas emporté immédiatement le Corps sacré du 
Seigneur, mais s’est empressé d'aller au spectacle » (A AS, t. 57, 
1965, p. 769; trad. franç. dans Documentation catholique, t. 62, 
4965, p. 1647; cf. De spect. 5, 5, p. 173-174). « Un chrétien, 
affirme Novatien, a de plus beaux spectacles : la beauté du 
monde, qu’il peut voir et admirer », les Écritures, « où il trou- 
vera des spectacles dignes de sa foi » (9, 1 et 10, 4, p. 177-178). 


&9 Dans le De cibis judaicis, il soutient que les 
prescriptions de l’ancien Testament concernant les 
animaux purs ou impurs sont à interpréter au sens 
spirituel (2, p. 90-93). Les animaux représentent « les 
mœurs humaines, les actes et les volontés »; les hommes 
sont purs « s'ils ruminent, c’est-à-dire s’ils gardent 
toujours à la bouche comme une nourriture les pré- 
ceptes divins » (2, 7, p. 94; sur la tradition de la rumi- 
natio spirituelle, cf. art. Méditation, DS, t. 10, col. 908- 
909). Les animaux impurs désignent les vices que 
doivent éviter les chrétiens; le porc, par exemple, 
signifie « une vie qui se plaît dans les souillures du 
vice » (3, 45, p. 95-96). Certaines nourritures étaient 
proscrites dans l’ancienne loi pour refréner l’intem- 
pérance (4, p. 96-97). La nourriture des chrétiens est 
désormais « véritable, pure et sainte : une foi droite, 
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une conscience sans tache, une âme innocente » (5, 10, 
p. 98); la loi nouvelle écarte aussi la sensualité (6, 
p. 99-101). 

Déjà Philon d'Alexandrie avait vu dans les animaux 
le symbole des passions de l’homme (De plantatione 43). 
Bien que Novatien ait pu utiliser la Lettre d’Aristée 
(9, 128, 147, 153-157; SC 89, 1962, p. 166, 172-174, 
176) et l’Épître de Barnabé (10, 11, SC 172, 1961, 
p. {56-158), « personne avant lui n’avait traité ce 
thème de façon si étendue, et par là il a ouvert la voie 
à l’allégorisme généralisé qui prévalut dans Part et la 
littérature du moyen âge » (J. Quasten, Patrology, 
t. 2, p. 221-222, trad. franç., p. 263-264). 


Bibliographie dans J. Quasten, Patrology, t. 2, Westminster, 
Maryi., et Utrecht-Anvers, 1953, p. 213-233 (trad. franç., 
t. 2, Paris, 1957, p. 253-277); plus complète dans G. F. Diercks, 
éd. citée, p. xxrx-xr. Nous retiendrons seulement les études 
plus importantes. 

A. d’Alès, Novatien. Étude sur la théologie romaine au 
milieu du 39 siècle, Paris, 1925. — Chr. Mohrmann, Les origines 
de la latinité chrétienne à Rome, dans Vigiliae christianae, t. 3, 
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Gemeinden in Rom und Karthago, Tübingen, 1975. — P. 
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Novatien, dans Revue des études augustiniennes, t. 21, 1975, 
p. 256-272. 

Pauly-Wissowa, t. 17, 1936, col. 1138-1156 (H. Koch}. — 
EC, t. 8, 1952, col. 1976-1980 (E. Peterson). — LTK, t. 7, 
1963, col. 1062-1064 (J. Quasten). — NCE, t. 10, 1967, p. 534- 
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Russell J. DESImoneE. 


NOVICIAT. — 1. Le nom et la notion. — 2. Aspects 
institutionnels. — 8. Aspects spirituels. — &, L’ « aggior- 
namento » post-conciliaire. ‘ 


1. Le nom et la notion. — Les mots novice, 
noviciat, dérivent de nous, véocs. Si le chrétien est un 
«homme nouveau » (Éph. 4, 24; Col. 8, 10), le candidat 
à la vie religieuse l’est à un double titre : la « nouveauté » 
de sa vie chrétienne (cf. Rom. 6, 4) et la décision de 
suivre le Christ par la voie des conseils évangéliques; 


‘le terme noviciat garde en plus sa nuance étymologique 


termes équivalents : 


propre : jeunesse, inexpérience et apprentissage. Pour- 
tant, les termes novice, noviciat n’apparaissent pas 
dans le riche vocabulaire monastique des premiers 
siécles. Ils ne figurent pas dans les Étymologies d’Isidore 
de Séville, où par contre sont expliqués d’autres termes 
de même ordre : moine, anachorète, ermite, cénobite 
(cf. var, 18, PL 82, 293). Saint Augustin emploie des 
tiro, tirocinium (De opere mona- 
chorum 22, 26; Epist. 248, 4). La littérature monas- 
tique primitive en utilise d’autres, comme renuntiantes 
(cf. art. Fuite du monde, DS, t. 5, col. 1393-1395) ou 
principiantes (&pydpro). 

En tous les cas, le contenu conceptuel reste iden- 
tique : il s’agit d’une préparation à l'engagement dans 
la vie religieuse, d'un « catéchuménat » spécifique, 
d'une « probation » pendant un temps fixé et dans 
une ambiance d’épreuve. 
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L'œuvre de. Jean Cassien, fondamentale pour la. 
connaissance du monachisme des premiers siècles, 
contient un passage qui présente déjà le terme et son 
contenu, sans pourtant faire allusion à l'aspect proba- 
toire : « Velut novitius ac de saeculo nuper egressus » 
{De coenobiorum institutis 1v, 30; PL 49, 192; SC 409, 
1965, p. 168). 

C'est à Benoît de Nursie que l’on doit la fixation 
des termes novitius et noviciatus pour désigner le can- 
didat à la vie religieuse et le tempus probationis, de 
même que l'opposition dans le temps entre les novitii 
et les seniores. Du point de vue linguistique, ces termes 
appartiennent au latin vulgaire (cf. G. Du Cange, 
Glossarium mediae et infimae latinitatis, t. 5, Niort, 
1885, p. 617). Du point de vue conceptuel, Benoît a 
précisé leur acception juridique (cf. Règle 1, 3, 58, 
1-23). 
Actuellement, le « noviciat » désigne le temps cano- 
nique que l’Église et les instituts religieux déterminent 
pour permettre aux candidats à la vie consacrée de 
donner des preuves de leur vocation divine et de 
prendre connaissance du mode concret de vie auquel 
ils vont s'engager; au sens matériel, il désigne la maison 
où se font cette probation et cet apprentissage. 

En raison de l’importance historique du noviciat, 
nous l’étudions successivement sous ses divers aspects, 
d’abord institutionnels, ensuite spirituels. 


2. Aspects institutionnels. — Dans le dérou- 
lement de l’histoire du noviciat comme institution on 
peut et on doit distinguer deux plans, celui de la 
législation particulière, de droit privé, des diverses 
familles religieuses et celui de la législation commune, 
de droit public, de l'Église. 

49 LE DROIT PRIVÉ. — L, « institution » du noviciat 
comme temps de probation apparut spontanément au 
sein des premières communautés de religieux sans 
présenter encore les exigences strictes et les traits 
juridiques qu’elle acquerra dans la suite. Les princi- 
pales étapes de son organisation sont les suivantes : 

1) Dans le monachisme primitif, aussi bien érémi- 
tique que cénobitique, mais surtout en ce dernier, 
apparaît déjà une certaine forme de noviciat, carac- 
térisée à la fois par sa sévérité et par sa souplesse. 
Les premiers anachorètes, qui quittaient le monde et 
se retiraient dans le désert pour « suivre le Christ » 
dans l’ascèse et la solitude, s’engageaïent dans une 
aventure qu’on ne laissait ni au hasard, ni à leur 
propre initiative; l’anachorèse, comme forme de vie 
chrétienne, avait ses usages, ses normes. L’une de 
celles-ci, capitale, consistait à recevoir l’instruction ou 
l'investiture d’un senex ou ancien. Ceux qui aspiraient 
à devenir anachorètes devaient, suivant une tradition 
communément reçue, se soumettre à un maître ou 
« père », qui leur enseignait la théorie et surtout la 
pratique de la « nouvelle vie ». Il s’agissait donc d’un 
vrai noviciat, sans autre réglementation que le cha- 
risme ou le « discernement » de l’ancien; d'ordinaire 
celui-ci menait plutôt rudement le « novice » : les vitae 
patrum sont pleines d’exemples redoutables. 

La koinonia pachômienne (cf. DS, t. 9, col. 1754- 
1758) a déjà une réglementation organisée, à laquelle 
— sans exclure d’autres sources — Cassien se réfère 
dans un texte célèbre : « Igitur ambiens quis intra 
coenobii recipi disciplinam, non autem prorsus admitti- 
tur quam diebus decem, vel eo amplius, pro foribus 
excubans, indicium perseverantiae ac desiderii sui, 











pariterque humilitatis ac patientiae demonstraverit » 
{De coenob. inst. 1v, 3, PL 49, 154-155; SC 109, p. 124). 
Ce n’est qu'après avoir surmonté cette épreuve qu’on 
l'admettait; mais la probation se poursuivait encore 
pendant un certain temps avant la pleine incorporation 
(cf. Collationes xx, 1; PL 49, 1149d-1150a; SC 64, 1959, 
p. 57-59). Chez les moines de Syrie, le « noviciat » était 
plus souple, mais non moins sévère que chez les ana- 
chorètes de l'Égypte (cf. G. M. Colombas, El monacato 
primitivo, t. 1, Madrid, 1974, p. 73-75, 107-108, 141). 


La forme la plus évoluée du monachisme primitif est celle 
de saint Basile; selon la critique moderne, celui-ci n’eut pas 
pour visée de perfectionner les méthodes pachômiennes — 
que vraisemblablement il ignorait —, mais bien l’ascétisme 
d'Asie mineure (ibidem, p. 192-195). La réception et la forma- 
tion des candidats à la « fraternité » (adelphotès) basilienne 
représentaient un « noviciat » de caractère plus humanisé — 
plus hellénisé, pourrait-on dire — que ceux de l’époque anté- 
rieure ou contemporaine. 


2) Le monachisme, comme forme ou état de vie 
chrétienne « d'avant-garde », passa d'Orient en Occident 
(ct. DS, t. 9, col. 333, 364-365). Les essais s’inspirèrent 
du modèle oriental, comme on peut le voir chez saint 
Jérôme et aussi chez Cassien. Mais. tout compte fait, 
mis à part l’essai augustinien — qui, en raison de sa 
visée « apostolique » (et aussi de l’invasion vandale), 
n’arriva pas à s’enraciner de façon notable —., c’est 
au génie de saint Benoît de Nursie qu'est due l’orga- 
nisation de la vie monastique en Occident et, tout 
ensemble, du noviciat comme son élément de base. 
Les lignes maîtresses de! la « vie monastique » béné- 
dictine sont les suivantes : a) le rejet des sarabaïtes 
et des gyrovagues, indices d’anarchie {Règle 1, 6-10); — 
b}) le choix comme modèle du « coenobitarum fortissi- 
mum genus » (1, 13); — c) l’organisation de la vie 
monastique comme « dominici schola servitii » (pro- 
log. 45); — d) enfin l'établissement du noviciat avec 
sa structure et sa portée au double plan du droit et 
de la vie. Le texte-clef se trouve dans la Règle 58, 
1-16 : 


« Quand un nouveau venu arrive pour la vie religieuse, on ne 
lui accordera pas facilement lentrée, maïs comme dit PApôtre : 
Éprouvez les esprits, pour voir s’ils sont de Dieu (1 Jean 4, 1). 
Si donc l’arrivant persévère à frapper {cf. Luc 11, 8},se montre 
patient à supporter, au bout de quatre ou cinq jours, les mau- 
vais traitements qu’on lui inflige et les difficultés d'entrée, et 
persiste dans sa demande, on lui permettra d'entrer, et il 
sera dans le logement des hôtes pendant quelques jours. 

Après cela il sera dans le logement des novices, où ils appren- 
nent (mediteni}, mangent et dorment. On leur donnera un 
ancien (senior) qui soit apte à gagner les âmes, qui veillera 
sur eux avec la plus grande attention. On observera soïigneu- 
sement s’il cherche vraiment Dieu, s’il s’applique avec soin à 
l’œuvre de Dieu (opus Dei), à l’obéissance, aux pratiques 
d'humilité. On lui prédira toutes les choses dures et pénibles 
par lesquelles on va à Dieu. S’il promet de tenir bon et de 
persévérer, après une période de deux mois on lui lira cette 
règle à la suite, et on lui dira : « Voici la loi sous laquelle tu 
veux servir. Si tu peux l’observer, entre; si tu ne peux pas, tu 
es libre de t’en aller ». S’il tient encore, alors on le conduira au 
logement des novices mentionné plus haut, et on recommen- 
cera à l'éprouver en toute patience. 

Et après une période de six mois, on lui lira la règle, afin 
qu'il sache ce pour quoi il entre. Et s’il tient encore, après 
quatre mois on lui relira de nouveau cette règle. Et si, quand ïl 
en aura délibéré avec lui-même, il promet de tout garder et 
’observer ce qu’on lui commande, alors il sera reçu en commu- 
nauté, en sachant que la loi de la règle établit qu’il ne lui sera 
pas permis, à dater de ce jour, de sortir du monastère, ni de 
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secouer de son cou le joug de la règle, qu'il lui était permis de 
refuser ou d'accepter durant cette délibération si prolongée » 
{trad. A. de Vogüé, SC 182, 1972, p. 627-629; voir aussi le 
Commentaire historique et critique de ce texte, SG 186, 1971, 
p. 1289-1353, où A. de Vogüé étudie les rapports de Benoît 
avec Cassien et les Règles occidentales antérieures, spéciale- 
ment la Règle du Maître, ch. 87-90). 


L'image juridique et concrète de Pinstitution du 
noviciat apparaît ici bien esquissée, imprégnée tout 
ensemble de rigueur et de bonté, d'humanité, de sens 
surnaturel. C’est le modèle que, dans les siècles sui- 
vants, de nombreux moines s’efforceront d’incarner et 
de réaliser. 11 synthétise des éléments anciens et des 
innovations dans une organisation réaliste et vivante. 
Aussi a-t-on à juste titre appelé Benoît « père des 
novices ». 

3) Au 13° siècle, la fondation des ordres mendiants 
marque une plus large institutionalisation du noviciat, 
avec des éléments empruntés au monachisme primitif 
et bénédictin, mais aussi aux augustins (cf. M.-H. 
Vicaire, L’imitation des Apôtres. Moines, chanoines, 
mendiants: 49-132 siècles, Paris, 1963). Le caractère 
propre, sacerdotal et apostolique, des nouveaux insti- 
tuts appelait une restructuration du noviciat. La 
« structure d'amour » de la règle franciscaine est vite 
coulée dans une structure juridique sous le généralat 
de saint Bonaventure : ainsi les Constitutiones narbo- 
nenses de 1260 prescrivent-elles que les novices, « ut 
melius valeant informari », résident dans une maison 
à part pour se préparer à la profession (Bonaventure, 
Opera, t. 8, Quaracchi, 1898, p. 450). Dans les Consti- 
tutiones primaevae des frères prêcheurs (cf. éd. manuelle 
non critique, Fiesole, 1962), une attention particulière 
est aussi accordée au noviciat; on y esquisse déjà 
l’idée d’un « second noviciat », le premier visant la 
formation dominicaine, le second intensifiant l'étude 
en vue de l’apostolat futur. 

&) Au 16e siècle, l'apparition des clercs réguliers (cf. 
I. Iparraguirre, Nueoas formas de vivir el ideal reli- 
gioso, dans Historia de la espiritualidad, t. 2, Barcelone, 
1969, p. 143-247) entraîna de même une organisation 
du noviciat plus accentuée. Il faut souligner l’impor- 
tance de la réglementation ignatienne. Parmi les fon- 
dateurs de clercs réguliers, c’est Ignace de Loyola qui 
a introduit les variantes les plus accüsées pour ren- 
forcer l'institution; dans la suite elles ont été reprises 
par nombre de familles religieuses. 


Voici la constitution fondamentale du noviciat ignatien : 
« Avant que quelqu’un soit admis à la profession ou aux 
vœux simples de coadjuteur ou scolastique..., il lui faudra 
faire deux années entières de probation; et les scolastiques, 
leurs études achevées, devront en faire une année de plus — 
temps que l’on pourra proroger, au jugement du supérieur —, 
avant d’être admis à l’un ou l’autre des premiers degrés de 
profès ou de coadjuteurs formés » (Examen, ch. 1, n. 16/12, 
dans Ignace de Loyola, Obras, éd. I. Iparraguirre et G. de 
Dalmases, Madrid, BAC, 1952, p. 373). Deux années de novi- 
ciat et, clôturant la formation religieuse et sacerdotale, la 
« troisième probation », représentent une nouveauté dans 
l’organisation; elle sera imitée dans la suite par nombre de 
familles religieuses avec des résultats positifs (cf. AAS, t. 38, 
1946, p. 383). Voir M. Ruiz Jurado, Origenes del Noviciado 
en la Compañia de Jesus, Rome, 1980. 


Le noviciat, institution nullement figée, a donc 
acquis peu à peu des contours plus précis, au long de 
l’évolution historique de la vie religieuse, à l’intérieur 
même du droit privé des religieux. Il y aurait à ajouter, 
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dans la même ligne, une cinquième et dernière étape, 
le droit moderne des Instituts séculiers; il en sera 
parlé plus loin, à propos de l’aggiornamento préconisé 
par Vatican 11. 

20 Le Droit PUBLIC. — Durant les premiers siècles, 
l'autorité de l’Église n’intervient presque pas pour 
réglementer la vie religieuse; elle laisse à chaque institut 
approuvé la liberté d'établir ses propres règlements. 
Mais, avec l'apparition des ordres mendiants, ses inter- 
ventions se font plus fréquentes, comme on peut le 
voir dans l’Enchiridion de statibus perfectionis (Rome, 
1949; eité : Ench.) qui rassemble la documentation du 
droit ecclésiastique sur ce sujet. Dans ces textes se 
manifeste l’intérêt de l’Église (papes et conciles) pour 
le noviciat, comme s’il s'agissait — et c’est le cas — 
de la pierre angulaire de la vie religieuse. Des lois 
majeures en fixent la durée à une année : Honorius 111, 
en 1220, et Grégoire 1x, en 1236 (Ench., n. 50 et 57). 
Les Constitutiones primaevae des frères prêcheurs, par 
exemple, indiquaient « six mois ou davantage, au juge- 
ment du supérieur » (éd. citée, p. 9). En 1268, le concile 
de Londres interdit aux novices de s’adonner au minis- 
tère (Ench., n. 63). Le concile de Trente maintint la 
durée d’un an ($Sess. xxv, De regularibus, c. 45; Enck., 
n. 98); la Congrégation du Concile, en 1597, interpréta 
le texte en aflirmant que ce temps pouvait être pro- 
longé (n. 124). 

La grande charte de la législation ecclésiastique sur 
le noviciat est la Constitution Cum ad regularem de 
Clément vit (1603); du point de vue doctrinal elle en 
souligne l’importance capitale et du point de vue pra- 
‘ tique donne une série de normes obligatoires pour tous 
les instituts religieux (n. 132). 

De ce document, conjointement avec la tradition du 
monachisme primitif, la Règle de saint Benoît, les 
Constitutions des franciscains et des dominicains, les 
innovations ignatiennes, est issue la législation cano- 
nique moderne qui, elle-même, a été fixée par le Code 
de Droit canonique; celui-ci légifère de façon très 
détaillée et pour tous les instituts en ce qui regarde 
le noviciat (cf. c. 538-586). Cette législation fut reprise 
et adoptée dans les Constitutions particulières des 
divers instituts. L'Église maintient sa vigilance et ses 
normes quant à l'interprétation du Code et à sa mise 
en pratique; notamment par rapport à la « seconde 
année » facultative (cf. Ench., n. 338; L. Ravasi, Movi- 
ziato. Il secondo anno, Rome, 1963). 


Avant Vatican 11, les dernières dispositions officielles ont 
déjà un aspect innovateur; on les trouve dans Propida Mater 
(1947), qui reconnaît les Instituts séculiers (Ench., n. 387, 
391-392), et Sedes sapientiae (1956), qui s’occupe spécialement 
des ordres de type apostolique. Les Instituts séculiers, qui 
e professent dans le monde les conseils évangéliques », sont 
laissés libres d’organiser le noviciat à leur manière; par contre 
Sedes sapientiae, visant à la formation plénière des religieux 
destinés aux ministères de l’Église, comporte des normes très 
concrètes, et suggère pour tous le noviciat complémentaire 
(« secundus novitiatus », « novitiatus apostolicus »). 


3. Aspects spirituels. — L’aspect juridique du 
noviciat n’est qu’un cadre de soutien pour son efficacité 
spirituelle, qui constitue sa raison d’être, son trait 
majeur et son élément spécifique : le noviciat est une 
« école » de perfection au sein d’une communauté 
religieuse. | 

‘Tant de siècles de pratique du noviciat sous des lois 
concrètes ont nécessairement suscité une littérature 





très riche et très variée. En fait, en sa dimension 
profonde, le noviciat n’est pas autre chose qu’un 


entraînement à la vie consacrée dans tous ses aspects, 


à laquelle le novice, après en avoir fait l'expérience 
avec succès, s’engagera un jour par vœu ou promesse 
responsable. Si, après les traditions et coutumes, la 
législation privée ou publique, en fixant les traits et 
le cadre juridiques du noviciat, laisse percevoir une 
tonalité spirituelle spécifique qui n’apparaît pas aussi 
nettement en d’autres domaines, cela provient de la 
nature même de l'institution : école d’apprentissage 
de la sequela Chrisu. 

Par ailleurs, les responsables de cet entraînement, 
les « maîtres des novices », étaient des gens d’expé- 
rience, d'ordinaire des seniores, mûrs d’âge et d’esprit, 
qui ont laissé des écrits de valeur : les instructions des 
novices, les manières de former les novices et autres 
ouvrages analogues constituent une riche littérature 
spirituelle. 

On y remarque deux notes caractéristiques : 1} un 
entraînement ascétique marqué; 2) une influence sur 
le peuple de Dieu, car cette spiritualité d’allure monas- 
tique, et plus concrètement adaptée aux noviciats, a 
imprégné la piété des siècles passés. Beaucoup de 
maîtres des novices, ou d’auteurs de vies des moines, 
ont nourri de leurs écrits, bien au-delà de leur époque 
les chrétiens de toutes conditions. 

Sans pousser l’analyse de ce second aspect qui dépasse 
le cadre de cette étude et qui, en outre, peut prêter 
aisément à la critique, arrêtons-nous à la formation 
aux vertus « ascétiques », comme trait plus typique de 
cette littérature. On pourrait objecter que l'expression 
est peu usitée; mais il est facile de comprendre que la 
pratique de l’ascèse, nourrie par la sève des vertus 
théologales, englobe toute la gamme des vertus morales, 
qu’elle axe et centre sur l’ « abnégation évangélique » 
{c£f. DS, t. 1, col. 67-110). Le novice ou apprenti-moine 
s’engageait avec une volonté libre.et décidée à devenir 
un « homme nouveau », à « suivre le Christ », ce qui 
impliquait, déjà dans la tradition primitive du désert, 
un effort ascétique de transformation intérieure et 
extérieure, sous la direction et le contrôle d’un « père » 
ou « maître ». 


La littérature spirituelle des origines du monachisme, 
l'exemple fascinant des pitae Patrum et la manière généreuse 
dont ceux-ci « suivaïent le Christ » sont des constantes histo- 
riques et des pierres miliaires, auxquelles les novices restaient 
attentifs. L’apprenti de la sequela Christi y voyait des exemples 
concrets de générosité envers Dieu, de service {(militia)}, de 
combat (cf. art. Militia Christi, DS, t. 10, col. 1210-1223). 
Ainsi doit-on à la tradition ascétique orientale la doctrine 
des logismoi ou passions naturelles qui, par l'entremise 
d'Évagre le Pontique, de Macaire et Cassien, aboutit à ce que 
la tradition spirituelle de l'Occident a dénommé les « péchés 
capitaux » (cf. I. Hausherr, L'origine de la théorie orientale des 
huit péchés capitaux, OC, t. 30/3, 1933, p. 164-175; DS, t. 9, 


col. 955-958). C’est un exemple, entre autres, des enrichisse- . 


ments spirituels que le peuple chrétien reçut progressivement 
des milieux monastiques (cf. G. M. Colombas, op. cit., t. 2, 
passim). 


Dans la formation des futurs moines, les anciens, 
on le sait, faisaient parfois usage de méthodes rudes, 
mais qui témoignent d’une connaissance profonde de 
l’homme et de son monde intérieur. Les Pères du 
désert exerçaient aux vertus ascétiques les aspirants 
à l’anachorétisme, tenant cette expérience pour irrem- 
plaçable.. L'abbé Isaïe la comparaît à la première 
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. couche de vernis, qui ne s’efface jamais (PG 65, 181). 
Dans les ouvrages d’Origène f 254, Athanase + 378, 
Pachôme + 346, Basile f 378, Jean Chrysostome ft 407, 
Évagre le Pontique + 399, Jean Cassien t 434, Jérôme 
+ 420, Augustin f 430, etc., se reflète un idéal, théo- 
rique et pratique, de vie religieuse d’un haut niveau 
doctrinal. Les pratiques, les expériences aussi d’exer- 
cices ascétiques y sont riches à l'extrême. La trans- 
mission des écrits sur la formation a pour effet de créer 
une « tradition » de cet « idéal » de vie chrétienne 
« consacrée »; aussi relève-t-on, de livre à livre, la 
reprise de ce patrimoine commun. Jean Cassien est 
repris par Jean Climaque (comparer Collat. xx, 1 et 
Scala Paradisi 1v, PG 88, 681-684), Isidore transcrit 
Jérôme (comparer Ep. ad. Paulinum 58, 5, PL 22, 588, 
à Étymologies vu, 13, PL 82, 293). La tradition de 
l’ascétisme oriental survécut dans la Règle bénédictine 
qui ramène l’ascèse du noviciat à ses valeurs essen- 
tielles. L’ancien chargé de la formation spirituelle des 
novices {au 7e siècle, avec Paul Diacre et Hildemar, 
apparaît l’expression magister novitiorum) doit exercer 
à leur égard un rôle vigilant, exigeant, paternel et 
attentif. I1 leur enseignera « dura et aspera per quae 
itur ad Deum » (Règle 58, 8), norme qui, dans l’exposé 
de Bernard du Mont-Cassin (DS, t. 1, col. 1502-1503), 
se ramène aux exercices concrets de l’ascèse bénédic- 
tine (cf. Hermans, cité infra, p. 105). 

Dans la même ligne, des enrichissements doctrinaux 
et pratiques apparaissent avec les ordres mendiants; 
ils esquissent de façon nette les traits du « maître des 
novices ». Les Constitutiones Narbonenses des Frères 
mineurs les résument ainsi : le maître des novices 
doit être un « frater religiosus et circumspectus, qui 
eos doceat pure et frequenter confiteri, ardenter orare, 
honeste conversari, humiliter obedire, servare cordis 
et corporis puritatem » (éd. citée, t. 8, p. 450-451). 


Plus explicites, les Constitutiones primaevae des Frères 
précheurs consacrent un chapitre très dense au rôle du maître 
des novices. Il doit avec soin : 1} les instruire en bonne doc- 
trine et pratique de l’ascèse; 2) les acheminer dans la voie de 
l’humble « sequela Christi »; 3) les préparer à une confession 
fréquente « pura et discreta »; 4) les accoutumer à « sine proprio 
vivere »; 5) les exercer à renoncer à leur volonté propre pour 
une obéissance volontaire; 6) les habituer à une vie commune 
joyeuse et fidèle; 7) enfin, les former à leur ministère aposto- 
lique futur, en les entraînant à l’amour du silence, à l'étude et 
à la contemplation : « Qualiter intenti debeant esse in studio, 
ut de die, de nocte, in domo, in itinere, legant aliquid vel medi- 
tentur. Qualiter ferventes in praedicatione esse debeant tem- 
pore oportuno » (éd. citée, p. 8-9). Ce programme, dense et 
lumineux, montre le caractère typique, à la foïs intellectuel 
et apostolique, de cette nouvelle forme de vie consacrée. 


Ignace de Loyola, percevant les signes et les besoins 
des temps nouveaux, précise encore dans le détail la 
formation du noviciat pour le candidat à la Compagnie. 
Dans les Règles du maître des novices, véritable Direc- 
toire au sens moderne, il donne cette directive géné- 
rale : «le but est que ceux qui sont admis dans la Com- 
pagnie se conservent et progressent dans les vertus 
spirituelles » (Obras, éd. citée, p. 611}. À celui qui est 
chargé de la formation, il donne cet avis : « Qu’il sache 
que lui est confiée une chose de grande importance, à 
laquelle il doit s’adonner avec décision, car la jeunesse 
est l’espoir de la vie religieuse et de sa première for- 
mation dépend pour une grande part son progrès » 
(p. 615). La deuxième partie (n. 4-19, p. 611-614) 
détaille l’enseignement qu’il doit transmettre : « Qu'il 


NOVICIAT 


490 


enseigne comment {le novice) doit examiner intégra- 
lement et avec soin ses péchés, en les écrivant si besoin 
est, et se confesser…; ce qu’il fera tous les huit jours, 
et même plus souvent si cela lui paraît convenable... 
Qu'il enseigne l’examen particulier contre certains 
défauts dominants... les remèdes contre les tenta- 
tions...; qu’il ait soin de les stimuler à la crainte et à 
l'amour de Dieu ainsi qu'aux vertus solides...; qu’il 
apprenne à prier mentalement et vocalement ». 

Quant à Thérèse d’Avila, elle consacre le chapitre 5° 
de ses Constitutions à la réception des novices du 
Carmel; elle les veut dès leur entrée « personnes d’orai- 
son, ayant pour but une entière perfection et le mépris 
du monde: Si elles ne viennent pas déjà détachées 
du monde, elles supporteront difficilement ce qui se 
pratique chez nous ». Avec son intuition et son discer- 
nement prudent, elle ajoute : « Qu'’elles aient de la 
santé, du jugement » (Obras, Madrid, BAC, 1962, 
p. 615; trad. Grégoire de Saint-Joseph, Œuvres com- 
plètes, Paris, 1948, p. 1504-1505). 

A côté et à la suite de ces textes fondateurs, de 
nombreux maîtres spirituels développent un enseigne- 
ment adapté aux novices et aux jeunes religieux dont 
ils ont la charge, dans les abbayes médiévales comme 
plus tard dans les couvents des ordres mendiants. 
Certains opuscules de Bonaventure, de David d’Augs- 
bourg (DS, t. 3, col. 42-44) et d'Humbert de Romans 
{t. 7, col. 1108-1116) sont des modèles du genre. La 
même littérature de formation apparaît par la suite 
dans l’abondante production spirituelle des jésuites et 
des carmes; on en donnera quelques titres dans la 
bibliographie. 


Ajoutons que le noviciat religieux, en raison de sa physio- 
nomie propre, a été le locus qui a inspiré la manière de conce- 
voir la première formation des séminaristes, et aussi, d’un 
autre point de vue, la constitution, comme thème d’enseigne- 
ment spécifique, de la théologie spirituelle (cf. À. Huerga, Æl 
método de la teologia espiritual, dans Seminarium, t. 26, 1978, 
p. 231-248); les maîtres des novices doivent en effet être consi- 
dérés comme les premiers maîtres de cette discipline, et les 
premiers manuels de théologie ascétique et mystique sont nés 
dans l’ambiance des noviciats. 


Un autre point qu’il convient de signaler, c’est la 
lecture spirituelle (cf. DS, t. 9, col. 470-510), en effet, 
les noviciats ont toujours été des maisons de « lecture » 
et une bonne partie des livres spirituels de ce genre 
y sont nés. Les législateurs de la vie religieuse ont 
veillé avec un soin particulier à ce que les novices se 
nourrissent de lectures spirituelles profitables. D'où 
les critères restrictifs et surtout sélectifs qui règlent 
les « lectures » des novices. Si la Bible a toujours été 
le livre de chevet du religieux (cf. J. Gorce, La « lectio 
divina » des origines du christianisme à S. Benoû et 
Cassiodore, Paris, 1925; J. Leclercq, L'amour des leitres 
et le désir de Dieu, Paris, 4963), il était cependant 
normal qu'il lût aussi d’autres livres. Et comme la 
lecture peut être une arme à double tranchant, on 
invite avec insistance les maîtres des novices à endiguer 
leur appétit de lire, en freinant la curiosité et en sti- 
mulant l'édification personnelle. Les Constitutiones 
primaevae des dominicains, qui poussent tant à l’étude, 
ne sont pas exemptes de mises en garde à ce sujet :. 
« in libris gentilium et philosophorum non studeant » 
(éd. citée, p. 21). 


Lorsqu’avec l'imprimerie le livre devient un instrument 
de culture intellectuelle, on constate une vigilance accrue. 
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Dans les noviciats, le « livre des usages » donnait des catalo- 
gues ou liste des livres autorisés. Au temps des clers réguliers, 
les réserves se multiplient; saint Ignace, par exemple, demande 
que le maître des novices « soit versé dans la lecture des livres 
spirituels pour connaître les illusions possibles dans la vie 
spirituelle, non seulement par expérience, mais encore par la 
lecture »; et il lui prescrit d’être très prudent dans le choix 
des livres qu’il met entre les mains des novices (Obras, éd. 
citée, p. 615; cf. Pedro de Leturia, Lecturas ascéticas y lecturas 
misticas entre los jesuitas del siglo xvi, dans Archivio italiano 
per la storia della pietà, t. 2, 1959, p. 1-50). Étant donné la 
prédominance de l’ascèse, en ce premier début de la vie reli- 
gieuse que constitue le noviciat, on comprend que non seule- 
ment on y élimine la lecture de livres profanes, mais qu’on y 
interdise aussi celle d'ouvrages de haute mystique. 


L’Instructio magistri novitiorum de Juan de Jesüs 
Maria le Calagurritain traite à loisir de la lecture 
spirituelle des novices comme « orationis altrix », mais 
prend soin de fixer quelle « bibliothèque » le maître 
des novices doit leur fournir : il doit en exclure non 
seulement des livres profanes et vains, mais aussi les 
livres mystiques qui, sous « couleur de piété », peuvent 
être source de troubles et d'illusions (cf. Simeon a 
$. Familia, Enchiridion, cité infra, p. 473-477). C’est 
une loï stable de l'itinéraire de vie parfaite — et elle 
préserve de la tentation — de commencer par la base 
et de monter vers les sommets, non d’un seul bond 
mais peu à peu. 


Un dernier aspect spirituel à noter dans la pédagogie des 
noviciats est celui d’une relative séparation ou « clôture », 
même à l’intérieur de la communauté. Le point de vue du légis- 
lateur est de placer le novice sous la conduite d’un maître 
expérimenté, sans permettre à d’autres d’interférer en son 
office. Jean de la Croix, qui remplit la fonction de maïtre des 
novices au début de la réforme thérésienne, donnera ce conseil 
d’expérience : « Et il conviendra que votre Révérence veille à 
ce qu'aucun autre, prêtre ou non-prêtre, ne s’entremette 
auprès des novices — car, votre Révérence le sait bien, rien de 
plus dommageable que de passer par beaucoup de mains et 
que d’autres aillent troubler les novices » (Lettre 9 à Ambro- 
sio Mariano de San Benito, 9 novembre 1588, dans Obras, 
Madrid, BAC, 1964, p. 977). 


4. L’ « Aggiornamento » postconciliaire. — 
Vatican 11 a promulgué le décret Perfectae caritatis 
sur la « rénovation appropriée de la vie religieuse » 
(28 octobre 1965). Le décret indique les principes 
généraux et les critères pratiques à utiliser pour un 
« aggiornamento » fructueux. Le concile insiste sur 
le fait qu’un renouveau authentique doit avoir à sa 
base un souci accru de la vie spirituelle {n. 6). Un 
peu plus tard, pour la mise en application des direc- 
tives conciliaires, la Congrégation des religieux et 
instituts séculiers promulgua une instruction qui com- 
plète ce décret : Renovationis causam (6 janvier 1969). 
Ce document reprend les orientations du Concile, avant 
tout en ce qui regarde l’organisation concrète et renou- 
velée de la vie religieuse: la préparation à cette vie 
au cours du noviciat tient une place de premier plan. 
Aussi une bonne partie de cette instruction est-elle 
consacrée aux principes et aux normes à appliquer 
au cours du noviciat (cf. AAS, t. 64, 1969, p. 107-115). 


Relevons seulement quelques principes importants : 1} le 
noviciat est aujourd’hui plus nécessaire que jamais et irrem- 
plaçable, puisqu'il est la base et le point de départ de la vie 
religieuse {p. 107); 2) la formation du novice doit être à la 
fois humaine et spirituelle, en développant la maturité du 
candidat — et pas uniquement en « l'éprouvant » — dans son 
effort d'adaptation psychologique progressive à son nouveau 


genre de vie, si différent de l'ambiance du monde (p. 108); 
3) le travail de formation des novices et le temps qui lui est 
consacré doivent s’accomplir dans une communauté « géné- 
reuse, fervente, unie » (p. 110}; 4) l’ascétisme traditionnel, 
qui a marqué l’histoire du noviciat, doit rester en vigueur, car 
la sequela Christi exige sacrifices et renoncements : les jeunes 
novices « ne cherchent pas une vie facile » et bourgeoise {p. 108); 
5) la vie des novices — leur formation, leur apprentissage — 
doit leur faire percevoir l’unité qui existe entre contemplation 
et action, c’est-à-dire être ouverte à Dieu et aux hommes, 
comporter quelques périodes d’expérience (« tempora experi- 
mentorum »}.du travail apostolique (« actuositatem forma- 
tivam ») (p. 109); 6) la formation gardera sa structure tradi- 
tionnelle concernant les « temps » successifs (postulat, noviciat 
au sens strict, période additionnelle, de telle manière, cepen- 
dant, que sa durée ne dépasse pas deux ans et ne se réduise pas 
à moins d'un}, et le « lieu », une maison spécialement désignée 
comme noviciat et qui en conditionne la validité (p. 412, 114- 
115); 7) bien qu’il ne comporte-pas les vœux ou engagements 
évangéliques, le temps qui précède la profession est déjà 
— chose à souligner — un temps de vie religieuse : « vita 
religiosa incipit a noviciatu » (p. 113). 


Comme les documents législatifs antérieurs sur le 
sujet, l’Znstructio rappelle que, dans les noviciats 
d’aujourd’hui, la formation doit conserver ses deux 
dimensions traditionnelles : d’une part, l’enseignement 
théorique de la doctrine spirituelle (« de rerum spiri- 


-tualium doctrina et usu »); d'autre part, la pratique 


de l’ascèse : que les novices apprennent (discant) à 
renoncer à tout ce qui n’a rien à voir avec le Règne 
de Dieu, à cultiver l'humilité, l’obéissance, la pauvreté, 


la persévérance dans la prière, la présence de Dieu: 


et l’union à lui, la charité envers le prochain, l'étude 
et la méditation de la sainte Écriture (cf. p. 114). 
L’Instructio révise donc les principes-clés du noviciat, 
éliminant sans doute ce qui est inutile, gardant les 
données valables de la tradition et renforçant par une 
sève et des exigences nouvelles cette institution. 


Conclusion. — L'histoire du noviciat peut se résumer 
en deux conclusions générales. 

10 Il s’agit d’une institution historique qui, loin 
d’être devenue périmée, garde son rôle formateur, sa 
valeur « irremplaçable » et son « magnum momentum » 
{AAS, t. 61, 1969, p. 108}, comme « école » nécessaire 
pour qui aspire à professer les conseils évangéliques. 
La première ébauche de ce temps de formation appa- 
raît déjà chez les Pères du désert : ceux qui décident 
de suivre le Christ se soumettent volontairement à une 
« règle de vie » non écrite: ils fuient le monde, revêtent 
un habit pauvre, vont s’adresser à un senior. Le proto- 
type de ? « abbas » est saint Antoine : c’est lui qui 
fait moine Paul le Simple avec un rite d’une sobriété 
émouvante : « In nomine Christi, ecce factus es mona- 
chus » (Historia Lausiaca 28, PL 73, 11284). De façon 
semblable, Palémon instruit Pachôme (PC 66, 781a). 
L. Allatius soulignera bien l’idée-force de la vie reli- 
gieuse commençante : « Primaria sane et quasi funda- 
mentalis monachorum regula Evangelium erat » (Prae- 
fatio ad Regularum codicem, PL 103, 598c). Ceci est 
confirmé aussi bien par les règles apocryphes (cf. C. 
Mazôn, cité infra, p. 17 svv) que par les authentiques 
(vg PG 65, 226d-227a; Athanase, Vita Antonii 16 et 55, 
PG 26, 865-868, 921; etc.). Cette structure née sponta- 
nément s’affermit et se réglemente sous forme de 
noviciat-probation avec les règles pachômiennes (n. 26, 
PL 50, 283) et basiliennes (PG 31 : Sermo asceticus 1, 
881; Regulae fusius tractaiae 10, 13, 14, 15, 943, 949- 
953). Jean Cassien décrit l'institution en cours d’évo- 
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lution et le rôle du senexz (De coenobiorum institutis 1v, 
9-40}. De saint Benoît à l’Instructio « Renovationis 
causam », en passant par les retouches des Mendiants et 
des Clercs réguliers, l'institution du noviciat s’est déve- 
loppée vigoureusement. Si aujourd’hui, par suite des 
expériences et des recherches postconciliaires, elle 
souffre parfois d’un certain flou ascétique, elle peut 
s’en trouver enrichie, car les expériences négatives 
tomberont d'’elles-mêmes comme feuillage desséché, 
tandis que les valeurs positives resteront. 

2° Du point de vue de l’histoire de la spiritualité, 
les noviciats ont été un atelier, une école, une source 
de vie et de doctrine spirituelles. Et il est nécessaire 
qu’ils le restent. 


Documents de l'Église. — Ænrichidion.., cité supra. — 
Codex Juris Canonici, n. 538-672. — Pie x11, Constitutio Apost. 
« Sedes Sapientiae » eique adneza Statuta generalia, Rome, 1956, 
1957. — Concile Vatican n1, Decretum « Perfectae Caritatis », au 
28 octobre 1965. — Jnstructio « Renavatianis causam » (6 janvier 
4969), AAS, t. 64, 1969, p. 103-120; Instructio a Venite seor- 
sum » (15 août 1969), p. 674-690. 


Législations particulières. — L. Holstenius et M. Brockie, 
Codex regularum monasticarum et canonicarum, 6 vol., Augs- 
bourg, 14759. — Règles de S. Pachôme (version de S. Jérôme, 
Pachomiana latina, éd. À. Bonn, Louvain, 1932), de S. Basile 
{PG 31; cf. J. Gribomont, Histoire du texte des Ascétiques de S. 
Basile, Louvain, 1953).—$S. Augustin : La vida monéstica en 
S. Agustin. Enchiridion histérica-doctrinal y Regla, éd. A. Man- 
rique, El Escorial-Salamanque, 1959; A. Zumkeller, Das 
Mônchtum des hl. Augustinus, Wurtzbourg, 1950; éd. aug- 
mentée, 1968. — S. Benoît, Vida y Regla, éd. G M. Colombas, 
L. M. Sansegundo et O. M. Conill, Madrid, BAC, 1954; La 
Règle de S. Benoît, éd. et commentaire, SC 184-186, 1971- 
1972, et t. 7, hors série, 1978. — François d'Assise, Gli scritti, 
éd. V. Facchinetti, Milan, 4957; Documents, éd. Th. Des- 
bonnets ét D. Vorreux, Paris, 1968; L. Hardick, 3. Terschlüs- 
sen et K. Esser, Werkbuch zur Regel des hl. Franziskus, Werl, 
1955 (cf. DS, t. 5, col. 1277}. — Frères prêcheurs, Constitu- 
tiones primaevae, cf. supra. — Frères mineurs, Constitutiones 
Narbonenses, cf. supra. — $. Ignace de Loyola, Constitutiones, 
dans Obras, éd. I. Iparraguirre et C. de Dalmases, Madrid, 
BAC, 1952. — $. Thérèse d’Avila, Obras completas, éd. Efrén 
de la Madre de Dios et O. Steggink, Madrid, BAC, 1962. 


Textes spirituels. — Pour les premiers siècles, cf. art. 
Monachisme, DS, t. 10, col. 1546-1547. —— Jean Climaque 
(début 7e s.?}, Scala paradisi; DS, t. 8, col. 369-389. 

Jean de Fruttuaria t 1049, De ordine vilae et morum insti- 
tutione (PL 184, 561-584; DS, t. 8, col. 531-532). — Hugues de 
Saint-Victor t 1141, De institutione novitiorum (PL 176, 
926-952; DS, t. 7, col.. 901-939). 

Guillaume de Saint-Thierry + 1148, Epistula ad Fratres de 
Monte Dei (PL 184, 307-364; éd. J. Déchanet, SC 223, 1975; 
DS, t. 6, col. 1241 svv). — Aelred de Riévaulx + 1166, Spe- 
culum caritatis (PL 195, 505-658; CCM 1, 1971; DS, t. 4, col. 
226-228). — Adam de Perseigne + 1221, Jnstitutio novitii 
(Prague, 1718; DS, t. 4, col. 198-200). — Étienne de Sallay, 
Speculum novitit (éd. E. Mikkers, Collectanea Ordinis Cister- 
_ciensium Reformatorum, t. 8, 1946, p. 17-68; DS, t. 4, col. 1523). 

Anonyme, Liber de doctrina novitiorum ordinis Grandi- 
montensium (éd. E. Martène et U. Durand, dans Thesaurus 
nopus anecdotorum, t. 5, Paris, 1717, p. 1823-1844). — Ano- 
nyme, De quatuor in quibus incipientes Deo servire debent esse 
cauii... (Séville, Bibl. Capitular y Colombina, ms 83-3-16, 
1. 222v-224v). — Denys le Chartreux, Exhortatorium navitio- 
rum (dans Opera, t. 38, Tournai, 1909, p. 523-545; DS, t. 3, 
col. 430-249). 

Humbert de Romans, Opera de vita religiosa, éd. J. J. Ber- 
thier, 2° éd., Turin, 1956. — Jean de Montlhéry op, Libellus de 
instructione novitiorum (ibidem, t. 2, p. 525-554; DS, t. 8, col. 
692}. — Anonyme op du 15° 8., Libellus de instructione novi- 
tiorum (64. R. Creytens, AFP, t. 22, 1952, p. 206-224). — Joa- 
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chim Torriani op, Jnstructiones novitiorum (ms, Bruxelles 
4508). 

S. Bonaventure, Regula novitiorum (dans Opera, t. 8, Qua- 
racchi, 1898, p. 475-490); Forma de criar novicios (Séville, 
4494, 1520, 1528; sur l'attribution à Bonaventure, voir Opera, 
t. 8, p. zxxv-Lxxx; DS, t. 4, col. 4853, n. 23). — Bernard de 
Besse ofm, Speculum disciplinae (dans Bonaventure, Opera, 
t. 8, p. 583-622; cf. DS, t. 1, col. 1504-1505, 1854, n. 34). — 
David d’Augsbourg ofm, De exterioris et interioris homiris 
compositione (éd. Quaracchi, 1899). — Anonyme ofm, Cartille 
y doctrina espiritual para la crianza y educacién de los novieios 
de S. Francisco (Salamanque, 1616, exemplaire à Lisbonne, 
Acad. das sciencias, Est. 483 D-26). 

Thomas a Kempis, $ermones ad novitios, éd. J. Pohl, Fri- 
bourg-en-Brisgau, t. 6, 1905, p. 1-314. — Anonyme mercédaire, 
Instrucciôn de novicios de N.S. de la Redenciôn de cautisos 
(Madrid, 1651). 

M. Musco, théatin, IL Regolare overo della Perfettione reli- 
giosa, Venise, 1628 (DS, t. 10, col. 1854-1855). 

S. Ignace de Loyola, Constitutiones, Examen, c. 4; Pars 1, 
6. 1 (coll. MHSI, t. 3). — S. François Xavier, Lettre 89 (coll. 
MHSI, Epistolae Xaverii, t. 2, p. 163-165). — Paul Hoffaeus 8j, 
deux instructions sur l’oraison et l’abnégation du novice (dans 
B. Schneïder, P. Hoffaeus, Rome, 1956, p. 40-48; DS, t. 7, 
col. 580-582). — B. Ricci sj, Explicatione del Essame generale 
(ms AHSH, Inst. 230, f. 14-174). — A. Rodriguez sj, Ejereicio 
de la perfecciôr y virtudes cristianas (Séville, 1609). — L. de la 
Puente, De la perfecciôn del cristiana (t. 3 : En la guarda de 
los consejos evangélicos, Pampelune, 1616; DS, t. 9, col. 265- 
276). — N. de Arnaya, Conferencias espirituales (2 vol., Séville, 
1617; DS, t. 1, col. 890). — J. Rigoleuc sj, Znstruction aus reli- 
gieuses pour la réception des novices, dans La vie du P.J.R...avee 
ses traitez de dévotion... (4e éd., Lyon, 1739, p. 346-361). — Etc. 

Juan de Jesüs Marfa Aravalles ocd, Instrucciôn de novicios… 
Madrid, 1591 (DS, t. 8, col. 575); — Juan de Jesûüs Maria 
Calagurritano ocd, Instructio novitiorum, Rome, 1605; Ins- 
tructio magistri novitiorum, Naples, 1608 (DS, t. 8, col. 577- 
578), ces trois ouvrages dans Simeon a Sagrada Familia, 
Enchiridion de institutione novitiorum O.C.D., Rome, 1961. 

Directorium spirituale ex Regula S. Benedicti ad instru- 
endos novitios, Cologne, 1653. — Philippe Collard, dit François 
+ 1635 osb, La guide spirituelle... pour les novices, Paris, 
1616 (DS, t. 5, col. 1116). — Servais de Lairuelz + 1634, pré- 
montré, cf. DS, t. 9, col. 117-449. -— L. Bossi + 1630, Guida 
spirituale all’ingresso del monasterio..., Milan, 1626 (DS, t. 1, 
col. 14873). — Ch. Campigny (Champigny) t 1633, Le Guidon 
de la vie spirituelle, par les Pères célestins du noviciat de Paris, 
Paris, 1615 (DS, t. 2, col. 384). — Charles Faure, génovéfain, 
L'instruction des novices, Paris, 1638 (DS, t. 5, col. 107-113). 

Bernardin de Paris cap, Le parfait novice, Paris, 1668, 
(DS, t. 1, col. 1516-1517). — Philippe d’Angoumois cap, Le 
noviciat d'Iermogène, Paris, 1683. 

Sur les osb de Saint-Maur, cf. Revue Mabillon, t. 5, 1909, 
p. 117 svv; t. 7, 1914, p. 17 svv; Studia monastica, t. 22, 
1980, p. 287-306. — G. Kimpfler osb, Manuductio ad peree- 
tionem religiosam... pro fratribus novitiis..…, Salzbourg, 1690. 

Marc de la Nativité oc, Conduite spirituelle des novices, 
5 vol., Paris, 1650-Tours, 1696 (DS, t. 10, col. 284-287). 

G. Maigret osa, Le noviciat..., Douai, 1601 (DS, t. 40, eol. 
401-102). — Ilarione da $S. Rosa osa, Znstruzione regolare in 
cui si danno le regole delle virtù che deve esercitare il maesiro 
per la guida dei novizi, Rome, 1708. — G. Chiesa osa, Instru- 
zione di chi desidera la perfezione evangelica, Naples, 1773. 

P. Cotel sj, Le catéchisme des vœux, Paris, 1859 {DS, t. 2, 
col. 2419-2420). 

H.-M. Cormier op, L'instruction des novices à l'usage des 
frères prêcheurs, Paris, 1882; Vatican, 1950 (DS, t. 2, col. 2329- 
2336). — Berardo de S. José ocd, Instrucciôn y costumbres 
santas de los novicios carmelitas descalzos, Bilbao, 4900. — 
Théodore de Saint-Joseph ocd, Jnstruction du maître des 
novices. des carmes, Courtrai, 1926. — L. Fanfani op, Cats- 
chismo sullo stato religioso ad uso dei novizi, Turin, 4989. — 
J. Casas op, Instrucciôn sobre los votos religiosos y el oficie 
divino, 2° éd., Madrid-Buenos Aires, 4953. — L.M.A. Anastasi, 
Manual de novicios, Madrid, 1954. 
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Monographies. — C. Mazôn, Las reglas de los religiosos, 
Rome, 1940.—H. M. Biedermann, Novizenunterweisung in By- 
zanz um die Jahrtausendwende, dans Ostkirchliche Studien, t. 1, 
1952, p. 16-31. — A. Vôôbus, History of Ascetism in the Syrian 
Orient, 2 vol., CSCO 184, 197, Louvain, 1958, 1960. — G. Tur- 
bessi, Regole monastiche antiche, Rome, 1961. — G. M. Colom- 
bas, El monacato primitivo, 2 vol., Madrid, BAC, 1974-1975. 

U. Berlière, Le recrutement dans les monastères bénédictins 
aux 13° et 14° siècles, Bruxelles, 1923. — Ph. Maroto, Regulae 
et particulares Constitutiones singularum religionum, dans Acta 
Congressus iuridici internaiionalis 1v, Rome, 1937, p. 205-299. 
— V. Muzzarelli, De professione religiosa a primordiis ad saec. 
vu, Rome, 1938. — V. Hermans, De novitiatu in ordine bene- 
dictino-cistercienst et in jure communi usque ad annum 1335, 
Rome, 1948. — L. R. Ravasi, De regulis et constitutionibus 
religiosorum, Rome, 1958. — A. de Vogüé, Trois critères de S. 
Benaît pour l'admission des novices, dans Collectanea cister- 
ciensia, t. 40, 1978, p. 128-138. 

R. Creytens, Les Constitutions des frères prêcheurs dans la 
rédaction de S. Raymond de Penyafort, AFP, t. 18, 1948, p. 5- 
68; L'instruction des novices dominicains à l@ fin du 15°s., 
AFP, t. 22, 1952, p. 201-224; Le « Directoire » du codex ruthen- 
sis, AFP, t. 26, 1956, p. 98-126. — F. Cubelli, De magistro 
novitiorum professorum in veteri legislatione dominicana, Pis- 
toie, 1959. — A.-E. Langlais, Le père maître des novices et des 
frères étudiants, Bruges-Rome, 1959 (cf. Rivista di asceticae 
mistica, t. 5, 1960, p. 189-197). 

P. D. Bertinato, De religiosa iuventutis institutione ir Ordine 
fratrum minorum, Rome, 1954. — K. Bernarello, La formazione 
religiosa secondo la primitiva scuola francescana, Venise, 1961. 

H. Stoeckius, Untersuchungen zur Geschichte des Noviziates 
in der Gesellschaft Jesu, Bonn, 1918. — Luigi Maria da Genova, 
Dottrina spirituale nella primitiva legislazione capuccina, Gênes, 
4963. — F. Grillo, 7! maestro di spirito secondo la legislazione e 
Le constituzioni della Congregazione delle Missioni, Naples, 1963. 
— J.3. Piquer, Les explorations de la volontat « Vallbona durant 
els segles 17 i 18, dans Studia monastica, t. 20, 1978, p. 145-219. 

P. Voltas, De aperienda, directionis causa, superioribus 
conscientia, dans Commentarit pro religiosis, t. 1, 1920, p. 83- 
92, 117-125, 145-151. —R. Bakalarczyk, De novitiatu, Washing- 
ton, 1927. — F. Prikryl, Ein sonderbares Noviziat, dans Theol. 
Prakt. Quartalschrift, t. 91, 14939, p. 112-116. — V. Alt, De 
potestate magistré spiritus ad normam c. 688, Rome, 1949. 

E.-A. Langlais, Le maître des novices et le maître spirituel 
dans les états de perfection, Rome, 1951. — J. L. Waters, 
Probation in the Societies of quasi-religious, Washington, 1951. 
—- I. Chimiel, De-magistro novitiorum, Turin, 14953. B. Acken, 
Aufgaben der Novizenmeisterin, Paderborn, 1955. — P. Minard, 
Memento canonique sur le noviciat, Montréal, 1957. — Ph. 
Hofmeister, Die Dauer des Noviziats, dans Archiv für kath. 
Kirchenrecht, t. 199, 1959/60, p. 486-496. 

A.. de Peretti, Voviciat et phénomènes de groupe, VSS, t. 18, 
n.72, 1965, p.57-76.— W. de Bont, La crise d'identité du novice, 
VSS, t. 14, n. 58, 1961, p. 295-325; Les composantes du noviciat, 
VSS, t.19, n. 78, 1966, p. 460-481. — F, Giardani, Formazione 
nel noviziato allo spirito religioso, dans Rivista di ascetica e 
mistica, t. 7, 1962, p. 576-591. — P. Dezza, Cultura delle 
vocazioni religiose nelle case di formazione, dans Vocazioni 
religiose e mondo maderno, Rome, 1963, p. 192-211. — L. R. 
Ravasi, Noviziato. Il secondo anno, Milan, 1963. — F. S. Agui- 
lar, La vida de perfecciôn en la Iglesia, Madrid, 1963. — V. 
Boulanger, La condition juridique du novice, Joliette, 1967. 

À. Huerga, Primado de la vida espiritual en el ’aggiorna- 
mento’ de la vida religiosa, dans La vida sobrenatural, t. 70, 
1969, p. 98-110; art. Voviziato, DES, t. 2, Roma, 1976, p. 1290- 
1299. — R. Campoux, Nuove prospeitive nella formazione 
religiosa…,dans La Civilià cattolica, 1976, t. 3, p. 136-152.— E. 
de Cea, Las funciones especificas del director espiritual, dans 
Seminarium, t. 28, 1976, p. 692-724. — DIP, t. 6, 1980, col. 
442-463 (J. Leclercq, A. Boni, R. Hostie). 

DS, art. Commengants, t. 2, col 1143-1156; Formation et 
Formation spirituelle, t. 5, col. 696-716; voir encore Ascèse, 
Combat spirituel, Direction spirituelle, Disciplina, etc. 


Alvaro HuERrGa. 





NOVIS (DE NoveLuis; TicINENSIS; AUGUSTIN), 
chanoine du Latran, f 1520. — Agostino De Novis, 


né à Pavie vers le milieu du 15° siècle, entra jeune 


encore dans la congrégation des chanoines du Latran 
de sa ville natale. Docteur « in utroque jure » à l’uni- 
versité de Padoue, visiteur à diverses reprises de la 
congrégation, il fut élu général en 1497 et en 1502. 

Au cours de son gouvernement, confiant en l’appui 
du cardinal G. B. Orsini et du Pape Alexandre vi, 
il chercha à obtenir que les chanoines rentrent en 
possession de leur demeure de Saint-Jean de Latran, 
dont ils avaient été expulsés en 1471; ce fut en vain. 
Par contre, il réussit à unir à sa congrégation celles 
de S. Maria de Crescienziago, de S. Giuliano de Spolète 
et de S. Pietro in Ciel d’oro de Pavie (1503). Il fut 
connu comme orateur dans beaucoup de villes d'Italie, 
de 1480 jusqu’à sa mort en 1520, à S. Giovanni del 
Monte de Bologne, selon Pennotto, mais, d’après 
Rosini, à S. Croce de Mortara (Pavie). 

Ses écrits s’étendent au triple domaine du droit, de 
l’ascèse et de l’hagiographie. 

1) Comme juriste il publia : Serutinium in quatri- 
consultum consilium, Florence, 1500 : l’ouvrage veut 
établir l’origine apostolique de l'institution canoniale, 
rétablie par saint Augustin dans sa forme première 
et pour autant supérieure à l’ordre monastique béné- 
dictin. En appendice se trouve un De origine et pro- 
gressu christianarum religionum tractaitus, aperçu syn- 
thétique de l’histoire des ordres religieux, et deux lettres 
de Matteo Bosso. 


De antiquitate et dignitate ordinis canonici, tum de procursu 
et propagatione ejusdem opusculum, Milan s d, cité aussi par 
Rosini : Propugnaculum (nunc de antiquitate) ordinis canonici, 
opus in quinque partes distributum. 

Elucidarium christianarum religionum, Brescia, 1514, réédi- 
tion développée du De origine et progressu, cité supra, où l’au- 
teur traite de l'institution augustinienne, de la vie et de la 
doctrine de saint Augustin, et polémique contre les ermites 
augustins, postérieurs aux chanoines; la doctrine ici exposée 
pesa notablement sur les débats en ce domaine au Concile de 
Trente, ainsi que sur la question, agitée au cours du siècle, de 
l’ordre de préséance entre chanoines du Latran et bénédictins. 


2) Dans le domaine de l’ascèse, la doctrine de Novis 
est d’inspiration augustinienne quant à l’exposé de la 
croix comme modèle de vie, de la nécessité de la grâce 
pour le salut, de la docta ignorantia ; elle est contenue 
dans les ouvrages suivants : — Compendium speculi 
crucis, Brescia, 1511; Milan, 1603; — Dialogus de alti- 
tudine consilii divini super salutem generis humani, 
Brescia, 1511; — Æxpositio in regulam divi pairis 
Augustini, quae dicitur speculum clericorum, Brescia, 
1511; Novis y présente aussi la vie de saint Guérin 
(Guarino), chanoine du Latran à S. Croce de Mortara 
(Pavie), puis évêque et cardinal de Préneste (rééditée 
par Laurent Surius, De probatis sanctorum historiis, 


t. 2, Cologne, 1618, p. 75-76); — Scrutinio de la docta- 


ignorantia, Pavie, 1514 (en sept livres, mais sous le 
titre Tractatus de docta ignorantia, Milan, 1603). — 
Expositio in Psalmum: Deus in nomine tuo salvum me 
fac, per modum orationis, Brescia, 1522. 

3) Hagiographie : Vita d. p. Augustini et b. matris 
Monicae, ex libris confessionum, Brescia, 1511; — Vitae 
breves praecipuorum sanctorum canonicorum regularium, 
Brescia, 1521. 


De Novis laissa manuscrite une Historia quadripartita rerum 
gestarum ab origine mundi sex tomis compraehensa, en 6 volumes; 
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elle fut rédigée avant 1511, car il apparaît clairement que les 
définiteurs du chapitre général augustin de 15414 auraient dû la 
publier, une fois la révision faite par Samuele di Cremona. 
Rosini,en 1649,savait qu’on la conservait encore dans la biblio- 
thèque de S. Pietro in Giel d’oro, à Pavie. Elle est conservée à 
Pavie, Bibl. Univ. ms 578. — Rosini cite aussi : Collationum 
lib. 1 (peut-être s'agit-il de Fappendice à lExpositio in regu- 
lam..) et Clipeus veritatis, lib. x (peut-être est-ce un appendice 
du Scrutinio de la docta ignorantia). — Les Sermones du ms 489 
de la Bibl. Univ. de Pavie lui sont attribués à tort. 

G. Pennotto, Historia tripartita, Rome, 1624, p. 666, 789. — 
C. de Resinis, Lyceum Lateranense…, t. 1, Césène, 1649, p. 80- 
83. — J. A. Fabricius, Bibliotheca latina mediae et infimae 
latinitatis, t. 1, Florence, 1758, p. 142. 

Haïn-Copinger, n. 2115. — Gesamtkatalog der Wiegendrucke, 
t. 3, Leipzig, 1928, p. 189-190. 

Ü. Chevalier, Bio-bibliographie, col. 3380. — G. C. Giu- 
liari, Della letteratura veronese al cadere del secolo 15 e delle sue 
opere a stampa, Bologne, 1876, p. 257. — DACL, t. 3, 1913, 
col. 247 (dit par erreur : De Noris). — P. Vaccari, Storia dell 
Unipersità di Pavia, Pavie, 1948. — C. Egger, dans DIP, t. 2, 
1975, col. 104-106. — DS, t. 2, col. 470-471. 


Antonio NiERo. 


NUAGE DE L'INCONNAISSANCE {en 
anglais : THE CLour or UNKNowiINeG), anonyme anglais 
de la fin du 14€ siècle. — 4. Auteur et date. — 2. Écrits. 
— 3. Destinataire. — 4. Sources et doctrine spirituelle. 
— 5. Influence. 

4. AUTEUR ET DATE. — Malgré le très grand nombre 
de manuscrits qui nous restent du Cloud et des autres 
traités spirituels attribués à son auteur, aucun d’eux 
ne nous donne son nom; une seule exception et encore 
est-elle incertaine : Le ms Douce 262, de la Bodleian 
Library, Oxford, contient des annotations en latin 
d’une main identifiée comme celle de James Grene- 
halgh, moine de la chartreuse de Sheen, au sud-ouest 
de Londres, et vraisemblablement directeur du scrip- 
torium de cette maison au tournant du 16€ siècle. Au 
ch. 25 du Cloud, où son auteur se confesse ‘pécheur, 
Grenehalgh note : « O Hilton sanctissime, magna est 
humilitas tua » (sur W. Hilton + 1396, voir DS, t. 7, 
col. 525-530). Mais il annote aussi la traduction latine 
du Cloud par Richard Methley (DS, t. 40, col. 1100- 
4103), en date de 1491, conservée dans le Pembroke 
Ms 221 de l’University Library, à Cambridge, et se 
montre fermement convaincu que Hilton a été char- 
treux; il en pense autant de Ruysbroeck, à qui lui- 
même {ou Methley) attribue le texte original du Mirror 
of Simple Souls de Marguerite Porete (DS, t. 10, 
col. 3848), également traduit en latin par Methley (à 
partir du texte en moyen anglais) et inclus dans le 
même ms. Cf. édition critique de ce ms par J. Walsh 
et E. Colledge (sous presse). 


Phyllis Hodgson, qui a réalisé l’édition critique du Cloud. 
résume ainsi les hypothèses variées proposées au cours de ce 
siècle concernant la question d’auteur : Evelyn Underhill a 
soutenu qu’il était moine et strictement cloîtré, mais non char- 
treux (op. cit., p. 7-8); Justin Mc Cann, qu'il était « licencié 
en théologie » d'Oxford ou de Cambridge, ordonné prêtre et 
retiré dans la solitude d’une paroisse de campagne (op. cit., 
p. xu}; Maurice Nostinger, qu’il était prêtre et théologien 
(tbidem);, d’autres, qu'il était peut-être chartreux, anachorète 
au sens strict, ou solitaire d’une façon ou d’une autre. 


Ce qui est sûr, c’est que l’auteur était astreint à 
la récitation de l'Office divin; très probablement au 
chœur, sinon dans une cellule de chartreux : « Car 
ceux qui sont vraiment adonnés à cette occupation 
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(de contemplation obscure) ont plus d’estime pour les 
prières de l’Église que pour toute autre. Et ils les 
exécutent selon la manière et d’après les rubriques 
disposées par les saints Pères qui nous ont précédés » 
(ch. 38). Constamment l’auteur se dit « adonné à cette 
occupation », tout comme son destinataire; et Methley, 
dans ses gloses sur le ch. 1, affirme de façon catégo- 
rique que le destinataire était un chartreux, qui avait 
précédemment mené la vie cénobitique plus tradition- 
nelle. De plus, dans Prisy Counselling (« De la direction 
intime »), l’auteur lui-même dit avec insistance qu’il 
se considère comme le guide spirituel de son desti- 
nataire; et il serait anachronique d’arguer de ce que 
la forme littéraire est celle d’une direction par lettre 
pour conclure que tous deux ne pouvaient être du 
même institut religieux, davantage de la même 
maison. 

‘Tout ce qui vient d’être dit renforce l’hypothèse 
selon laquelle l’auteur du Cloud était prêtre chartreux. 
Rappelons-nous que saint Bruno, le fondateur de 
l'Ordre (DS, t. 2, col. 709), écrivait à Raoul le Verd, 
futur archevêque de Reims, pour lui recommander 
instamment de renoncer à ses bénéfices et d’entrer à 
la Chartreuse. Plus significative, peut-être, que tout 
le reste est la lettre latine De Utilitate et Prerogativis 
Religionis de Walter Hilton, écrite sans doute vers le 
début de 1380 à Adam Horsley, prêtre de paroisse et 
tout ensemble — comme son contemporain Geoffrey 
Chaucer — fonctionnaire de l’Échiquier Royal (cf. Joy 
Russeli-Smith, Walter Hilton and a Tract in Defence 
of the Veneration of Images, dans Dominican Studies, 
t. 7, 1954, p. 181), lencourageant à renoncer à ses 
bénéfices royaux et ecclésiastiques pour devenir char- 
treux. Peu après, Horsley suivit ce conseil, comme 
nous l’indique le colophon d’un ms où se trouve cette 
lettre : « (Epistola) cuidam venerabili baroni scakarii 
domini regis ordinem carthusiensem intrare dispo- 
nenti, nomenque ejus erat Adam Horsley, qui eciam 
dictum ordinem Carthus. postea ingressus laudabiliter 


‘in eodem perseveravit » (Oxford, Bodleian Library, 


ms lat. th. e 26, £. 120v). 

Chose assez curieuse, par un autre ms (British Library 
Royal, 6 E ui, Î. 128r) nous savons que la chartreuse 
en question était Beauvale, dans le South Notting- 
hamshire; et Horsley, en fait, tenait son nom du village 
du même nom dans le Derbyshire, à environ dix milles 
de Beauvale. Or, selon Phyllis Hodgson (The Cloud, 
p. zxxxiv}), c’est dans cette région, « le district central 
de North East Midlands, que furent rédigés le Cloud 
et les traités qui l’accompagnent ». 

Pour ce qui est de la date, P. Hodgson est d'avis 
que la langue des manuscrits « est en faveur de la 
théorie selon laquelle les traités appartiennent à la 
fin du 14e siècle ». Pas de terminus ante quem indépen- 
dant des écrits. Le plus ancien manuscrit (British 
Library, Harleian 674), qui ne renferme que le Cloud 
et les six autres traités attribués à son auteur, « est 
écrit en gothique ordinaire du début du 15€ siècle » : 
opinion paléographique trop vague pour être de quelque 
utilité. 


Les grammairiens attirent l'attention sur la prononciation 
monosyllabique du mot love (Cloud, ch. 28), dérivé de l'ancien 
anglais, ce qui s’accorderait avec une date postérieure à 1390; 
P. Hodgson trouve aussi quelque ressemblance de vocabulaire 
entre la traduction de la Vulgate (Proverbes 3, 23) dans Pricy 
Counselling et celle de la version wicléfiste plus tardive de 
4390-1400 (éd. citée, p. zxxxv). Ce ne sont là, toutefois, que 
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fétus de paille. La plupart des éditeurs pensent que Privy 
Counselling est le dernier des ouvrages de l’auteur, tandis que le 
Cloud est le premier. À notre avis, la fixation des dates est 
fonction des rapports qui existent entre l’ensemble du Cloud 
et les écrits de Walter Hilton (DS, t. 7, col. 525-530). 


En général, les éditeurs ont été portés à défendre 
l’antériorité du Cloud par rapport au Scale of Perfection 
de Hilton, spécialement parce que ce dernier écrit 
de manière beaucoup plus dure et insistante contre 
l’hérésie de son temps; par exemple dans Scale 1, ch. 58 
(cf. Underhill, éd. cit., p. 138). Les condamnations por- 
tées par l’auteur du Cloud n’ont pas d'orientation plus 
précise que celles, par exemple, de Richard de Saint- 
Victor dans Benjamin Minor contre l « abominable 
crime d’hypocrisie » du faux contemplatif (ch. 69) et 
ce qu’il dit du besoin constant de discernement (ch. 70- 
72). En fait pourtant, l’auteur du Cloud, dans sa 
traduction du Benjamin, omet entièrement cette consi- 
dération. Il n’y a aucune raison, tirée de l'ouvrage ou 
prise en dehors, de soutenir que sa vigoureuse condam- 
nation des « devil’s contemplatives » (ch. 56) ne viserait 
pas les dangers des Lollards — effectivement après 1382, 
quand les opinions de Wiclef sur les ordres religieux 
furent condamnées (cf. J. Russell-Smith, art. cité, 
p. 182). Certainement, vu son souci majeur et étant 
donné que tous ses écrits s'adressent à qui vit dans ce 
qu’on pourrait appeler le monde érémitique, en vue de se 
préparer progressivement à atteindre au culmen contem- 
plationis, à la « suprême pointe de l'esprit », il est clair 
que son objectif dominant sera toujours d’insister sur 
le fait que le manque de discernement chez le débutant 
contemplatif le mènera inévitablement à l’« excès » 
du faux contemplatif, à l’hypocrisie, puis à l’orgueil 
et à l’obstination de l’hérétique. C'est ce qu'il fait 
longuement dans le Cloud (ch. 45 et 52-58). Rien n’in- 
dique que l’hérésie en question soit ancienne ou contem- 
poraine. 

Nous pouvons conclure : toute la teneur du Cloud 
incline à penser que son auteur était prêtre cartusien; 
par ailleurs, ce n’était pas chose rare, au 132 et au 
18e siècles, de voir des prêtres instruits, en jouissance 
de hautes fonctions ecclésiastiques et royales, devenir 
solitaires, notamment chartreux: enfin, le lieu de 
naissance d'Adam Horsley, la date de son entrée à 
la chartreuse de Beauvale, sa persévérance « méri- 
toire » en sa vocation cartusienne, tout cela fait de lui 
un candidat idéal pour la composition du Cloud. 

2. Écrits. — Dans Privy Counselling, l’auteur 
rappelle à son dirigé qu’il lui a déjà écrit une courte 
Letter on contemplative prayer. Celle-ci commence par 
une réflexion pratique sur les textes « psallite sapienter » 
et « initium sapientiae est timor Domini » (Ps. 46, 8; 
110, 10), suivie d’une prière pour s’amender : ce qui 
« consiste en deux choses, éviter le mal et faire le 
bien. Car Dieu n’abandonne jamais ceux qui se fient 
à lui avec désir d’amendement ». Nous avons ici les 
trois premiers degrés de l'exercice anagogique : la 
lectio divina,; la méditation et la prière, comme l’en- 
tendent les dionysiens du moyen âge. C’est avec ce 
soutien de crainte et d’espérance que nous aurons à 
gravir le mont de perfection jusqu'à l'expérience 
contemplative, décrite d’abord comme « devotion », 
ensuite comme « reverent affection ». Cette dernière 
est tout entière œuvre de Dieu en celui qui est dûment 
disposé à l’accueillir. C’est « le mariage conclu entre 
Dieu et l’âme et qui n'aura jamais de terme ». La 
même « reverent affection » est aussi appeléé « le Nuage 


de l’Inconnaïssance », l’ « Arche du Testament » (cf. The 


Cloud, ch. 72-74), « l'élan d’amour mystérieux » ét; 


« la Théologie Mystique de Denys ». Dans le même 
Privy Counselling, en réfutant les objections contre 


l’« exercice » qui forme le thème du Cloud, l’auteur .-:: 
attribue une grande importance au Benjamin Minor, 


de Richard de Saint-Victor. Puis, dans sa traduction 


de la Theologia Mystica de Denys, il renvoie à nouveau : É 


au Cloud. 

Ainsi le texte même de Privy Counselling atteste 
clairement l'identité d'auteur de ces quatre traités : 
le Cloud lui-même, la Letter of Privy Counselling, la 
Letter on Prayer et The pursuit of Wisdom which men 
call Benjamin qui, selon l’auteur, est « l’œuvre d’un 
grand théologien appelé Richard de S$aint-Victor ». 
Dans Deonise Hid Divinite il écrit : « Le traité qui suit 
est la traduction anglaise d’un livre écrit par Denys 
à Timothée, dont le titre latin est Mistica Theologia. 
Il a été noté dans un ouvrage précédent, appelé The 
Cloud of Unknowing, que l'exposé de Denys sera une 
confirmation manifeste de tout le contenu du dit 
ouvrage ». 

Restent deux autres courts traités, copiés d’ordinaire 
dans les manuscrits avec l’un ou l’autre de ceux que 
nous venons de mentionner, ou avec eux tous, ou avec 
certains d’entre eux : Discrecyoun of Spirites (« Le 
discernement des esprits ») et une autre Letter on Dis- 
cretion of Stirrings (« sur la discrétion »). 


Le premier est une adaptation très libre de deux sermons de 
saint Bernard (De Diversis 23-24, PL 183, 600-605); son style 
et l'exposé sont en rapports étroïts avec la traduction du Ben- 
jamin faite par l’auteur. Quant à la lettre, elle prolonge la 
tradition de l’Occident sur les mouvements spirituels ou élans 
intérieurs, et la vertu de discrétion, élément si important de 
toute la doctrine du Cloud, avec lequel elle a un très grand 
nombre de similitudes, et dans les mots et dans le style. Néan- 
moins, aucun de ces deux exposés ne comporte de référence 
expresse aux autres traités de l’auteur. Aucune indication non 
plus que la Letter on Impulses seraït adressée au même disciple 
que le sont Prayer, Privy Counselling et le Cloud, bien qu’elle 
débute comme ces derniers par ia salutation : « my spiritual 
friend in God ». On peut présumer que l’auteur, en directeur 
érudit et expérimenté qu’il est, a plus d’un « spiritual friend » 
de ce genre. 


Pour ce qui est de l’ordre de composition des traités 
P. Hodgson, leur éditeur critique, met en premier lieu 
le Cloud, The Mystical Theology en second, puis ensuite 
Benjamin, Prayer, Impulses et Spirits, en dernier lieu 
Privy Counselling. Mais on peut raisonnablement sou- 
tenir que Benjamin et Spirits ont été écrits avant le 
Cloud, étant donné que tous deux commencent de 
propos délibéré par les premières étapes de conversion 
du monde, de la chair et du démon, et par les diffi- 
cultés immédiates qui suivent cette conversion. 

8. DESTINATAIRE. — Le Cloud, comme d’autres 
traités spirituels du moyen âge qui ont atteint à la 
célébrité, fut d’abord rédigé sous forme de lettre. Mais 
en raison de sa large diffusion, peut-être aussi parce 
qu’il fut deux fois traduit en latin (la seconde tra- 
duction, intitulée WNubes Ignorandi, beaucoup plus 
libre et paraphrasée que celle de Methley, se trouve 
dans le ms 856 de la Bodleian Library, « dans une 
écriture du milieu du 15e siècle »; cf. P. Hodgson, éd. 
citée, p. xvi-Xvit), il fut vite considéré comme un 
exposé général sur la vie contemplative et la prière. 
Par suite, quelques commentateurs soutiennent que 
sa forme épistolaire est de pure convention. Maïs un 
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sort tout semblable est arrivé à la Scala Claustralium 
de Guigues 11 (DS, t. 6, col. 1175-1176), attribuée tour 
à tour à Augustin, Bernard et Bonaventure (cf. Introd. 
à l’éd. SC 163), et à l’Epistola ad Fratres de Monte Dei 
de Guillaume de Saint-Thierry (DS, t. 6, col. 12441- 
41263), attribuée aussi à Bernard. Par ailleurs, on ne 
saurait douter que les lettres Prayer et Privy Coun- 
selling sont adressées à la même personne. 

Quant au Cloud lui-même, il pourrait avoir un genre 
assez particulier : il aurait été dans sa forme première 
conçu comme un traité; néanmoins sa préface, la 
reprise dans son avant-dernier chapitre (74) d’une 
partie très importante du prologue, son style très indi- 
vidualisé et son épilogue au caractère personnel tou- 
chant, tout porte à conclure que son auteur, plutôt 
que d’avoir recours à une simple convention, adresse 
à un destinataire particulier qu’il connaît fort bien et 
désire aider, un travail écrit au préalable au profit 
peut-être de tous les frères des chartreuses d’Angle- 
terre à la fin du 142 siècle. 


À la fin du moyen âge, le catalogue de la chartreuse de Sal- 
vatorberg, avec sa description détaillée des manuscrits et ses 
sections spéciales sur la contemplation obscure (« Diversi 
libri pro theologia occulta divinissima »), témoigne de l’intérêt 
Jargement répandu chez les chartreux pour le sujet de notre 
auteur (cf. Müittelalterliche Bibliothekskataloge, Munich, 1928, 
p. 298-336). La manière de parler dans le prologue du Cloud 
<t son premier chapitre vont dans le même sens : l'ouvrage est 
adressé à ceux qui viennent tout juste de s'engager dans la 
vie du solitaire approuvé dans une chartreuse ou aïlleurs, 
mais plus spécialement à ceux devenus chartreux après avoir 
passé quelque temps dans un ordre monastique moins éré- 
mitique. ‘ 


Mais la forme précise dans laquelle il est adressé 
indique par ailleurs qu’un destinataire particulier a 
effectivement fait profession dans la ligne du propo- 
situm : il « a résolu avec une ferme détermination d’être 
vraiment et sincèrement disciple du Christ. dans la 
vie contemplative, au plus haut point qu’une âme 
parfaite y puisse atteindre, avec l’aide de la grâce, 
pendant qu’elle est encore en ce corps mortel » (Pro- 
logue). Ce destinataire est aussi quelqu'un qui s’est 
exercé au préalable dans les vertus et les exercices de 
la vie active ou plus directement apostolique, dans les 
méditations et mortifications qui lui sont propres 
(mentionnées au ch. 7 et ailleurs); ce qui vaut aussi 
du laïque dévot appelé à pratiquer cet exercice contem- 
platif quand ses autres devoirs le lui permettent; en 
somme, le même type d'homme que celui à qui Walter 
Hilton adresse son traité sur la Mixed Life. 

En même temps, l’auteur du Cloud souligne la 
nécessité de l'indifférence dans le domaine de l’alimen- 
tation du corps, ce qui correspond, à la lumière du 
rétablissement de la pauvreté cartusienne primitive 
par les statuts révisés de 1368, à la pauvreté réelle 
ressentie durant plusieurs décades dans les chartreuses 
d'Angleterre après la peste de 1360 (cf. M. Thompson, 
The Corthusian Order in England, Londres, 1930, p. 129 
et passim). Il se peut que le destinataire ait été admis 
dans la chartreuse nouvellement établie à Coventry 
(1375), qui durant dix ans et plus n’eut aucune sécurité 
<n ce domaine. 

&. SOURCES ET ENSEIGNEMENT SPIRITUEL. — [’invo- 
cation par laquelle s’ouvre le Cloud est l’Oratio ad 
postulandam gratiam Spiritus Sancti, ce qui indique que 
l’auteur s'adresse au Dieu Un et Trine de la révélation 
chrétienne, implorant du Père, par le Christ Jésus, la 
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grâce de l'Esprit saint. De même, la première demande 
que fait le destinataire de l’ouvrage est celle-ci : « Aide- 
moi maintenant pour l'amour de Jésus », qui « par 
sa Divinité est l’auteur et le donateur du temps. Aimez 
Jésus et tout ce qu’il a est vôtre » (ch. 4). Ainsi, comme 
le laisse entendre clairement l’exégèse anagogique don- 
née dans Privy Counselling (P. Hodgson, The Cloud, 
p. 159-160) de « Ego sum ostium » (Jean 10, 7 svv}, 
Vobjet de l’exercice proposé par le Cloud est l'union 
ineffable de l’homme avec Dieu Un et Trine, à l’image 
et ressemblance de qui il est créé (Gen. 1, 26}, ayant été 
sauvé de la mort, encourue par le péché originel, en 
vertu de la passion du Christ (ch. 25), et étant à présent 
appelé à la maturité de la nature humaine du Christ 
en compagnie de Marie, Notre Dame, de tous les anges 
-et des saints au ciel. « C’est à cette perfection et à tout 
genre de perfection que Notre Seigneur Jésus Christ 
nous appelle dans l'Évangile, où il est dit que nous 
devons être parfaits par grâce comme Lui-même l’est 
par nature » (ch. 15). L’exégèse, naturellement, est 
celle du 4e Concile du Latran (1215; cf. Denzinger- 
Schünmetzer, n. 806). Cette réforme de soi-même dans 
la foi en la passion et résurrection du Christ est, dans 
la mesure du possible, à réaliser pleinement en cette 
vie par l’exercice de la contemplation obscure, thème 
constant de tous les traités; ce que Hilton appelle 
« reform in feeling ». Comme l’auteur l'enseigne dans 
Privy Counselling, nous n’avons pas à chercher à péné- 
trer le mystère ineffable de Dieu par les subtilités du 
raisonnement humain : 


« C’est la foi que vous devez avoir pour fondement. Ce 
simple prolongement, enraciné dans une volonté libre et basé 
sur une vraie foi, n’est pas autre chose qu’une humble vue et 
conscience aveugle de votre propre existence... Soulevez votre 
moi malade tel que vous êtes et essayez de toucher par désir le 
Dieu de Bonté tel qu’il est. Car l’avoir touché est santé pour 
toujours, ainsi qu’en témoigne la femme de l'Évangile : si 
tetigero vel fimbriam ejus, salva ero ». Ce texte rappelle la 
réflexion tropologique bien connue d’Augustin sur le même 
texte : « Visne tu ipse tangere Christum? Intellige Christum 
ubi est, in sinu Dei Patris ». 


La traduction latine de Richard Methley fait appa- 
raître de façon nette le vocabulaire fondamentalement 
dionysien du Cloud. Le même Methley, et lui seul, dans 
son traité Schola Amoris, nous laisse une description 
de la manière selon laquelle on peut pratiquer l’exer- 
cice, le présentant comme la « forma ascensionis ignote 
in purissima contemplacione » : 


« … I ne reste plus dans l’esprit que ce vers quoi il soupire.… 
Tout ce qui se trouve, d’une façon ou d’une autre, autour de 
ceux qui soupirent — en toi-même ou en quelque autre —, 
oublie-le en élan d'amour. Et lorsque tu ne t’en souviendras 
plus guère, débordant de joie, tu seras sans crainte; et alors 
dans l'inconnaissance tu t’élèveras, en plein oubli de ce qui 
afflige.… Et troisièmement, le plus merveilleux de tout, tu pro- 
cureras aussi en direction opposée un oubli total de la gloire 
céleste, sinon tu ne pourrais parvenir à l’extase de l’Esprit, 
en laquelle consiste la gloire de la contemplation... II faut 
tout oublier sans réserve dans la créature et même dans le 
Créateur, pour t’élever dans l’inconnaissance » (Cambridge, 
Trinity College, ms 1160, f. 16r-17r). 


Les commentaires de Methley suggèrent aussi que 
l'influence de Thomas Gallus sur l’auteur du Cloud 
est peut-être plus indirecte que directe. Malgré la para- 
phrase qu’il a faite de la Mystica Theologia, l’auteur 
ne manifeste la connaissance certaine d'aucun ouvrage 


503 


de Gallus, mis à part, peut-être, son exégèse morale 
et mystique d’Jsaie 6, 1-5 (cf. G. Théry, VSS, 1936, 
p. 146-162), où l’âme humaine sanctifiée est le « temple 
de Dieu », renfermant en elle les trois dernières demeures, 
qui correspondent aux triades ascendantes de la hiérar- 
chie céleste, « les hiérarchies de l’esprit » (cf. J. Walsh, 
Thomas Gallus et l’effort contemplatif, RHS, t. 51, 1995, 
p. 24-27). Certainement, Deonise Hid Divinite ne montre 
aucunement que l’auteur du Cloud a lu ce que Théry 
appelle le Grand Commentaire de Gallus sur la Théologie 
Mystique (Paris, 19384) — c’est-à-dire l’Explanatio par 
opposition à l’Extractio (cf. 3. Walsh, examen critique 
de Deonise Hid Divinite, dans Review of English Studies, 
t. 9, 30 novembre 1958, p. 428-451). 

Par contre, ce que le corpus du Cloud laisse voir 
avec grande probabilité, c’est sa dépendance du Viae 
Syon Lugent de Hugues de Balma (DS, t. 7, col. 859- 
873; cf. remarques au sujet du texte dans l’éd. de 
J. Walsh, The Cloud of Unknowing, New York-Londres, 
1981). Il est significatif que le passage central de la 
troisième partie, qui commente la traduction par Sarra- 
cenus (Jean Sarrazin, cf. DS, t. 3, col. 309-318) du 
De Mystica Theologia de Denys, et où sont faites des 
citations de l’Explanatio de Gallus, est reproduit dans 
le ms Bodleian Library Douce 262 du Cloud, sous le titre 
Ezxposicio super quedam verba libri beati dionysii De 
Mystica Theologia (cf. traduction anglaise, The Ascent 
to Contemplative Wisdom, dans The Woy, t. 9, n. 8, 
juillet 1969, p. 242-250) : il s’agit du passage du ch. 1 
de Sarracenus qui débute par ces mots : « Tu autem, 
o amice Timothee.…. ». Il y a ainsi dérivation manifeste 
de Thomas Gallus à Hugues de Balma, de celui-ci au 
De Contemplatione de Guigues du Pont, qui le cite, 
de Guigues à Ludolphe de Saxe qui le cite à son tour 
dans sa Vita de Jesu Christo ; ces trois écrivains, il faut 
le noter, sont tous chartreux. 


Où et quand exactement saint Bonaventure a-t-il été intro- 
duit dans cette tradition cartusienne, il est difficile de le dire. 
Il reste que Viae Syon Lugent lui fut attribué, comme le fut la 
Vita Christi de Jean « de Caulibus » {DS, t. 8, col. 324-826), 
traduite en anglais par Nicholas Love, un chartreux de Mount 
Grace, et en circulation avant 1410. Ce fut Bonaventure qui 
affirma nettement le caractère affectif aussi bien que moral et 
pratique de la scintilla synderesis (cf. J. de Blic, Syndérèse ou 
conscience?, RAM, t. 25, 1949, p. 146-157), « l’étincelle qui 
jaillit du charbon », selon le texte du Cloud, lorsqu'il parle de 
l’élan del’amour divin qui s’élève du contemplatif au sommet de 
lPexercice (ch. 4). Mais l’auteur du Cloud avance ici avec 
grande précaution, lorsqu'il indique « comment un homme 
devient Dieu par grâce » (ch. 67). 11 n’aborde pas la définition 
de Gallus : « summam vim cognitivam... scilicet principalis 
affectio, et ipsa est scintilla synderesis quae sola unibilis est 
spiritui divino » (Théry, op. cit., p. 14). 


La ressemblance entre l’enseignement de Guigues 
du Pont et celui du Cloud sur les orationes jaculatae 
— ces prières brèves et pures qui percent le ciel (ch. 37- 
39) — semble trop grande pour être fortuite (cf. J. P. 
Grausem, le « De Contemplatione » de Guigues du Pont, 
RAM, t. 10, 1929, p. 259-289). Par ailleurs, le Cloud, 
tout comme Guigues (t1bidem, p. 276), admet l'existence 
d’une autre voie pour le contemplatif, encore que l’un 
et l’autre la tiennent pour moins désirable : 


« Si vous croyez que cette manière de procéder n’est pas 
adaptée à votre disposition corporelle ou spirituelle, vous 
pouvez l'abandonner et en prendre-une autre en toute sécurité 
et paix, pourvu que vous ayez recours à de bons conseils 
spirituels » (ch. 74). - 
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David Knowles a souligné en divers cas les pentes: 
thomistes de l’auteur du Cloud. Dans une ligne diffé-: 
rente, il y a, semble-t-il, deux tendances principales’ 


parmi ceux qui commentent de nos jours The Cloud. PE 
Les premiers ont un souci apologétique exagéré, comme 
Pauteur lui-même dans sa captatio benevolentiae du 


ch. 70 : « Et maintenant, si l'on veut bien prendre soin 
d'examiner les œuvres de Denis, on constatera que 
ses termes corroborent mon exposé du commencement 
à la fin du traité ». 

Cette tendance porte l’imprudent, par-delà les nom- 
breux commentateurs dionysiens du moyen âge latin, 
loin des « fabulae hierarchicae » de Thomas de Verceil, 
comme les appelle par dérision Johannes Fabricius, à 
chercher à rejoindre l'original, Denys lui-même; au 
risque de découvrir que l'Univers Dionysien est un 
enchevêtrement encore plus compliqué, allant du néo- 
platonisme non chrétien de Jamblique et Proclus (cf. 
J. Vanneste, Le Mystère de Dieu, Louvain, 1959) au 
monophysisme oriental du 6€ siècle. 

L'autre tendance est de se mettre en quête d’exposés 
analogues parmi les commentateurs latins du moyen 
âge, moines ou scolastiques, ainsi le De Adhaerendo Deo, 
attribué à Albert le Grand, mais que l’on sait à présent 
être un ouvrage_ de Jean de Kastl (DS, t. 8, col. 592- 
594) et selon toute probabilité postérieur au Cloud. 
L'auteur de ce dernier ne suit pas la pratique de son 
temps; il n’indique pas ses sources. En tous ses ouvrages, 
mis à part « saint Denys » et Richard de Saint-Victor, 
il ne cite qu'Augustin et Grégoire (ch. 75), ainsi que 
« Thomas the Doctor » et saint Bernard dans la Letter 
on Prayer. 


Sa vie et son temps coïncident avec une période extrême- 
ment troublée de l'histoire de l’Église en Angleterre, et cela 
aux divers plans : social, politique, économique, intellectuel, 
tout comme religieux dans le sens le plus strict (cf. W. A. Pan- 
tin, The English Church in the Iéth century, Cambridge, 1955). 
Dans ce cadre, tout ce qu’il a appris et expérimenté dans son 
amour de l'étude, aussi bien scolastique que monastique, 
s’unifie dans le seul désir de Dieu et de la réalisation de l'union 
avec lui. Cette « perfection de l’âme humaine n’est rien d’autre 
que la réalisation en parfait amour de l’union entre Dieu et 
elle-même » : telle est la sagesse chrétienne enseignée par 
Papôtre Paul à Denys l'Aréopagite, patron de là France, «en 
comparaison de laquelle toutes les subtilités de lérudition 
théologique sont pure folie » (Privy Counselling ; cf. 1 Cor.1, 25). 


Il reste que l’enseignement de l’auteur du Cloud, du 
prologue à la bénédiction finale, illustre — par l’entre- 
mise de Thomas d'Aquin — le développement théo- 
logique augustinien de l’action réciproque de la grâce 
et du vouloir humain; et peut-être est-ce bien là le 
fond de son génie (cf. David Knowles, The Excellence 
of the Cloud, dans Downside Review, t. 8, 1934, p. 74). 
Dans le prologue, le lecteur est invité à porter son 
attention sur la première grâce de sa vocation et son 
contexte, sur la grâce de la persévérance qui fait appel 
à sa coopération, et sur la grâce décisive de charité. 
Le premier chapitre parle également de grâces préve- 
nante, concomitante et subséquente; le deuxième cha- 
pitre, du double effet de la grâce habituelle opérative 
et coopérative : justifier ou guérir l’âme, être principe 
aussi de ses actes méritoires. 

Comme le dit saint Thomas après saint Augustin : 
« Dieu opère que nous puissions vouloir; et lorsque nous 
voulons, il coopère avec nous pour que nous puissions 
mener le vouloir à perfection » (Summa theologica 
48 22e, q. 111, a. 2). De même le Cloud : « Dieu s’adapte 
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exactement à nos âmes en leur harmonisant sa Divinité»; 
et «nos âmes lui sont exactement adaptées par la valeur 
de nos œuvres » {ch. 4). Ainsi l’exercice de l’amour 
contemplatif guérit l’homme et le rétablit en grâce; 
et l’homme, par sa réponse constante à cette grâce 
qui le reforme, « s’élève, toujours plus près de Dieu 
et plus loin du péché » (ch. 7), en direction de cette 
libération stable du moi non encore régénéré, œuvre 
de l’infusion du divin amour. De nouveau, au ch. 26, 
parlant de l'effort contemplatif — « tâche qui consiste 
à faire fi de la conscience de toutes les créatures que 
Dieu ait jamais faites » —., il ajoute : « C’est ici qu'est 
tout le travail; car ceci, avec l’aide de la grâce, est 
œuvre de homme; quant à lélan de l'amour, qui la 
transcende, il est l’œuvre de Dieu seul ». Saint Thomas 
pose souvent en principe que l’homme revêtu des vertus 
infuses devient agens perfectum, accomplissant presque 
toujours ce qui est bon: mais il ne s’ensuit pas que ce 
soit la possession de ces vertus qui rende l’acte bon 
spontané, facile et agréable; c’est plutôt Dieu opérant 
dans le cœur de l’homme et inclinant sa volonté comme 
il lui plaît (cf. De Veritaie, q. 27, a. 8). 

Il en est qui reçoivent à un plus haut degré le don de 
sagesse dans la contemplation des choses divines, en 
ayant connaissance de certains mystères plus sublimes 
(cf. Summa theologica 22 28e, q. 45, a. 5) : ce point est 
affirmé de la façon la plus nette à la fin du ch. 26 du 
Cloud. Puis ensuite, s’arrêtant à cette objection que 
le péché passé peut empêcher qu’on se livre à cet 
exercice, l’auteur souligne le besoin du recours fréquent 
au sacrement de Pénitence et à son efficacité (ch. 28-31; 
ce problème est spécialement évoqué dans Discern- 
ment of Spirits). De même l’Aquinate cite Grégoire 
pour affirmer que le pénitent parfois, par la confession 
sacramentelle, récupère plus que sa dignité première 
d'enfant de Dieu (Suwmma theologica 34, q. 89, a. 3). 
Et les trois auteurs citent le cas de Madeleine pénitente. 
C'est la qualité de la contrition (pour Thomas le 
« cordis affectus »; pour l’auteur du Cloud, la « reverent 


affection ») qui sape la racine et le vivant contexte du | 


péché. : 

De plus, lacte d'amour de Dieu envisagé en lui- 
même — objet de l’exercice du Cloud — est réalisable 
non seulement dans la ligne de la cause finale, formelle 
et efficiente, « maïs aussi d’une manière plus excellente, 
ou par inconnaïssance, comme l’affirme Denys » (par 
voie de négation, selon saint Thomas, 24 28e, q. 27, 
a. 3-4). Et notre auteur commente : « Les pécheurs par 
habitude et dépravés parviennent souvent plus vite 
que d’autres à la perfection de cet exercice. C’est là 
un miracle de miséricorde de la part du Seigneur, à 
lémerveillement du monde entier » {ch. 29). Nous 
constatons aussi que la glose d’Augustin sur « non 
volentis, neque currentis, sed miserentis est Dei » 
(Rom. 9, 14) fournit la substance du ch. 34 du Cloud: 
« C’est l’œuvre de Dieu seul.…., sans nvl mérite de la 
part de l'âme... C’est Dieu seul qui meut votre volonté 
et votre désir ». 

Par ailleurs, lorsque l’auteur en vient à la prépara- 
tion prochaine de son exercice contemplatif, c’est la 
théologie monastique qui passe au premier plan (ch. 
35-39) : la lectio divina avec ses enrichissements typi- 
quement cartusiens dans la Scala Claustralium de 
Guignes (éd. citée). Si, comme il apparaît clairement, 
la source immédiate de son vocabulaire dionysien est 
un mélange de la traduction latine par Sarracenus 
du De Mystica Theologia et de l’Extractio de Thomas 
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Gallus d’après cette version, on ne peut guère en dire 
autant de sa doctrine. Par exemple, si l’on désire une 
réflexion théologique concise sur son exercice de con- 
templation obscure, il est difficile d'en trouver une 
meilleure que celle-ci, tirée du De Praedestinatione 
Liber de Jean Scot Érigène (DS, t. 8, col. 735-761) : 


« On ne peut rien dire d’approprié au sujet de Dieu. Il est 
difficile de lui appliquer un seul nom, verbe ou membre de 
phrase, au sens strict, de façon convenable. Comment, en effet, 
des signes visibles, intimement dépendants qu’ils sont de la 
matière, pourraient-ils parvenir à exprimer correctement la 
Nature Invisible qui n’a de rapport avec aucun sens corporel? 
En réalité elle surpasse tellement toute intelligence que les 
plus purs esprits peuvent difficilement y arriver. Et pourtant, 
sans arrêt, depuis la chute une raison humaine réduite à la 
misère s’est fatiguée à suggérer, à donner à l’aide de ces ter- 
mes et de ces signes visibles quelque indication voilée de la 
sublime richesse du Créateur » (PL 122, 390). 


Il y a également, à la fin de l’Epistola Aurea de 
Guillaume de Saint-Thierry, un passage qui exprime 
très exactement les sentiments de l’auteur du Cloud : 


« Nous faire de cet Être une idée, nous en sommes inca- 
pables; mais il nous pardonne, célui que nous aimons et duquel, 
confessons-le, nous ne pouvons ni discourir, ni penser conve- 
nablement. Pourtant son amour, ou l’amour de son amour, 
nous excite et nous entraîne à faire de lui l’objet de nos dis- 
cours et de nos pensées. Au « penseur » donc de s’humilier en 
toutes occasions, et de rendre gloire en lui-même au Seigneur 
son Dieu. Au « penseur » de s’abaisser à ses propres yeux 
dans la contemplation divine » (éd. et trad. J. Déchanet, SC 
223, 1975, p. 385). 


Nous pouvons faire des variations sur l’aphorisme 
Intellectus cogitantis fit amor contemplantis, ou prier 
Phymne attribuée à saint Bernard : « Nec lingua valet 
dicere, Nec littera exprimere, Expertus potest credere, 
Quid sit Jesum diligere »; nous sommes toujours dans 
le contexte de l’authentique enseignement du Cloud ; 
car, pour lessentiel, c’est en cela que consiste la docta 
ignorantia. La substance de la via negativa — et pour 
le contemplatif tout le travail théologique a pour 
visée la prière unitive — est un vaste complexe d’idées 
et d’aspirations, qui s’infiltrent dans la tradition occi- 
dentale à partir d’Origène et des Cappadociens, par 
l'entremise de Cassien, d’Augustin et de Benoît, et 
cela avant que les ouvrages du Pseudo-Denys aient 
obtenu leur succès sans précédent à travers les écrits 
des grands Victorins. Le principale cordis de Cassien, 
la fides quaerens intellectum d’Anselme, le principale 
mentis et l’intelligentia spiritualis de Guillaume de 
Saint-Thierry, l’apex affectus de Thomas Gallus, toutes 
ces formules sont synonymes de la « suprême pointe 
de l'esprit » du Cloud ; et celle-ci, au fond, n’est pas 
autre chose que le sensus Christi de saint Paul (Vulgate, 
4 Cor. 2, 14-16), tel que l’entendait l’exégète du moyen 
âge. 

5. INFLUENCE. — On admet généralement que l’au- 
teur du Cloud, avec ses contemporains Julienne de 
Norwich, Walter Hilton et à un moindre degré Richard 
Rolle, caractérisent un demi-siècle de théologie spiri- 
tuelle et pratique, qui supporte fort bien la comparaison 
avec toute autre période de même durée dans la tra- 
dition globale de l'Occident. La dépendance mutuelle 
de ces auteurs est abondamment illustrée dans l’édition 
critique des « Showings » of Julian of Norwich (par 
E. Colledge et J. Walsh, coll. Pontifical Institute of 
Mediaeval Studies, Toronto, 1978). La Réforme aurait 


507 NUAGE DE L'INCONNAISSANCE — NUDITÉ 508 


fait disparaître à la fois la lettre et' l'esprit de l’enseigne- 
ment du Cloud, s’il n’y avait eu sareproductiondiligente 
dans les « scriptoria » monastiques du 15° et du 16e 
siècle, et les chartreux {spécialement à Shene Anglo- 
rum) et les bénédictins ou bénédictines en exil à Paris, 
Douai et Cambrai (en particulier Augustine Baker, 
DS, t. 1, col. 1205-1206). Les études scripturaires 
modernes, qui tendent à favoriser un renouveau pour 
notre temps de la lectio divina, montrent aussi que 
nous avons encore beaucoup à apprendre des écrits 
spirituels du 14€ siècle anglais, sur l’usage que l’on 
y fait de l’exégèse et de l'herméneutique du moyen 
âge. 

Ce qu'il faut peut-être regretter, c’est la tendance 
actuelle à extraire certaines données, communément 
dites « anti-intellectuelles », du milieu spirituel et 
culturel qui à inspiré le Cloud, pour les transposer dans 
un syncrétisme déformant; c’est aussi l'attrait ressenti 
pour de « nouveaux » modes d’oraison contemplative, 
par exemple le « centrage » ou des techniques de mys- 
tique orientale qui n’ont que peu de rapports, ou n’en 
ont aucun, avec le désir du Dieu de la révélation chré- 
tienne. Il y aurait grand dommage à ce que le renouveau 
cénobitique et érémitique contemporain succombe à ce 
genre de confusion. Le syncrétisme du mysticisme 
moderne, tout comme des excès dans le renouveau 
charismatique, ne pourront jamais être autre chose 
que des déformations de ce qu’enseigne l’auteur du 
Cloud of Unknowing (cf. DS, t. 10, col. 927-934; sur- 
tout, à propos du Cloud, col. 933). 


Éditions et traductions. — L'édition critique de tous les 
traités attribués à l’auteur du Cloud a été publiée en 2 vol. 
par Phyilis Hodgson dans la coll. Early English Text Society 
(EETS). Ces deux volumes ont cependant besoin d’une sérieuse 
révision textuelle, historique et théologique. 

Le t. 1 (EETS 218, Oxford Univ. Press, Londres-New York, 
1984; 2° éd. 1958) contient The Cloud of Unknowing et The 
Book of Privy Counselling ; le t. 2 donne les autres textes avec 
une introduction plutôt courte sur les mss, la langue, le sujet et 
le style; il est intitulé Deonise Hid Divinite and other Treati- 
ses on contemplative Prayer related to the Cloud... (EETS 231, 
1955); l’ordre adopté est le suivant : Deonise (paraphrase du 
De Mystica Theologia), le précis du Benjamin minor, The 
Letter on Prayer, The Letter on discernment of Spiritual Impulses, 
The Treatise on Discernment of Spirits. 

La rééd. du Cloud (EETS 218, 1958) contient une bibliogra- 
phie choisie des éd. On en retiendra celle de H. Pepwell, 
Benjamin minor, The Epistle of Prayer, The Epistle of Dis- 
cretion in Stirrings et of Discerning in Spirits (Londres, 1521; 
exemplaires à la British Library et à Trinity College Library, 
Cambridge). Il existe une version modernisée de cette éd. par 
d. E. G. Gardner, The Cell of Self-Knowledge (Londres, 1921). 
— €. Horstman, Yorkshire Writers. Richard Rolle of Ham- 
pole and his Followers, t. 1, Londres, 1924, p. 161 syv, édite le 
Benjamin minor d’après le ms Harleïian 1022 de la British 
Library. — Justin McCann, The Cloud of Unknowing (Lon- 
dres, 1924) contient également The Epistle of Privy Counsel, 
Denis Hid Divinity et le commentaire du Cloud par A. Baker; 
souvent réédité. — À Book of contemplation the which is called 
the Cloud... d’après le ms Harleian 674, avec introd. d’Evelyn 
Underhill (2° éd., Londres, 1934). 

La plus récente 6d., par James Walsh, tient compte parti- 
culièrement de la traduction latine et des gloses de Richard 
Methley : The Cloud, coll. The Classics of Western Spiritua- 
lity, New York-Londres, 1981 (bibl. à jour); un second volume 
contiendra les autres traités (à paraître en 1982). Le même J. 
Walsh a publié Privy Counselling sous le titre À letter of Pri- 
vate Direction (Londres, 1963). 

Traductions françaises par M. Noetinger, Le Nuage de l'in- 
connaissance et les épîtres qui s'y rattachent (Tours, 1925; 
Solesmes, 1977), et par A. Guerne, Le Nuage d’inconnaissance 






(Paris, 1953, 1957, 1977; ne donne que.le Cloud). — Trad. 
allemande par W. Massa, Kontemplative Meditation. Die : 


Wolke des Nichtwissens, Mayence, 1975. 
Études. — C. Pepler, The English Religious Heritage, Lon- 


dres, 1958. — D. Knowles, The English Mystical Tradition, 


Londres, 1961 (trad. franç., Paris, 1961). — E. Colledge, The 
Mediaeval Mystics of England, Londres, 1961. — J. Walsh 


(éd.), Prereformation English Spirituality, Londres, 1965. — 


W. Johnston, The Mysticism of The Cloud.…, New York, 1967. 
— R. H. Robbins, Deonise Hid Diuinite, dans Speculum, t. 32, 
1957, p. 406-410. 

D. Martin, Le Nuage de l'inconnaissance, VS, t. 131, 1977, 
P. 660-682. — J.-D. Robert, À propos de l'actuel « retour » de 
techniques psychosomatiques en vue d’une oraison contemplative 
chrétienne, NRT, t. 101, 1979, p. 510-540 (compare Zen et 
The Cloud). — J. P. H. Clark, Sources and theology in the 
Cloud..., dans The Downside Review, t. 99, 1980, p. 83-109. 

A. M. Allchin, The Cloud of Witnesses. À common Theme in 
Henry Vaughan and Thomas Merton, dans Cistercian Studies, 
t. 11, 1976, p. 124-136. — C. Nieva, The Cloud... and St. John 
of the Cross, dans Mount Carmel, t. 26, 1978, p. 79-89. .— 
J. P. H. Clark, The Cloud..., Walter Hilton and St. John of the 
Cross. A Comparison, dans The Downside Review, t. 96, 1978, 
p. 281-298. — DS, t. 2, col. 1997. 


James WALsx. 
NUBIE. Voir Éraiopte, DS, t. 4, col. 1453-1477. 


NUDITÉ. — Au sens propre, la nudité est l'état 
d’une personne dépourvue de vêtement. L’adjectif nu 
s’applique aussi en architecture (une surface plane et 
sans ornement), à un objet (une épée hors du fourreau), 


à un paysage, etc. Au sens figuré, l’adjectif désigne le’ 


contraire de la dissimulation : une vérité nue, un cœur 
à nu. La nudité par elle-même a une significatièn 
positive, ou du moins neutre. Elle peut néanmoins 
prendre un sens ambigu ou négatif. 


Par exemple telle qu’elle est pratiquée dans le nudisme, 
phénomène problématique de notre époque sur lequel il est 
difficile de porter un jugement global du point de vue moral; 
cf. LTK, art. Nacktheut, t. 7, 1962, col. 772-774 (A. Closs, 
R. Egenter); NCE, art. Nudism, Nudity, t. 40, 1966, col. 558- 
559 (P. J. Kelly, A. Closs, F. J. Montalbano). 

Le nudisme apparaît dans l’histoire occidentale avec les 
turlupins, genre de béghards que critique Jean Gerson (Sermo 
217, éd. P. Glorieux, t. 5, L'œuvre oratoire, Paris, 1963, p. 163). 

Dans la Bible et les écrits rabbiniques, la « privation de vête- 
ment » est le signe d’une « perte d'identité », d’une « liberté 
aliénée » : ainsi en est-il des captifs, des esclaves, des prosti- 
tuées, des déments, des morts ensevelis nus (cf. E. Haulotte, 
Le symbolisme du vêtement dans la Bible, coll. Théologie 65, 
Paris, 1966, p. 79-89). De nos jours encore, elle est utilisée 
comme torture, dans les camps de concentration et certaines 
prisons : technique d’avilissement de la personne humaine, 
destruction de son inviolabilité par l'imposition systématique 
d'un état d’humiliation. 


Le respect du corps (DS, t. 2, col. 2338-2878) est un 
des éléments fondamentaux de l’éthique naturelle et 
chrétienne. La découverte de la nudité par Adam et 
Êve après leur faute marque l’éveil de la concupiscence 
(cf. DS, t. 8, col. 1347-1348; l’interprétation « sexuelle » 
de ce récit n’est pas cependant commune chez les 
Pères); la nudité désigne aussi la faiblesse de l’homme, 
la découverte de ses divers besoins; cf. M. Harl, La 
prise de conscience de la nudité d'Adam. Une interpréta- 
tion de Gen. 3, ? chez les Pères grecs, dans Studia Patris- 
ica vir, TU 92, Berlin, 1966, p. 486-495). A l'opposé, 
l'œuvre de miséricorde évangélique invite notamment 
à vêtir celui qui est nu (Mt. 25, 36-45) : ce sera un des 
critères qui joueront au Jugement dernier. 






509 


Dans la littérature spirituelle, on discerne deux tra- 
ditions dans l'interprétation, en un sens positif, de la 
nudité. La première y voit une forme de la pauvreté 
évangélique (cf. l’art. Désappropriation, DS, t. 3, col. 
518-529, en attendant l’art. Pauvreté) et trouve, depuis 
saint Jérôme, sa formulation dans l’adage nudus nudum 
Jesum sequi ; la seconde, utilisée par les contemplatifs 
et les mystiques, conçoit la nudité comme une purifica- 
tion totale des puissances et activités humaines pour 
“rendre possible une connaissance plus haute de Dieu 
et l’union avec lui. Ces deux interprétations ont déjà 
été abordées dans l'art. Dépouillement (DS, t. 3, col. 
518-529), mais il est opportun d’apporter des complé- 
ments appelés par l'emploi spécifique des termes nudus, 
nuduas, et leurs correspondants en diverses langues. 

Ï. L’adage « nudus nudum Christum sequi ». — II. La 
nudité dans la littérature mystique. 


I. L'adage « Nudus nudum Christum sequi ». 
— L'histoire de la spiritualité et de l’ascèse chrétiennes 
possède une ligne de force continue : l’imitation du 
Christ Jésus (DS, t. 7, col. 1536-1601). Sur la base de 
l'invitation évangélique, attestée par les évangiles 
synoptiques (Mt. 16, 24, par.), les ascètes s’efforcent 
de réaliser une désappropriation effectivement évan- 
gélique. Cette exigence s’exprime en sentences stéréo- 
typées qui reviennent périodiquement comme un 
refrain. Un de ces invitatoires, qui est aussi un pro- 
gramme, envisage un dépouillement total : « Nudus 
nudum Christum sequi ». On dénote ici une constatation 
radicale : si le Seigneur a manifesté un tel anéantisse- 
ment, l’ascète doit s'engager courageusement sur cette 
voie qui n’admet ni déguisement, ni compromis. Son 
ascèse sera donc sans apprêt, à découvert, d’un absolu 
sincère, comme le fut celle du Seigneur crucifié en état 
de pauvreté totale (Mt. 27, 35; Luc 293, 34; Jean 19, 
23-24). 

Ceci sera exprimé précisément par saint Jérôme 
+ 420. Au prêtre Népotien il affirme : « Habens victum 
et vestitum his contentus ero et nudam crucem nudus 
sequar » (Ep. 52, 5; éd. I. Hilberg, CSEL 54, p. 422, 
6-7}. A Paulin de Nole le conseil est énergique : « Vende 
omnia, quae habes, et da pauperibus et veni, sequere me. 
Verba vertis in opera et nudam crucem nudus sequens 
expeditior et levior scandis scalam Jacob » (Ep. 58, 2, 
p. 529, 2-5). Enfin à la veuve Hedybia c’est encore la 
même directive concrète : « Vende omnia, quae habes, 
et da pauperibus et sequere Salvatorem et nudam solamque 
crucem (selon une autre tradition manuscrite : oirtutem 
ou crucem virtute) sequaris et sola » (Ep. 120, 1, CSEL 
55, p. 478, 1-2). 

En fait, ce dénuement sera considéré comme l’équi- 
valent de la pauvreté. Ici aussi cette attitude trouve 
sa justification dans l’appel biblique (Mt. 19, 21 et 
parallèles). L’aspect positif de cet anéantissement est 
la prise de possession du Christ, dans une optique 
spirituelle. « Il vous faut abandonner votre premier 
genre de vie et dépouiller le vieil homme, qui va se 
corrompant au fil des convoitises décevantes, pour vous 
renouveler par une transformation spirituelle de votre 
jugement et revêtir l'Homme Nouveau, qui a été créé 
selon Dieu, dans la justice et la sainteté de la vérité » 
(Éph. 4, 22-24). C’est une spiritualité christologique 
et baptismale, car, au-delà du détachement et de 
l’abnégation, elle implique la participation à la vie 
de l'esprit, au centre de la Résurrection. On dépasse la 
morale pour parvenir à une théologie. La tradition 
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patristique a subi, dans la maturation de cette doctrine, 
quelques influences stoïciennes, gnostiques et plato- 
niciennes, mais ne dépend pas de l'attitude cynique 
{dont les adeptes, pour faire preuve de résistance au 
froid, en hiver, embrassaient nus des statues de marbre : 
usage réprouvé par Épictète, Manuel, 47). 


A titre d'exemple, on citera seulement un texte célèbre de 
Grégoire de Nysse + 395, sur le dépouillement des tuniques de 
peau, dans une perspective baptismale : « L’âme a fait ce qu’on 
lui disait en se dévêtant de la tunique de peau dont elle avait 
été enveloppée après le péché... Par là elle a ouvert l'entrée de 
son âme au Verbe, en tirant le voile de son cœur, c’est-à-dire 
la chair. Par chair, j'entends le vieil homme que doivent dépouil- 
ler ceux qui veulent laver dans le bain du Verbe les pieds de 
leur âme. Puis une fois le Verbe introduit en elle, l’âme s'en 
fait un vêtement, selon la prescription de l’Apôtre qui invite 
celui qui s’est dépouillé du vêtement de la chair, c’est-à-dire 
du « vieil homme », à revêtir une tunique créée selon Dieu dans 
la vérité et la justice. Et cette tunique, il dit que c’est Jésus. 
Puis l’Épouse s'engage à ne plus reprendre la tunique enlevée, 
mais à se contenter de la seule tunique qu’elle a revêtue par la 
régénération du baptême » (In Canticum canticorum, Oratio 
xi; éd. H. Langerbeck, Opera, t. 6, Leyde, 1960, p. 327-328). 


Même si R.-L. Oechslin (DS, t. 3, col. 468) estimait 
que ce dépouillement n’apparaît pas, jusqu’à la fin 
du 13e siècle, comme un thème essentiel, toutefois de 
nombreux textes antérieurs semblent en prouver l’im- 
portance dans la spiritualité religieuse. 

Longtemps avant la diffusion du christianisme, on 
trouve parmi les sectes religieuses indiennes anté- 
rieures au bouddhisme, les « Acêlakas », les Nus (H. OI- 
denberg, Le Bouddha. Sa vie, sa doctrine, sa commu- 
nauté, Paris, 1903, p. 66-67). L’histoire des religions 
signale une nudité rituelle, dans le paganisme ancien 
(K. Weinhold, Zum heidnischen Ritus, dans Abhandlun- 
gen der. Academie der Wissenschaften zu Berlin, t. 1, 
1896, p. 1-50) et en certaines formes politico-philoso- 
phiques modernes (Gandhi). Il ne faut pas voir ici les 
ancêtres directs des pratiques ascétiques chrétiennes; 
il s’agit plutôt d'éléments communs à diverses formes 
religieuses. 

En christianisme, de la notion de pauvreté, on 
passera à celle du martyre (DS, t. 10, col. 718-737). Le 
moine surtout sera le pauvre du Christ, le successeur 
des martyrs, l’imitateur du Christ, celui qui. concrétise 
sa séparation du monde dans un exil volontaire. 


Cet aspect a été développé par L. Bouyer, Le sens de la 
vie monastique, Turnhout-Paris, 1950, p. 183-201; R. Grégoire, 
La place de la pauvreté dans la conception et la pratique de la 
pie monastique médiévale latine, dans Il monachesimo e la 
Riforma ecclesiastica (1049-1122) (Atti della 44 Settimana 
internazionale di studio, Mendola 1968), Milan, 1971, p. 21- 
53. — Pour le martyre : J. Leclercq, La vie parfaite. Points de 
vue sur l'essence de l’état religieux, Turnhout-Paris, 1948, p. 125- 
160; G. Penco, Eucarestid, ascesi e martirio spirituale, dans 
Vita-monastica, t. 19, 1965, p. 102-115; La spiritualità del 
martirio nel Medio Evo, ibidem, t. 20, 1966, p. 74-88. — Sur le 
thème de l’imitation du Christ, G. Penco, L'imitazione di 
Cristo nell’agiografia monastica, dans Callectanea Cisterciensia, 
t. 28, 1966, p. 17-34. — Sur la pérégrination, J. Leclercq, 
Aux sources de la spiritualité occidentale. Étapes et constantes, 
Paris, 1964, p. 203-225 (surtout p. 216-221); DS, art. Pere- 
grinatio. 


Il y a donc dans le dénuement deux thèmes distincts 
ou plutôt corrélatifs : celui de la nudité du Christ et 
celui de la Croix. Le Seigneur les unit en Lui : il est à la 
fois le « nudus Chrisius » donné comme idéal, et le 
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crucifié qui nous engage à porter courageusement le 
poids de la « sequela Christi ». Qui suit « nudus » le Christ 
dépouillé et pauvre, s'engage forcément sur le chemin 
de la croix. Il est alors assez normal qu’un tel aphorisme 
ait rencontré un succès assez vif dans la littérature 
monastique, qui insistait fréquemment sur l’aspect de 
lutte ascétique. Cette lutte est la contre-partie, d’une 
certaine façon négative, de l’imitation du Christ, et 
elle n’est donc nullement un volontarisme psycholo- 
gique dépourvu de rapport avec l'Évangile. 


Sous cet aspect, la « nudité pour le Christ » a déjà fait l’ob- 
jet de quelques études. Le premier à avoir relevé l’expression 
dans le contexte décrit ci-dessus semble être M. von Dmi- 
trewski, Die christliche freivwillige Armut vom Ursprung der 
Kirche bis zum 12. Jahrhundert (dans Abhandlungen zur Mitt- 
leren und Neueren Geschichte 53, Berlin-Leipzig, 1913, p. 76). 
Depuis lors on la retrouve ici et là; par exemple chez J. von 
Walter (Geschichte des Christentums, t. 1, 2, Gütersloh, 1939, 
p. 542). Après quelques pages très denses de M. Bernards, 
Nudus nudum Christum sequi (dans Wissenschaft und Weisheit, 
t.14,1951, p. 148-151), première enquête approfondie à ce sujet, 
il faut rappeler les contributions de Ilarino da Milano, La spi- 
ritualità evangelica anteriore a S. Francesco (dans Quaderni di 
sptritualità francescana, t. 6, 1963, p. 34-70); G. Penco, L’imi- 
tazione di Cristo nellagiografia monastica (cité supra); R. 
Grégoire, L'adage ascétique « Nudus nudum Christum sequi » | 
(dans Studi storici in onore di O. Bertolini, t. 1, Pise, 1972, p.395-- 
&09); J. Châtillon, Nudum Christum nudus sequere. Note sur 
les origines et la signification du thème de la nudité spirituelle 
dans les écrits de saint Bonaventure (dans S. Bonaventura 
1274-1974, t. & Theologica, Grottaferrata, 1974, p. 719-772, 
avec inventaires des textes depuis Jérôme). 


Il convient assurément de citer l’influence déter- 
minante de cette idée dans la prédication itinérante 
de la fin du 11e et du début du 128 siècle. Cet idéal 
apostolique de renoncement provoqua le rapide déve- 
loppement de nouvelles formes de vie religieuse. 


On consultera sous cet angle E.-R. Labande, Éléments d'une 
enquête sur les conditions de déplacement du pèlerin aux x°- 
xi1° siècles, dans Pellegrinaggt e cullo dei sanit in Europa fino 
alla prima crociata (Convegni del Centro di Studi sulla spiri- 
tualità medievale, 1v}, Todi, 1963, p. 105. Mais surtout, en 
dépit de son orientation politique, E. Werner, Pauperes 
Christi: Studien zu sozial-religiüsen Bewegungen im Zeitalter 
des Reformpapsttums, Leipzig, 1956, p. 19-24; W. Babilas, 
Untersuchungen zu den Sermoni subalpini, dans Münchener 
Romanistische Arbeiten, n. 24, Munich, 1968, p. 28-29 (idéal 
apostolique de renoncement des réformateurs et des chanoines 
réguliers du 12° siècle), Achard de Saint-Victor, Sermans 
inédits, texte latin, introd., notes par J. Châtillon, Paris, 
1970, p. 259-260 : Note complémentaire : Nudus nudum 
Chrisitum sequi (l'idéal des pauvres du Christ, qui est aussi 
celui des prédicateurs itinérants, au cours des 11e et 12e siè- 
cles, ainsi que l’a montré E. Werner, op. cit., se lit aussi chez 
Achard). 

Le fait est attesté chez les pauvres de Lyon ou Vaudois : 
« Hii certa nusquam habent domicilia, bini et bini circueunt 
nudipedes, laneis induti, nthil habentes, omnia sibi communia 
tanquam apostoli, nudi nudum Christum sequentes » (W. Map, 
De nugis curialium, éd. M. R. James, Oxford, 1914, p. 61; 
cf. G. Gonnet, Le confessioni di fede valdesi prima della Riforma, 
Turin, 1967, p. 59). A la même époque, les clercs ermites vivent 
une spiritualité analogue; cf. J. Becquet, à propos de E. Dela- 
ruelle, La vie commune des cleres et la spiritualité populaire au 
xI® siècle, dans La vita comune del clero nei secoli XI e XIt 
(4tti della Settimana di studio, Mendola, settembre 1959), 
t. 1, Milan, 1962, p. 177. 


I] est d’ailleurs évident que chaque mouvement 
de réforme ecclésiale partira d’un rappel du caractère 
urgent et indispensable de la pauvreté : l’histoire des 


ordres religieux et la spiritualité populaire elle-même | o 
le prouvent, et, en certains cas, cette pauvreté. se - 


concrétisera jusque dans des détails secondaires de 
l'habillement : « La conséquence, la manifestation de 
cette pauvreté volontaire, ce seront les pieds nus des 
déchaux, qui signifient le désir d’imiter Jésus-Christ » 
(3. Leclercq, Aux sources. p. 217). On connaît l'usage, 
adopté jadis par certaines familles religieuses de mar- 
cher nu-pieds (cf. L. Gougaud, Anciennes traditions 


monastiques, 11. La -gymnopodie, RAM, t. 4, 1928, - 


p. 140-156); mais il ne faut pas interpréter chaque 
exemple de façon stricte : marcher « nudipes » peut 
aussi signifier « marcher avec des sandales (du genre 
des chaussures dénommées « nu-pieds »)}. Cet usage 
n’est pas, semble-t-il, une allusion à l’ordre adressé 
par Dieu à Moïse : « Ote tes sandales de tes pieds, car 
le lieu sur lequel tu te tiens est une terre sainte » 
(Ex. 3, 5). 

Bref, nous avons ici encore une conséquence de la 
doctrine de la fuite du monde ou du mépris du monde 
(R. Grégoire, 11 Contemptus mundi : ricerche e problemi, 
dans Rivista di storia e letteratura religiosa, t. 5, 1969, 
p. 140-154). Cette notion comporte fondamentalement 
une vision du monde et de l’univers dans une perspective 
de dépassement eschatologique. L’évangélisme des spiri- 

ltuels et des réformateurs ne fera qu’orchestrer, de 
façon plus ou moins convaincante, de tels principes 
qui, avant d’être prêchés ou écrits, ont été vécus : 
l’hagiographie le prouve. Son témoignage a été abordé 


(R. Grégoire, L'adage ascétique.., p. 399-409; Nouveaux 


témoins de la maxime « Nudus nudum Christum sequi », 
dans Studia monastica, t. 22, 1980). On ne dénote pas 
en ces textes souvent si brefs et qui se répètent inlassa- 
blement dans les milieux les plus divers (on les trouve 
dans l’Zmitation du Christ 11, 37, 15), une évolution 
de la sensibilité ecclésiale en présence des changements 
survenus dans le monde médiéval et au cours des 
siècles plus récents : il serait donc abusif de vouloir 
y déceler on ne sait trop quelle théorie sociologique, 
car l’horizon est simplement ascétique et spirituel. 


Cette mentalité s’insère d’ailleurs dans le système d’aus- 
térités monastiques : on connaît, à ce propos, le cas des immer- 
sions pénitentielles (L. Gougaud, Dévotions et pratiques ascé- 
tiques du moyen âge; Paris, 1925, p. 155-174). Ces bains froids 
nocturnes, en état de nudité absolue, étaient une méthode 
pénitentielle mise en valeur par le monachisme irlandais et 
anglo-saxon; ils étaïent généralement accompagnés de la 
récitation de psaumes surérogatoires. Il existait donc une nudité 
pénitentielle, à laquelle font allusion tel Capitulaire carolin- 
gien (en 802 : nudi homines qui cum ferro vadunt) et Durand de 
Saint-Pourçain, en 1310, se référant aux pénitenciers ponti- 
ficaux : « Confitentes sibi facere spoliari et spoliatos publice 
circumduci per ecclesias et verberari » (In Sententias theologicas 
Petri Lombardi commentariorum libri 1v, dist. 14, q. 4: éd. de 
Lyon, 1563, Î. 284r). C’est aussi la pratique de quelques « You- 
rodivyj » ou « fous pour le Christ », saints laïcs de l'antique 
Église russe, tels un Procope (14° s.) ou un Isidore de Rostov 
+ 1474 qui non seulement méprisent le monde, mais s’attirent . 
le mépris général {I. Kologrivof, Essai sur la sainteté en Russie, 
Bruges, 1953, p. 261-273, spécialement p. 266-267; cf. DS, t.5, 
col. 758-760). 


Certains textes sont préoccupés de la pauvreté 
suivre le Christ crucifié sera vivre une pauvreté intense. 
D'autres insistent surtout sur l'aspect ascétique du 
dépouillement : limitation du Christ sera une ascèse 
absolue (DS, t. 1, col. 936-1010), une lutte avec le 
diable lui aussi dépouillé (d'autant plus que le péché 
signifie être dépouillé de la grâce, ce qui est exactement 
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l'opposé du « revêtéz-vous du Christ », auquel invite 
Paul, Rom. 13, 14). Les deux possibilités utilisent un 
vocabulaire où les adjectifs soulignent l’idée dominante : 
nudus, pauper, egenus, inops. La théologie. scolastique 
sera davantage attentive à l'aspect de pauvreté : c’est 
le cas de telle affirmation de $. Bonaventure t 1274. 

I va de soi que la spiritualité monastique a contribué 
à la diffusion de ce thème : le pauvre du Christ, pauper 
Christi, désigne fréquemment le moine, et il en résulte 
que ce dénuement, nudus sequi, se rapporte, en ce cas, 
à la désappropriation radicale et indispensable du 
moine, comme voie d’accès à limitation du Seigneur. 
C’est par là encore que notre senterice rejoint le « mépris 
du monde ». Cette perspective ascétique ne doit pas 
faire perdre de vue ou sous-estimer l’orientation chris- 
tologique foncière de cet apophtegme. Le renoncement 
est considéré comme une nudité spirituelle : un des 
principaux témoins de ce principe, et peut-être le 
premier, est Jean Cassien (f v. 435) : « perfectam nudi- 
tatem Christi universarum rerum suarum abiectione 
” possideat » (De institutis coenobiorum x, 19; éd. J.-C. 
Guy, SC 109, 1965, p. 414; « … in expoliatione omnium 
facultatum ac nuditate consistit, in nobis Christi amore 
fundata » x11, 32, 2, p. 498). 


La spiritualité contemporaine révèle l'intérêt suscité par 
une sentence forgée au &° siècle par saint Jérôme +t 420 : 
on la retrouve, avec toutefois une nuance psychologique alors 
inconnue, chez la mystique russe Catherine de Hueck Doherty 
(Poustinia ou le désert au cœur des villes, Paris, 4976). En un 
texte rédigé entre 1960 et 1973, cette âme charismatique éla- 
bore un projet de vie communautaire; les personnes qui y 
seront appelées devront « former entre elles une très profonde 
communauté d'amour. Il faudrait que se crée entre elles une 
ouverture nouvelle et redoutable. Éventuellement il leur fau- 
drait surmenter la peur d’avoir à avouer leur faiblesse l’une à 
l’autre. I! leur faudrait être nue l’une devant l’autre, car elles 
sont appelées à suivre le Christ nu » (p. 74). L’itinéraire suivi 
depuis Pinstant où l’homme pécheur s’aperçut de sa nudité 
et fut revêtu de pagnes de peau (Gen. 3, 10 et 21), jusqu’au 
moment où l’homme sauvé par son imitation du Crucifié 
ressuscité reçoit une tunique blanche (Apoc. 3, 5; 7, 9-13), 
trouve son.orientation dans la contemplation de la Croix : 
porter sa croix chaque jour, nudus nudum Christum sequi, 
n'est pas seulement un aspect de la dévotion à la Croix et à 
l'humanité du Sauveur, mais résume efficacement la meilleure 
mystique évangélique. 


Réginald GRÉGOIRE. 


11. Nudité dans la littérature mystique. — 
A côté du thème ascétique nudus nudum Christum 
sequi, se développe une autre tradition d’ordre con- 
templatif et mystique. Il ne s’agit plus ici de pauvreté 
réelle à l’exemple du Christ, mais bien d’une nudité 
de l’esprit, dépassement ou suspension des activités 
spirituelles, pour accéder à la connaissance mystique 
de Dieu et à l’union avec lui. Nous présenterons seule- 
ment quelques témoins, en complétant ici ou là l’art. 
Dépouillement (DS, t. 3, spécialement col. 471-484). 

1. RETOUR A LA NUDITÉ ORIGINELLE D'ADAM. — 
Pour Grégoire de Nysse, la virginité a pour eftet de 
restaurer l’image divine dans l’homme en son état 
primitif : 


«Devenons ce qu'était l’homme en sa première vie. Qu’était- 
il donc? II était nu, dépourvu de tous vêtements de peaux mor- 
tes, regardait avec une libre assurance (parrhèsia) le Visage 
de Dieu et ne jugeait pas encore d’après le goût et la vue, 
mais ne trouvait de délices que dans le Seigneur » (De virgini- 
tate 12, 4, éd. M. Aubineau, SC 119, 1966, p. 418-419). 
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La «nudité » signifie déjà un état où l’homme était 
capable de « regarder le Visage de Dieu » et de « trouver 
en lui seul ses délices » (Ps. 36, 4); telle est la visée 
même de la contemplation. 

D'autre part, la nudité originelle d'Adam, selon 
l'interprétation d’un certain nombre de Pères, n’était 
pas d’abord l’absence de vêtements, mais bien l’inno- 
cence dans laquelle il avait été créé et qui le parait 
de la grâce et de la gloire divines (cf. E. Peterson, Pour 
une théologie du vêtement, trad. franc. par M.-J. Congar, 
coll. La Clarté-Dieu 8, Lyon. 1943). 

Bien qu'on ne trouve pas trace de l'interprétation 
contemplative chez Augustin, celui-ci affirme avec 
netteté que « les membres desquels nous sommes nés » 
étaient « objet de gloire » (glortanda) avant le péché, 
comme œuvre du Créateur (Sermo 1410, 1, PL 88, 
638d-639a,; cf. S. 122, 1, 680d; 151, 5, 817cd; De Genesi 
ad litieram x1, 1, 3; 35, 46; 39, 52; De civitate Der x1v, 
17). D’autre part, en associant la connaissance angé- 
lique aux jours de la création, Augustin identifie le 
premier moment de cette connaissance (connaissance 


.diurnale) à la saisie des créatures dans le Créateur, 


c’est-à-dire dans l’idée éternelle du Verbe où elles sont 
préformées (De Gen. ad lit. 1v, 24, 44; v, 5, 14). Or, 
en tant que créature spirituelle, l’homme n’est pas 
« formé » autrement que l’ange (1, 4, 9-5, 44); créé 
« dans la connaissance de Dieu avant le vieillissement 
du péché », c’est « dans cette même connaissance qu’il 
est renouvelé, à l’image de celui qui l’a créé » (1x1, 20, 
22; cf. Col. 3, 10). Augustin n’exploite pas cette idée 
dans un sens mystique, mais Eckhart se souviendra 
de ces textes pour fonder sa doctrine de la coïncidence 
du « fond de l’âme » avec sa « cause originelle » en Dieu 
{cf. DS, t. 4, col. 100-101, et infra, col. 515). 

2. NUDITÉ, CONDITION DE LA CONTEMPLATION. —Le 
pseudo-Denys voit dans « la nudité (to gumnon) et les 
pieds déchaussés » des Séraphins {cf. Jsaïe 6, 2) le signe 
que ces créatures célestes sont « libérées, dégagées, sans 
relation, pures de toute addition extérieure, et qu’elles 
s’assimilent autant qu’elles peuvent à la Simplicité 
divine » (Hiérarchie céleste 15, 3, PG 3, 332d,; éd. R. 
Roques, $C 58, 1958, p. 177-178). De même, parmi les 
hommes, « quiconque entre en relation avec l'Un ne 
peut mener une vie divisée ». C’est pourquoi un des 
rites symboliques du baptême signifie.que le néophyte 
doit «se dépouiller pour ainsi dire de sa vie antérieure », 
et arracher jusqu'aux dernières affections d’ici-bas : 
il se tient en effet « nu et déchaussé, le regard tourné 
vers lorient, pour abjurer les mains tendues toute 
communication avec les œuvres mauvaises » (Hiérarchie 
ecclésiastique 2, cont. 5, PG 3, 401 ab). Et pour accéder 
à la vraie connaissance de Dieu, il faut dépouiller les 
mystères de leurs représentations symboliques pour 
les considérer « nus et purs » (Epist. 9, 1, 1404b). La 
même idée apparaît dans la finale du premier chapitre 
de la Théologie mystique (1000a) : « c’est en sortant de 
tout et de toi-même... que tu t’élèveras dans une'pure 
extase jusqu’au rayon ténébreux de la divine suressence, 
ayant tout abandonné et t’étant dépouillé (apolutheis) 
de tout ». 


C’est peut-être ce passage que citent librement les Znsti- 
tutions pseudo-taulériennes : « omnibus postpositis, nude ad 
Deum ipsum accedamus » (ch. 30; Thauleri opera, Paris, 1622, 
p. 760; l’auteur de ce chapitre n’a pu être identifié, mais il 
s’agit sûrement d’un maître dominicain; cf. A. Ampe, Een 
kritisch Onderzoek van de Institutiones Taulerianae, OGE, 
t. 40, 1966, p. 195-196); ce texte est cité par M. Sandaeus, 
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Pro theologia mystica clavis, Cologne, 1640; réimpr. Heverlee- 
Louvain, 1963, p. 290, au mot Nuditas mystica. 


Pour Eckhart, Dieu est à la fois puritas et plenitudo 
essendi. Cette pureté, c’est la divinité saisie au plus 
intime d'elle-même, dépouillée en quelque façon de ses 
attributs. Or, à la différence de la volonté qui ne saisit 
Dieu que sous lattribut du Bien, l’intellect humain 
est capable de l’atteindre dans cette nudité : « Revelatio 
proprie est apud intellectum, vel potius in essentia 
animae, quae proprie esse respicit. Esse autem Deus 
esse nudum sine velamine est » (Sermon lat. 11, n. 115; 
éd. E. Benz, etc, Lateinische Werke, t. 4, Stuttgart, 
1956, p. 108). Cette capacité est fondée d’autre part 
sur la similitude de l’âme à Dieu en tant que son image. 
Or, « est semblable à Dieu l’homme qui n’est assimilé 
à aucune créature. Tel est celui qui a laissé toutes choses 
et a été transfiguré sur la montagne avec le Christ » 
(Sermon lat. 49, ibidem, p. 424). Curieusement, cette 
note évangélique est suivie par une explication d’ordre 
philosophique : 


« Imago proprie est emanatio simplex, formalis transfusiva 
totius essentiae purae nudae, qualem considerat metaphysicus, 
circumscripto effciente et fine, sub quibus causis cadent natu- 
rae in consideratione physici ». L’image divine dans l’homme 
répond ainsi « au premier mode de production dans l’être », 
« quo quid producit a se et de seipso et in seipso naturam 
nudam ». L'image exprime donc la créature humaine telle 
qu’elle existe dans l’intellect divin avant son extériorisation 
dans le monde. Il y a ainsi correspondance entre l’essence nue 
de lPâme et l’esse nudum de Dieu, ce qui explique comment la 
première peut connaître le second (Sermo 49, p.425-426; 
cf. dans le même sens, Sermons allemands 7 et 9, éd. J. Quint, 
Deutsche Werke, t. 1, 1936, p. 122-128 et 152-153, avec les 
nombreux parallèles cités en note; trad. franc. de J. Ancelet- 
Hustache, Sermons, t. 4, Paris, 1974, p. 91, 103). Voir VI 
Lossky, Théologie négative et connaissance de Dieu chez Maître 
Eckhart, coll. Études de philosophie médiévale 48, Paris, 
1960, p. 212-216, 277. 


Bien qu’il ait subi l'influence d’Eckhart, Henri Suso, 
fidèle ici à la tradition franciscaine, revient à la contem- 
plation de la nudité du Christ, spécialement dans sa 
passion (Livre de l’éternelle sagesse, ch. 15; éd. H. Bihi- 
meyer, Deuische Schriften, Stuttgart, 1907, p. 260, 1; 
trad. J. Ancelet-Hustache, Œuvres complètes, Paris, 
1977, p. 368). Dans la Lettre 28 « Testament ou Règle 
d’amour », il reprend le thème ascétique traditionnel : 
la mort de la volonté, qui est la plus haute vie de 
l'âme, « consiste dans le renoncement à la joie pour y 
trouver notre joie ou notre peine, afin de suivre nus et 
dépouillés le Christ nu et dépouillé » (éd. Bihlmeyer, 
p. 488, 21; trad., p. 573). 

Sur les rhéno-flamands, l’école carmélitaine, François 
de Sales, le groupe oratorien et le groupe ignatien 
{notamment la nudité d’esprit de J.-J. Surin), voir art. 
Dépouillement, DS, t. 8, col. 471-498. A propos du 
groupe ignatien, on n’y mentionne pas A. Gagliardi 
t 1607 et son Breve compendio (t. 6, col. 53-64), ni 
L. Lallemant + 1635 (t. 9, col. 125-135); chez ce dernier, 
la nudité d'esprit « dispose à être pleinement possédés 
ds Dieu » (Doctrine spirituelle, Principe 2, section 1, 
ch. 1, art. 2, éd. Fr. Courel, coll. Christus, Paris, 1959, 
p. 90; cf. p. 156, 231, etc.). 

Une enquête parallèle serait à mener sur Benoît 
de Canfield (1562-1610; DS, t. 1, col. 1446-1451) et 
« l’école abstraite », bien que ces auteurs préfèrent le 
terme annihilation (cf. l’art. Anéantissement, DS, t. 1, 
col. 560-565; art. Néant, supra). Nous nous limitons 
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à la Reigle de perfection de Benoît de Canfield (3e partie: 
ch. 6, éd. de Douai, 1632, p. 314-323; sur les états 
successifs du texte, cf. J. Cognet, La spiritualité moderne, 


Paris, 1966, p. 247-249). Ce chapitre traite De la par- ::.. 


faite dénudation d'esprit, qui n’est encore qu’une étape 
préparatoire à l’annihilation. L'auteur la définit et en 
décrit les effets. 


« Dénudation d’esprit est une divine opération purifiant 
l’âme, et la dépouillant entièrement de toutes formes et images; . 
des choses tant créées qu’incréées, et la rendant ainsi toute 
simple, et nuë, et la fait capable de contempler sans formes » 
(p. 318-315). Il s’agit d’une opération divine, du fait que nulle 
opération humaine portant sur des objets ne « peut estre sans 
formes ou images, pour ce qu’ils sont necessairement formez et 
imaginez devant que d’estre produicts ». Sans doute l’âme 
doit-elle « desister de sa propre operation pour estre nuë et. 
abstraicte », mais cette « desistance » ne peut se faire « utile- 
ment et en Dieu par l’ame seule, aïns l’operation de l'Esprit 
de Dieu y est necessaire pour eslever et suspendre ses puis- 
sances, et les faire cesser de leur naturelleoperation,etcomme 
expirer en Dieu » (p. 316-317). 


L'effet de cette dénudation est double : purgation et 
illumination. Elle « purifie l’âme de toutes les images ». 
Benoît, en vrai disciple de François d’Assise, note ce- 
pendant que l’âme ne doit « jamais laisser l’objet de 
lhumanité et Passion de notre doux Rédempteur ». 
{p. 317). Un effet particulier de la purgation est de 
délivrer l'âme d’une conception imparfaite de Ja 
« volonté de Dieu », pour la faire passer à l’idée de la 
«volonté essentielle », thème capital de cette spiritualité. 
Quant à l’illumination, elle consiste en ce que l’âme 
« est ici enyvrée et submergée de tant de clarté et 
lumière qu’elle en est comme reuestuë comme d’un 
vêtement, transformée en icelle et faicte une avec la 
lumière mesme » (p. 320). « L’Espoux Dieu Éternel » 
lui révèle alors tout « secret de son Essence qui luy 
est convenable », si bien que, finalement « elle est 
toute en Dieu, toute à Dieu, toute pour Dieu et toute 
Dieu, et rien en elle-mesme, rien à elle-mesme, rien pour 
elle-mesme, rien elle-mesme » (p. 321). 

Ces formules rappellent celles de Jean de la Croix 
et, au-delà, celles des mystiques rhéno-flamands, dont 
Benoît a subi l’influence. Cf. P. Mommaers, Benoît de 
Canfeld: sa terminologie « essentielle », RAM, 1. 47, 
1971, p. 421-454; RHS (continuation de RAM), t. 48, 
1972, p. 37-68. 

La nudité mystique est également un thème cher à 
Mme Guyon, en liaison avec l’anéantissement et l’aban- 
don (cf. DS, t. 6, col. 1334-1336); voir ses J'ustifications 
(Cologne, 1720) aux termes Foi nue {t. 1, p. 294-295); 
Nudité (t. 2, p. 33-37). 

Mme Guyon se réfère en particulier à Catherine de 
Gênes ÿ 1510, Dialogue, liv. tr, ch. 10-12. Les citations 
correspondent en gros à la 2e éd. de La vie et les œuvres 
spirituelles de S. Catherine. de Gennes, Paris, 1627, 
p. 657, 658, 665. Mais cette édition du Dialogue en 
trois livres comporte des interpolations postérieures. 
Dans l'Edizione critica dei manoscritti cateriniant 
d’Unmile Bonzi da Genova ($. Caterina Fieschi Adorno, 
t. 2, Turin, 1962), plusieurs passages traitent cependant 
de la nudité spirituelle. A la suite de l’infusion en elle 
d’un rayon d'amour, Catherine se trouve « nue de toute 
chose » {éd. citée, p. 404); elle demande ensuite au 
Seigneur de ne lui donner « aucun sentiment » de lui- 
même, car « l'amour doit être nu » (p.411). Cette prière 
répond aux exigences de l'esprit, qui « attend l’amour 
nu»ret veut délivrer l'âme de toute attache même spiri- 
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tuelle, susceptible de tromper sous l’apparence du 
bien : « et ainsi l’homme se nourrit de ce qui vient de 
Dieu, ce que doit fuir celui qui veut Dieu nu» (p. 413; 
ces deux derniers passages correspondent en partie au 
ch. 44 du liv. r de la traduction mentionnée, p. 517- 
518). 

Divers auteurs, dès le milieu du 47° siècle, dénoncent 
au contraire les illusions que peut créer la nudité 
spirituelle, si on l'interprète dans un sens quiétiste. 
Ainsi J. Aumont (DS, t. 4, col. 1136-1138), L'ouverture 
du royaume de l’Agneau occis (Paris, 1660, p. 186, 
530-532) : « Ceux qui ont l'expérience sçavent a la 
verité qu’il se faut despouiller de tout; mais ils sçavent 
aussi qu’à la mesure que notre vaisseau se uide de 
toutes ses immondices, il est aussi à mesure remply de 
la Grace de Dieu et le Saint Esprit est continuellement 
en operation, pour ne laisser rien de uide en nous qu’il 
ne remplisse » (p. 531}. Voir aussi F. Guilloré, Les 
secrets de la vie spirituelle qui en découvrent les illusions 
(Paris, 1678), traité 8, Les illusions des dépouillements 
intérieurs. 


L'essentiel de la bibliographie est donné dans l’article. 
Il n’existe pas, à notre connaissance, de monographie sur la 
nudité mystique. — DIP, t. 6, 1980, col. 469-478. 

Pour l’Écriture, outre E. Haulotte, cité supra, voir Kittel, 
art. vvuvéc, t.4, p. 773-795 (A. Oepke traite aussi de Philon). — 
Jean-Paul 11 a présenté une interprétation suggestive de la 
nudité originelle d'Adam dans ses catéchèses des mercredis 42, 
19 décembre 1979, 2 et 9 janvier 1980 (trad. franç. : À l’image 
de Dieu. Homme et Femme..., Paris, 1980. 

Pour l'antiquité gréco-romaine, Pauly-Wissowa, + Nackt- 
heit », t. 16/2, 1935, col. 1541-1549 (Fr. Pfster). — Der 
Kleine Pauly, t. 3, 1969, col. 1556-1557 (W. H. Gross). 

Pour l’histoire des religions: J. Heckenbach, De nuditate 
sacra sacrisque vinculis, coll. Religionsgeschichtliche Versu- 
che und Arbeiten 9, 8, Leipzig, 1914. — S. Thompson, Motif- 
Index of Folk-Literatur, t. 6, Copenhague, 1958 (index aux mots 
Naked, Nakedness, Nude, Nudity). — Mircéa Éliade, Les 
Américains en Océanie et le nudisme eschatolagique, dans La 
nouvelle revue française, t. 8, 1960, p. 58-76; trad. allemande 
dans Antaios, Stuttgart, t. 3, 1962, p. 201-214. — CI. Lévi- 
Strauss, Mythologiques, t. 4, L'homme nu, Paris, 1971. 


Aimé SOLIGNAC. 


NUGENT (François), capucin, 1569-1635. — 
4, Vie. — 9. Écrits. 

4. Vie. — Né en 1569 à Ballebranagh (comté de 
Meath) d’une famille noble anglo-irlandaise, Francis 
Nugent fut envoyé à l’âge de treize ans au collège 
écossais-irlandais de Pont-à-Mousson en Lorraine, puis 
à l’université de Louvain, où il devint en 1590 pro- 
fesseur de philosophie. Le 4 octobre 1591, il entra 
chez les capucins à Bruxelles, le premier irlandais à le 
faire. Encore diacre, il était déjà prédicateur renommé. 
Il devint un homme très en vue dans le mouvement 
spirituel marquant alors les Pays-Bas, fut dénoncé à 
Rome et jugé à deux reprises par l’Inquisition romaine 
en 4598-1600. La seconde fois, en août 1600, il discuta 
avec le cardinal R. Bellarmin et obtint l'éloge du pape 
Clément vi, qui présidait le tribunal. Il passa cinq 
ans en France comme gardien et professeur de théologie, 
comptant parmi ses élèves Joseph de Paris (du Trem- 
blay; DS, t. 8, col. 1372-1388). 

Retourné aux Pays-Bas en 1605, il fut constamment 
gardien et définiteur dans la province belge. Se trou- 
vant à Rome comme délégué au chapitre général des 
capucins, il obtint du pape Paul v un bref (29 mai 1608) 
établissant une mission des capucins pour « l'Angleterre, 
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l'Écosse et l’Irlande ». Lui-même fut nommé premier 
commissaire général de la mission des capucins en 
Rhénanie, le 28 août 1610. Sous sa direction, les capucins 
devinrent un élément religieux fort influent en cette 
région. Relevé de son poste en Allemagne, il reçut en 
mars 1615 la charge d’un nouveau couvent à Charle- 
ville conçu comme centre pour la mission d’Irlande, et 
aussi la direction des missionnaires capucins en Angle- 
terre et en Écosse. 

En 1623-1624, Nugent négocia avec Jacques 1 d’An- 
gleterre en vue de la tolérance religieuse en faveur des 
catholiques anglais et écossais. Les deux années sui- 
vantes, il visita en secret l'Irlande et l'Angleterre, puis 
se rendit à Rome, chargé de mission par les évêques 
d’Irlande. A la suite d’un conflit avec les capucins 
wallons, il fut relevé de son office en janvier 1632 et 
vécut jusqu’à sa mort retiré à Charleville. Ce fut lui 
qui assura directement la fondation des couvents 
capucins de Valenciennes (1595), Courtrai (1610), 
Cologne (1611), Charleville (1615) et Dublin (1624). 

2. Écrirs. — On attribue à Nugent une dizaine 
d'ouvrages, mais aucun n’a survécu, mis à part une 
petite brochure publiée en 1608 à Douai et à Paris : 
Copie d’un très fameux miracle arrivé en la cité de 
Palerme l’an 1605... envoyée de Milan par le R. P. Fran- 
çois Hybernois. Étant novice, il écrivit À method of 
Mental Prayer, que ses supérieurs désirèrent voir cir- 
culer parmi les capucins des Pays-Bas. Ses difficultés 
avec l’Inquisition romaine furent en partie motivées 
par un de ses ouvrages, T'auler explained and defended, 
commentaire du Buch von geistlicher Armut pseudo- 
taulérien. Au cours de son procès à Rome, il écrivit un 
autre ouvrage, Paradise of contemplation, commentaire 
de la doctrine spirituelle du franciscain Henri Herp 
(DS, t. 7, col. 346-366). On le tenait pour une autorité 
sur Tauler, Suso et Ruusbroec, et il fut lun de ceux 
officiellement consultés en 1622, lorsqu'il fut question 
d'introduire la cause de béatification de Ruusbroec. 

Nugent fut un défenseur de la mystique rhénane 
médiévale. Il est significatif qu’il fut le fondateur à 
Cologne, en 41612, de l’importante confrérie de la 
Passion; en 1745, elle exerçait encore une influence 
considérable; unissant à la fois vie active et vie contem- 
plative, elle témoignait d’un souci très spécial pour la 
conversion des Protestants. Les doctrines sur lesquelles 
notre auteur fut examiné par l’Inquisition romaine se 
rapportaient à Tauler et à Herp. Elles portaient sur 
la béatitude de l’âme, la crainte de l’enfer et la célébra- 
tion de la Messe. 


Les deux sources d’information les plus importantes sont 
deux histoires inédites, œuvres des capucins irlandaïs, Nicho- 
las de Dublin + 1650 (cf. supra, col. 276-277) et Robert O’Con- 
nell + 1678; cf. F. X. Martin, Sources for the history of the 
Irish Capuchins, CF, t. 26, 1956, p. 67-79. 

La seule étude d’ensemble sur Nugent est celle de F. X. 
Martin, Friar Nugent, 1569-1635, agent of the Counter-Refor- 
mation, Rome-Londres, 1962 (cf. RAM, t. 42, 1966, p. 100-102). 

La plupart des exposés sur Nugent ont eu un ton de panégy- 
rique et ont manqué de critique; mais sont à consulter : À. 
Dasseville, Francis Nugent, dans Round Table of Franciscan 
Research, t. 15, 1950, p. 103-117; — F. X. Martin, art. Nugent, 
NCE, t. 10, 1967, p. 560-561; — Lexicon Capuccinum, Rome, 
1951, p. 630; — surtout Hildebrand van Hooglede, De Kapu- 
cijnen in de Nederlanden en het prinsbisdom Luik, t. 1, Anvers, 
1947, p. 13-29. 

Pour la part qu’eut Nugent dans le mouvement mystique, 
voir Hildebrand van Hooglede, Les premiers capucins belges et 
la mystique, RAM, t. 19, 1938, p. 245-294; F. X. Martin, 
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Friar Nugent, déjà cité, ch. 5-6; Optatus van Veghel, De spiri- 
tualiteit van de Capucijnen in de Nederlanden gedurende de 
XVIe en XVIII eeuw, Utrecht, 1948, p. 74-106. 

DS, t. 1, col. 645; t. 2, col. 2051; t. 5, col. 1381-1383, 1388, 
1390; t. 7, col. 362, 1982. 


Francis X. MaRTin. 


NUIT (TÉNÈBRE). — L’obscurité qui entrave l’acti- 
vité et conduit au sommeil, et l'alternance du jour et 
de la nuit constituent une expérience humaine univer- 
selle. Aussi les symboles auxquels elles donnent nais- 
sance et qui permettent à l’homme d’exprimer quelque 
chose de sa vie intérieure gardent-ils une résonance 
permanente. 

La logique voudrait qu’on distingue la nuit qui 
s’illuminera à l’aurore et les ténèbres qui demeurent, 
la nuit comme attente et les ténèbres irréversibles. 
Ainsi Clément d'Alexandrie appelle-t-il nuit l'ignorance 
de Dieu que l'Évangile dissipe (Protreptique x1, 114, 
GCS 1, 3e éd., 1972, p. 80; Pédagogue r1, 10, 99, cbidem, 
p. 216-217; Stromates v, 5, 29, GCS 2, 8e éd., 1960, 
p. 344-845). Mais le vocabulaire n’a pas toujours cette 
précision, si bien que les deux thèmes, nuit et ténèbres, 
ne peuvent être disjoints. Une division quadripartite 
a paru préférable. 

1. LA NUIT COMME RENCONTRE DE Dieu. — La nuit 
est le temps où, le monde visible s’estompant, le monde 
invisible peut atteindre l’homme. C’est dans le paga- 
nisme l'heure des esprits, dans la tradition judéo- 
chrétienne celle de la rencontre de Dieu, qu’il se mani- 
feste en songe ou d’autres façons. C’est la nuit que 
Jacob lutte avec l’Ange (Gen. 82, 25), que Moïse au 
Sinaï reçoit la Loi (Ex. 20, 21), du moins selon la tra- 
äuction des Septante qui a fait de la nuée une ténèbre; 
c’est la nuit que Samuel s'entend appeler (1 Sam. 3). 
Jésus passe des nuits à prier (Luc 6, 12). Il invite 
les serviteurs à veiller, car l'époux peut surgir au 
milieu de la nuit (Mt. 26, 6). L’obscurité est au nombre 
des signes eschatologiques qui annoncent la parousie. 

Aussi les veillées liturgiques ou solitaires sont-elles 
fort en honneur, notamment en Orient. Cyrille de 
Jérusalem les évoque en termes suggestifs : 


« Qu'y a-t-il de plus favorable à la sagesse que la nuit? 
Alors nous songeons souvent aux choses de Dieu. Alors nous 
pratiquons lecture et contemplation des choses divines. Quand 
notre pensée est-elle plus attentive à psalmodier et à prier? 
N'est-ce pas la nuit? Quand en venons-nous à nous rappeler 
plus souvent nos propres péchés? N'est-ce pas la nuit? » 
(Catéchèse 1x, 7, PG 33, 645b). C'est, avait déjà remarqué 
Origène, que l’âme se recueille quand ses sensations se cal- 
ment (Sur les Lamentations de Jérémie, frag. 60, GCS 3, 4901, 
p. 260-261). 


4° S’inspirant de Philon, Clément d'Alexandrie et 
Origène voient dans la nuée, lumineuse ou ténébreuse, 
un symbole de l’inconnaissable. Grégoire de Nysse sur- 
tout développe ce thème dans la Vie de Moïse et plus 
encore dans ses Homélies sur le Cantique : « Plus l’esprit, 
dans sa marche en avant, parvient, par une applica- 
tion toujours plus grande et plus parfaite, à comprendre 
ce qu'est la connaissance des réalités et s'approche 
davantage de la contemplation, plus il voit que la 
nature divine est invisible. Ayant laissé toutes les 
apparences, non seulement ce que perçoivent les sens, 
mais ce que l'intelligence croit voir, il va toujours 
plus à l’intérieur, jusqu’à ce qu’il pénètre, par l'effort 
de l'esprit, jusqu’à l’invisible et à l’inconnaissable, et 


que là il voie Dieu... La vraie vision consiste à voir 
qu’il est invisible » (Wie de Moïse 162, 3; trad. J. Danié- 
lou, SC 1 bis, 1955, p. 181). Il s’agit à la fois d’un 
désir et d’une union, ce que précisent les Homélies sur 
le Cantique: le lit (Cant. 1, 16) y signifie une plus 
parfaite participation au Bien, au moment de la nuit 
{PG 44, 892c). Voir DS, t. 6, col. 971-1011, surtout 
994-996. 

La pensée de Grégoire est reprise par le Pseudo- 
Denys, Maxime le confesseur, Procope (cf. H. -C. Puech, 
La ténèbre mystique chez le Pseudo-Denys… et dans la 
tradition patristique, dans Études carmélitaines, t. 23, 
n. 2, octobre 1938, p. 33-53). 

Le Pseudo-Denys s'exprime en termes presque contra- 
dictoires; selon que l’on met l'accent sur les uns ou 
les autres, il rend un son différent. Ainsi il invite à 
« pénétrer dans la ténèbre plus que lumineuse, à voir 
sans regarder ni connaître » (Théologie mystique 2, 
PG 3, 1025a). Cet excès de lumière ne signifie sans 
doute pas que la ténèbre résulte seulement d’un éblouis- 
sement ou puisse être dissipée. C’est seulement par 
une extase qu’on y accède et l'entrée dans la ténèbre 
unit déjà à Celui qui est au-delà de tout (cf. art. Con- 
templation, DS, t. 2, col. 1885-1911). 


20 En Occident, Eckhart reprend ce thème à sa | 


manière : il raconte l’apologue de ce seigneur qui aime 
envoyer ses chevaliers dans la nuit où lui-même vient 
les attaquer en combat singulier (Liber « Benedictus » 
r, dans Deuische Werke = DW, t. 5, Stuttgart, 1963, 
p. 48), — comme l’Ange qui lutta avec Jacob. A 
diverses reprises, il commente le verset johannique : 
« La lumière luit dans les ténèbres » (1, 5). Ces ténèbres 
signifient pour lui Celui en qui le Verbe est éternelle- 
ment engendré (DW, t. 1, p. 382; cf. p. 253; t. 2, 
p. 476). Quel sens donner alors aux mots qui suivent : 
« Les ténèbres ne l’ont pas accueillie » (Jean 1, 6)? 
Ils veulent dire qu’elles demeurent sans mélange de 
lumière (Lateinische Werke — LW, t. 1, Stuttgart, 
1964, p. 233). La « nuit » en laquelle le Verbe descend 
consiste en ce qu’ « aucune créature ne paraît à l’âme 
ni ne la regarde » (DW, t. 3, p. 266}. La « Divinité 
éternelle » demeure mystère. 

2. LA NUIT COMME ÉPREUVE PURIFIANTE. — 1° Dans 
l'Écriture sainte, bien que la nuit puisse être le temps 
de la rencontre de Dieu, l’obscurité et les ténèbres 
sont redoutées, voire abhorrées. Elles signifient l’égare- 
ment, la malédiction et le châtiment, ou bien définitif 
(les « ténèbres extérieures »), ou du moïns tel qu'il 


‘impose une conversion radicale. C’est la nuit qu’agit 


lPAdversaire, la nuit que la tempête assaille la barque 
des disciples. Origène y voit une image des luttes et 
tentations de la vie terrestre ([n Matth. x1, 6, SC 162, 
1970, p. 296). 

En ce dernier cas, à la différence de la ténèbre divine 
(en latin, plutôt caligo}, ces ténèbres pénibles (en 


latin, plutôt tenebrae) ont un terme. Comme Ia nuit . 


que le jour chasse, elles s’inscrivent dans une durée, 
constituent une épreuve : « Après la ténèbre, j’espère 
la lumière », s’écrie Job (17, 12). Cette interprétation 
de la ténèbre comme épreuve n’apparaissait pas chez 
Eckhart, sinon dans l’apologue bien peu explicite du 
roi. Elle est nette chez Jean de Leeuwen (De decem 
praeceptis 11, cité par L. Reypens dans Études carméli- 
taines, t. 28, n. 2, oct. 1938, p. 76; cf. DS, t. 8, col. 
602-607) : par une telle nuit, Dieu manifeste un abîme 
d’amour en détachant l’âme de toute propriété. 

20 Jean T'auler aussi joint ce deuxième sens d’épreuve 
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au premier, la nuit comme rencontre de Dieu, ou du 
moias il oscille dé l’un à l’autre. S'il est « des ténèbres 
secrètes du bien sans mode, où lesprit est introduit 
dans l'unité de l’unité » (Sermon pour le lundi avant 
les Rameaux, n. 9; cf. S. pour le 1°7 dimanche après 
la Trinité, n. 6), il y à aussi d’angoissantes ténèbres 
vécues comme le délaissement par Dieu (S. pour le 
jeudi avant les Rameaux, n. 2; 2e $. pour le 5° dimanche 
après la Trinité, n. 3-4), à limitation de Jésus disant 
sur la croix : « Mon Dieu, pourquoi m’as-tu abandonné?» 
Même s’il faut les accepter de manière inconditionnée 
comme si elles devaient toujours durer, de telles 
ténèbres sont une épreuve temporaire. Comme le Christ, 
le fidèle passera de la mort à la résurrection. 


Die Predigten Taulers, éd. F. Vetter, Berlin, 1910. — Ser- 
mons de Tauler, trad. Hugueny-Théry-Corin, 3 vol., Paris, 
1927-1935. 


30 C’est Herp (DS, t. 7, col. 346-366) qui unit le plus 
nettement le thème de la rencontre de Dieu et celui 
de la nuit purificatrice. Dans l’Eden des contemplatifs, 
il présente la ténèbre comme la pensée de l’immensité 
divine (Theologia mystica, Cologne, 1545, pars it, 
sermo 18, f. 288v) : quiconque en prend conscience se 
trouve obligé de dépasser les images qui antérieurement 
l’éclairaient et en perd même le souvenir (pars n1, c. 64). 
11 doit alors « se plonger dans son néant, c’est-à-dire 
la ténèbre divine, suprême béatitude de Dieu et des 
saints » (pars 111, sermo 30, f. 259v svv). Mais, comme 
Tauler, Herp envisage un degré plus élevé encore 
d'union à Dieu qui est la vision. Dans son Spieghel 
{ou Directorium aureum, pars 11 de la Theologia mystica), 
il se rapproche davantage de la pensée de Denys dont 
il explique la formule paradoxale, « la ténèbre plus 
que lumineuse », par la comparaison platonicienne de 
l’éblouissement causé par l’excès de lumière : « La 
raison et l'intellect, étant aveuglés par l'excès de 
lumière et enténébrés, restent à la porte. La force de 
l'amour, avec Moïse, en un violent assaut, pénètre 
dans la ténèbre » {pars 11, ©. 57, f. 489v). Ainsi pour 
Herp, tant dans le Spieghel que dans l’Eden, c’est la 
lumière plus encore que la ténèbre qui suggère lunion 
à Dieu. La ténèbre est ainsi relativisée, comme l'étape 
àfranchir (cf. c. 58, f. 190r). 

40 Sur ce point, Jean de la Croix est incomparable- 
ment plus précis. La nuit des sens et la nuit de l’esprit 
ayant été déjà étudiées à l’article qui lui est consacré 
(DS, t. 8, col. 419-420, 484, 435), la présent article 
s’en tient à quelques remarques. 

D'abord, contrairement à certains de ses lecteurs, 
Jean de la Croix n’identifie pas nuit et désolation. La 
nuit est pour lui une expérience plus variée sans doute, 
en tout cas complexe et riche, puisqu'elle « illumine 
l'âme », laquelle est « ardente d'amour » {Noche oscura, 
livre 11, c. 5 et 4). Et le carme reprend même la com- 
paraison de l’éblouissement, impression à la fois de 
lumière et de cécité. C’est que cette nuit est d’abord, 
comme chez Denys, expérience de la transcendance 
divine, cette « hauteur de la sagesse divine qui excède 
le talent de l’âme »; elle rend caducs ses concepts et la 
dépouille des goûts qu’elle a connus. Cependant, à la 
nuit et aux ténèbres s’ajoutent des peines et tour- 
ments que le poète évoque en précisant « nuit obscure n 
(5, 2). 

D'où viennent ces peines? D’abord de limpureté 
dont on prend conscience et du sentiment de la dis- 
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proportion qu’elle accuse. Herp n’avait pas indiqué 
comme le carme combien léblouissement est doulôu- 
reux; « haec passio dulcis est », disait-il au contraire 
(Theologia mystica, pars 11, c. 57). | 

Jean de la Croix mentionne, après le dénuement des 
images et « notices » (Nockhe oscura 11, ch. 2), le délaisse- 
ment de la part des créatures (ch. 6), l'incapacité de 
s’élever à Dieu et même l’angoisse et le sentiment de la 
damnation. Désormais, ces épreuves seront souvent 
classées sous la même dénomination de nuit, qui 
acquiert ainsi une extension nouvelle : s’il est naturel 
de comparer à l’obscurité l'expérience du non-savoir 
relatif à Dieu, il l’est moins d'appeler aussi nuit le 
sentiment de l’indignité et toute souffrance spirituelle. 

Ces peines purifient l’âme. C’est Dieu même qui 
investit l’âme afin de la tailler et de la renouveler. 
En-Phumiliant, il lui apprend à ne plus s’approprier 
ce qu’elle a reçu (ch. 6). Une comparaison de Jean de 
la Croix suggère que cette souffrance, loin de sembler 
absence de Dieu, est déjà perçue comme œuvre de 
Dieu : l’âme est comme la proie qui souffre d’être 
digérée, pour être transformée en une autre substance. 
Ainsi l’âme est-elle assimilée par Dieu. 


Purification, cette nuit obscure est une étape à franchir. 
Tandis que Moïse s'enfonce dans la ténèbre, Jean de la Croix 
accède à la vision en Dieu. Cependant cette nuit obscure est 
déjà une contemplation. Ce n’est pas sans raison que Jean- 
Pierre Camus rapproche sur ce point le carme de l’Aréopa- 
gite, la nuit obscure de la e contemplation caligineuse » {La 
Théologie mystique, Paris, 1640, disc. 5, 29; cf. DS, t. 2, col. 62- 
73). 


5° L'influence de Jean de la Croix fait de nuit et 
ténèbre des termes fréquents dans la théologie spiri- 
tuelle postérieure. À partir de 1650, ces mots désignent 
les épreuves de façon très large. 

Tandis que le. jésuite D. Alvarez de Paz (De inquisi- 
tione pacis, Lyon, 1617, livre 5, pars 3, c. 13) reste 
proche de Herp, son confrère M. Sandaeus comme 
Camus perçoit encore que la nuit est rencontre de 
Dieu (Pro theologia mystica clavis, Cologne, 1640, art. 
Caligo, Nox). Dans sa Theologia mystica (Mayence, 
4627), il étudie longuement, à la suite de l’Aréopagite, 
la contemplatio caliginosa {p. 201-257), qu’il place après 
la pura et avant la suréminente; et il commence par 
établir : « Caliginis mysticae varia vocabula, una signi- 
ficatio. Eorum primum est lux » (Exercilatio 12, p. 203). 
Philippe de la Trinité {(Summa theologiae mysticae, 
Lyon, 1656) semble l’ignorer. Pour M. Godinez, les 
ténèbres ne sont qu’une épreuve (Praxis theologiae 
mysticae, éd. H. Watrigant, Paris, 1921, vg livre 2, 
ce. 414; cf. DS, t. 6, col. 565-570). Joseph du Saint- 
Esprit, l’andalou, est plus dionysien; à ses yeux néan- 
moins, les ténèbres sont dues à ce que l’âme est insuffi- 
samment purifiée (Cursus theologiae mystico-scolasticae, 
Séville, 1720, pars 2, disp. 4, q. 5, n. 122; q. 12, n. 173; 
cf. DS, t. 8, col. 1397-1402). 

Chez Fénelon, qui se couvre de l’autorité de Jean 
de la Croix, l’obscurité de la foi peut aller de pair 
avec une sécheresse qui est manque de saveur plus 
encore que de lumière. Le « non-voir » ressemble alors 
fort peu au désir d'amour angoissé du carme (lettre à 
Mme Guyon, 11 août 1689, dans Correspondance, éd. J. 
Orcibal, t. 2, Paris, 1972, p.124; cf. t. 3, 1979, p. 200- 
207; voir aussi lettre à Charlotte de Saint-Cyprien, 
40 mars 1696, t. 4, 1976, p. 67-68); il est épreuve, où 
Dieu est présent. 
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Au sens figuré, la nuit désigne une purification. Au sens 
obvie, la nuit peut être mise au service de la purification : 
Ignace de Loyola demande au retraitant de méditer sur le 
péché dans l'obscurité complète (Exercices, n. 79), tandis que 
Malebranche préfère Ia pénombre, qui se prête moins aux 
craintes et aux imaginations, pour découvrir la vision de 
Dieu (Entretiens sur la métaphysique x, 6-7, éd. A. Robinet, 
Paris, 1965, p. 54-56). 


3. LA NUIT DU RETOUR A L'ORIGINE. — La nuit 
régnait avant que Dieu créât la lumière {Gen. 1, 2) et 
séparât les substances. Aux derniers temps, la nuit 
s’étendra sur l’univers pour une nouvelle création 
(Is. 60,2; cf. Luc 24, &4). Le désir d’un retour à Porigine, 
fortement teinté de néoplatonisme, affleure fréquem- 
ment chez les rhéno-flamands : que l’âme, maintenant 
dispersée par la multiplicité des créatures, redevienne 
ce. qu’elle était en Dieu avant la création. (Tauler, 
3e sermon pour le 16° dimanche après la Trinité, n. 2). 


Après les Nuits de Ed. Young + 1765, le romantisme a bril- 
lamment orchestré cette intuition. Les Hymnes à la Nuit de 
Novalis, Chateaubriand et Musset ont célébré avec ravisse- 


. mént les profondeurs nocturnes. Le sommeil fait retourner 


Phomme à sa première condition terrestre. Qu’il en revive la 
vision intérieure à l’état de veille, c’est l'inspiration (Hein- 
rich Steffens, Æarikaturen des Heiligsten, t. 2, Leipzig, 1821, 
p. 702). La nuit est le temps où le poète, échappant au carcan 
de la rationalité et de la logique, est rejoint par son double 
(Musset, La nuit de décembre) et, rendu à lui-même, retrouve 
dans l'émotion son harmonie avec la nature. Elle abolit les 
distinctions entre passé et avenir, possible et impossible. 
Elle devient ainsi la « matrice » où lui sont « révélées » {ce sont 
les mots de Novalis) tant la variété de ses désirs indéterminés 
que la pureté de son idéal. 


On voit qu’en dépit d’une indéniable parenté psycho- 
logique avec les rhéno-flamands, notamment en ce qui 
regarde l’image sous-jacente du sein maternel, les 
romantiques s’en éloignent à l'extrême. Si leur nuit 
éteint les horizons diurnes trop limités, elle n’apaise 
nullement leur imagination. Loin d’aspirer à un retour 
à l’unité, ils se complaisent dans le chatoiement du 
multiple. Le romantisme a inspiré plus de poètes que 
de directeurs spirituels. Cependant Newman n’en 
subissait-il pas l'influence lorsqu'il évoquait comment 
Gérontius, dans la nuit de sa mort, redevint lui-même 
(The Dream of Gerontius, dans The Month, mai-juin 
1865)? Quant au poète chrétien Charles Péguy, la nuit 
est surtout pour lui « fille de Dieu », « sœur tourière de 
l'espérance » (Le porche du mystère de la deuxième 
vertu, dans Œuvres poétiques, éd. de la Pléiade, Paris, 
1948, p. 298-308); s’il reprend les images romantiques 
de la nuit sein maternel, c’est parce que l’homme y 
trouve son repos, sa détente de l'esprit et du corps, 
en vue du travail de sa condition terrestre (Le mystère 
des Saints Innocents, ibidem, p. 322-325). 

&. LA NUIT DE LA FOI. — « Heureux ceux qui croient 
sans avoir vu » (Jean 20, 29). Comme toute béatitude, 
celle-ci reconnaît, pour les dépasser, un manque, une 
privation, une souffrance. La foi a de commun avec 
la cécité de côtoyer un risque, une menace, un vide 
qu’on peut bien appeler nuit. S'il existe une foi sereine 
qui fait vivre, penser, comme si l’on voyait l’invisible 
(cf. art. Lumière, DS, t. 9, 1167-1169), il existe aussi 
une foi militante, investie par les ténèbres. 

Thérèse de Lisieux, bien qu’élevée en milieu chrétien, 
en a fait l’expérience de manière effroyable : 


« Aux jours si joyeux du temps pascal, Jésus m'a fait sen- 
tir qu'il y a véritablement des âmes qui n'ont pas la foi... Il 





permit que mon âme fût envahie par les plus épaisses ténè- . 
bres et que la pensée du Ciel, si douce pour moi, ne soit plus 
qu’un sujet de combat et de tourment.… I] faut avoir voyagé 
sous ce sombre tunnel pour en comprendre l'obscurité] 
Tout à coup, les brouillards qui m’environnent deviennent plus 
épais, ils pénètrent dans mon âme et l’enveloppent de telle 
sorte qu’il ne m’est plus possible de retrouver en elle l’image si 
douce de ma Patrie, tout a disparu! Lorsque je veux reposer 
mon cœur fatigué des ténèbres qui l'entourent, par le souvenir 
du pays lumineux vers lequel j’aspire, mon tourment redou- 
ble; il me semble que les ténèbres, empruntant la voix des 
pécheurs, me disent en se moquant de moi : ‘ Tu rêves la 
lumière, une patrie embaumée des plus suaves parfums, tu 
rêves la possession éternelle du Créateur de toutes ces mer- 
veilles, tu crois sortir un jour des brouillards qui t’environ- 
nenti Avance, avance, réjouis-toi de la mort qui te donnera, 
non ce que tu espères, mais une nuit plus profonde encore, 
la nuit du néant * » (Manuscrit C à Marie de Gonzague, f. 5-7, 
dans Manuscrits autobiographiques, Carmel de Lisieux, 1957, 
p. 250-259). 


En disciple de Jean de la Croix, Thérèse emploie 
le mot nuit. Pourtant il s’agit d’autre chose que chez 
le carme. Non plus la privation des goûts spirituels 
ou même la crainte de l’enfer, mais le vertige de la 
liberté de la foi, l'évidence que le doute est possible 
et, non seulement le doute, mais aussi la négation 
radicale dans le désespoir. Ce qui pour tant de contem- 
porains de Thérèse fut un obstacle infranchissable, 
Jean de la Croix lui permet de l’accepter comme une 
épreuve. Mais, à vrai dire, ces ténèbres ne sont pas une 
épreuve au même sens que les souffrances de la nuit 
obscure. Tandis que le carme met l’accent sur la puri- 
fication personnelle conduisant à la lumière, Thérèse 
est solidaire de l’humanité plongée dans l'obscurité. 
Que d'auteurs avant elle ont parlé de la nuit des sens 
ou de l’esprit comme d’une cécité, en oubliant que la 
nuit tout court est objet d’expérience collective! Thé- 
rèse subit l’épreuve comme un combat et une répara- 
tion pour les autres plutôt que pour elle-même. Il 
s’agit de ténèbre plus que de nuit; la nuit obscure 
conduit à l’aurore. Mais Thérèse accepta l’épreuve 
pour toute sa vie (comme Tauler; cf. B.-M. Lavaud, 
dans Études carmélitaines, cité supra, p. 82-91) : elle 
envisage de n’accéder que par la mort à lillumination, 
au Ciel. Voir aussi l’art. Néant (supra, col. 64-80). 


Voir DS, t. 5, art. Foi, col. 574-575 et 590-595; art. Foi 
(Doutes dans la vie de foi}, col. 613-619 et la bibliographie. 

Nous ne parlons pas ici du Vuage de l'inconnaissance (supra, 
col. 497-508), qui ne fait pas de la nuit de l’Exode une ténè- 
bre et ne recourt pas à l’image de la nuit. 


La revue Études carmélitaines (t. 23, 1938) a consacré son 
n. 2 à « La nuit obscure de l'esprit » {histoire et doctrine spi- 
rituelles, psychologie). — Au cœur de la nuit, VS, t. 124, n.581, 
avril 14971 : anthologie de textes poétiques et spirituels. 

Honoré de Sainte-Marie, Tradition des Pères... sur la 
contemplation, Paris, 1708, t.1 , p. 291-292; t. 2, p. 295-313. — 
R. Garrigou-Lagrange, Les vertus théologales et la nuit de Pes- 
prit, VS, t. 17, 4927, p. 269-290; cf. t. 18, 1928, p. 289-311. — 
E. von Ivanka, art. Dunkelheit, RAC, t. 4, 1959, col. 350-358. — 
E. Inciarte, La noche oscura de la contemplacién mistica, dans 
Teologia espiritual, t. 4, 1960, p. 413-441. — J. Cristino Garri- 
do, La nache de la sensibilidad humana, dans Revista de espi- 
ritualidad, t. 30, 1971, p. 267-275. — J. Peters, Dark Night as 
a Way to authentic Life, dans Carmelus, t. 22, 1995, p. 5-20. 

Vocabulaire de théologie biblique, 2° éd., Paris, 1970, col. 848- 
852. 

J. Lebreton, La nuit obscure.., RAM, t. 9, 1928, p. 3-24. — 
I. Hausherr, Les Orientaux connaissent-ils les « nuits » de #, 
Jean de la Croix?, OCP, t. 12, 1946, p. 5-46. — M. M. J. van 
Waesberghe, Het verschijnsel van de opheffing des geestes bij J. 








525 


van Ruusbroec en H. Herp, Nimègue, 1945. — J. de Guibert, 
Theologia spiritualis, 4° éd., Rome, 1952,-p. 363-366. — Fr. 
Wessely, J. vom Kreuz: Die dunkle Nacht, dans Jahrbuch für 
mystische Theologie, t. 13-14, 1967-68, p. 65-85. — F. Ruiz 
Salvador, Introducciérn a S. Juan de la Cruz, Madrid, BAC, 
4968. — J. Larkin, The dark Night of John of the Cross, dans 
The Way, janvier 1974, p. 13-21. 

Voir DS, art. Contemplation, t. 2, col. 1868-1872 (préhis- 
toire du concept de Gnophos}, col. 1872-1876 (mystique de la 
ténèbre); — t. 3, art. Dépouillement, col. 480; art. Docte igno- 
rance, Col, 1497-1501; — t. 7, art. Illumination, col. 1342- 
1344 (Bonaventure) et 1351-1366 (Jean de la Croix}; — t. 9, 
art. Lumière, col. 1442-1176; —— t. 10, art. Mémoire, col. 1006- 
4008 (Jean de la Croix); — t. 11, art. Méant, col. 64-80. 

À. Béguin, L'âme romantique et le rêve, Paris, 4939. — VI. 
Jankélévitch, Le nocturne, coll. Cahiers du Sud, mai-juin 1937, 
p. 73-83. — M. Kamla, Novalis Hymnen an die Nacht, Copen- 
hague, 1945. — C. Ramnoux, La nuit et les enfants de la nuit 


dans la tradition grecque, Paris, 1959. — B. Le Braz, De la || 


nuit morbide à la nuit obscure, dans Le Supplément, n. 131, 
1979, p. 499-516. 


Michel Duruy. 


NUNEZ DELGADILLO (AuGusTin), carme, 
1574-4631. — 1. Vie. — 9. Écrits. 

1. Vie. — Né à Cabra (Cordoue) en fin juillet 1571, 
Agustin fut baptisé le 197 août. Il avait pour parents 
Juan Delgadillo et Maria Nüñez de Ovando, née d’une 
famille d’Avila apparentée, semble-t-il, à sainte Thérèse 
de Jésus par les Ahumados. Il prit l’habit, à 15 ans, 
en 1586 au couvent de Grenade et fit profession le 
8 septembre 1587. D’un esprit vif et éveillé, il avait 
déjà terminé ses études classiques chez les jésuites de 
Grenade, avec qui il resta toujours en bonnes relations. 
Après sa profession, il fit quatre années de théologie 
à Grenade, Séville, et enfin à Osuna où, âgé de 20 ans, 
il obtint une chaire à la faculté des arts; il y assura 
trois cours successifs et fut promu maître ès arts. En 
1594, âgé seulement de 23 ans, il passa au collège 
de son ordre, à Cordoue, pour y enseigner la théologie, 
commençant avant même d’être prêtre, puis continuant 
durant six années. C’est là qu’il prit contact avec le 
général de l'ordre, Jean Étienne Chizzola, lors de sa 
visite, le 25 avril 1595 (Rome, Arch. gen. O. Carm. #1 
C. ©. 1 (8) : Reg. Chizzola, Î. 140v). 


En 1604, il fit un voyage à Rome, où il obtint à la Sapience 
le grade de docteur en théologie, une nouvelle fois celui de 
maître ès arts, et le titre de maître conféré pour l’ordre par 
le général E. Silvio (Rome, Arch. gen. O. Carm. 51 C.O. 4 (11) : 
Reg. Henrici Syloii, {. 116r). S'il faut en croire ses biographes, 
il entra en rapport à Rome avec le cardinal Bellarmin et avec 
François Suârez, et prit une part active à la controverse De 
auxilits. 

De retour en Espagne, il continua au collège de Séville 
lFenseignement de la théologie, l’alternant avec la prédication, 
à laquelle il s'était adonné avec succès dès son diaconat. En 
4608, il prêécha le carême à Valence à la demande de la ville et 
de son archevêque, Juan de Ribera. L'année suivante, sa 
renommée le conduisit à Saragosse, où il prêcha à l’Hospital 
Real quatre carêmes consécutifs et enseigna, pendant la durée 
de trois cours, dans une chaire de théologie créée pour lui (cf. 
autorisation du général Silvio, 18 août 4609, Rome, Arch. Gen. 
O. Carm., 11 C.O. 1 (14) : Reg. ultimum Henrici Syloii, f. 10v). 


En 1612, à la demande des supérieurs de sa province, 
il reprit son enseignement au collège de Grenade, comme 
lecteur de Prime et directeur des études, jusqu'en 1621. 
Cette année-là, il se rendit à Madrid pour y être pré- 
dicateur à la Cour. Il y mourra en renom de sainteté 
le 28 juillet 1631. Il avait aussi rempli l'office de pro- 
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cureur général auprès du Roi, désigné à ce poste par 
le général de son ordre, Canali, le 3 décembre 1630 
(Rome, Arch. gén. O. Carm., 11 C.O. 1 (19) : Reg. 
Canali, f. 95r). 

2. Écrits. — Nüñez Delgadillo fut un écrivain fécond; 
la plupart de ses ouvrages sont restés manuscrits : 
ainsi, tous ceux de théologie scolastique et un bon 
nombre d’autres de caractère plus nettement spirituel. 


Parmi les premiers, on conserve, à notre connaissance, 
une Brevis resolutio primae partis D. Thomae (Grenade, Bibl. 
Gen., Caja B 51); cet ouvrage comporte en appendice un court 
traité sur la puissance obédientielle, publié par J. Martin 
Palma, qui décrit le ms (Un tratado inédito de N. D. sobre la 
potencia obedencial, dans Archivo Teologico Granadino, t. 16, 
1953, p. 393-416); — traités De fide et De Trinitate, aux Archi- 
ves de la cathédrale de Pampelune (cf. G. Goûi Gaztambide, 
Catélogo de los manuscritos teolégicos de la cütedral de Pamplona, 
dans Revista española de teologia, t. 17, 1957, p. 590-591, 593- 
594). 


Pour ce qui est des ouvrages plus spirituels dont 
nous ignorons le sort, Nüñez mentionne les suivants 
dans les préliminaires de son ouvrage, La victoria de 
los justos : 


Desposorios de Cristo y el alma sobre el Psalmo 44 (5 tomes : 
4° les arrhes de l’amant; 2° le Christ épris de l’âme; 3° les 
‘ diligences’ de l’amour divin; 4° l'âme éprise du Christ; 50 les 
noces du Christ et de l’âme). — Estados del alma (en cinq 
parties : 19 âme sans foi; 2° âme avec la foi, mais dans le péché; 
3° âme désireuse et embarrassée; 4° âme décidée et pénitente; 
59 âme justifiée). — Hambre de Dios; — Brevedad de la vida; 
— Fortaleza del alma; — Humildad y sus excelencias ; — Lazos 
de amor sobre el Paternoster ; — Querellas de amor ; — Incons- 
tancias de fortuna sobre el evangelio del rico avariento ; — Toques 
divinos sobre el evangelio del prédigo ; — Provechos de la comu- 
niôn; — Concepciôn de Nuestra Señora sin pecado original; 
— Del amor de Cristo al alma; — tous ouvrages annoncés en 
un volume. 

Les bibliographes lui attribuent aussi un Abecedario espi- 
ritual adressé à l’Infante Sœur Margarita, qui a dà être imprimé 
à Madrid, maïs que nous n’avons pas retrouvé. 


De ses œuvres imprimées, nous connaissons celles 
qui suivent : Sermôn…. en la fiesta que se hizo a la Canoni- 
zaciôn del glorioso San Raymundo, Séville, 1601. — 
Sermôn, dans la série, publiée par José de Jesûs Maria, 
des Sermones predicados en la Beatificaciôn de la B. M. 
Teresa de Jesus, Madrid, 1615. — De la victoria de los 
Jjustos, celebrada por David en el Psalmo 17, Grenade, 
1618 (premier tome de quatre annoncés). — Breve y 
fécil declaracidn del artificio luliano, provechoso para 
todas facultades, Alcalä, 1622; Grenade, 1623 (trad. 
latine et résumé par $. Izquierdo, dans Pharus scien- 
tiarum, Lyon, 1659, t. 2, p. 283-284). — Minas celes- 
tiales descubiertas en los EÉvangelios de Quaresma dis- 
tribuidas en sermones, Madrid, 1629 (première partie 
des deux annoncées; la seconde est introuvable). 

Dans ces ouvrages, Nüñez Delgadillo apparaît comme 
un auteur essentiellement ascétique, dans la ligne d’un 
bon prédicateur de son temps. Le plus intéressant, 
sans doute, est son Commentaire du Psaume 17, écrit 
de façon claire, précise, et qui lui fournit l’occasion 
de traiter des thèmes les plus divers de la vie spirituelle : 
nécessité d’être reconnaissant envers Dieu, puissance 
de l’amour divin, fermeté de Dieu et inconstance des 
choses de ce monde, obligation de louer Dieu, angoisses 
de la mort et avantages des persécutions, nécessité 
de la prière et ses conditions, miséricorde de Dieu à 
l'égard de l’homme pendant sa vie et rigueur de son 
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jugement à l’heure de la mort, etc. Cet ouvrage, d’autres 
aussi de lui, furent certainement bien accueillis. Antonio 
de Rojas, par exemple, cite celui-ci en sa Vida del 
espiritu (éd. de Madrid, 1645, p. 79-80), à propos des 
sécheresses dans la vie spirituelle. Le capucin Isidro 
de Leôn, dans son Mistico cielo (3 vol., Madrid, 1685- 
1687, t. 1, p. 23}, cite de notre auteur un traité De 
angelis, dont nous n’avons pas connaissance, lorsqu'il 
compare les exercices et les actes des esprits en exil 
avec ceux des bienheureux. 


Rome, Archives générales de l’ordre des carmes : 1 G.O. 
11 4 (Scriptorum OC codex 1, f. 250r-252v); — 11 C.O. 11 2 
{codex 2, f. 14r-16v); — 1 C.O. 11 20 (Miscellanea hist. L. Pérez 
de Castro, f. 70rv); — 11 Castella 4 (Miscellanea de viris illus- 
tribus et conventibus Castellae, f. 52r-54v); — Post. 1v 46 
(Vitae servorum Dei carmelitarum codex 1x, f. 132r-138v). — 
Madrid, Bibl. Nac., ms 18118 : M. Rodriguez Carretero, Epy- 
tome historial de los Carmelitas Calzados de Andalucia, f. 213v- 
216v. 

N. Antonio, Bibliotheca hispana nova, t. 1, Madrid, 1783, 
p.177. — C. de Villiers, Bibliotheca carmelitana, t. 1, Orléans, 
1952, col. 205-206. 

F. Pacheco, Libro de descripciôn de verdaderos retratos 
de ilustres y memorables varones, Séville, 4599, f. 45r-46v. — 
P. Mirto Frangipane, Fama péstuma del ..… A. Nuüñez Del- 
gadillo, Madrid, 1631. — A. de Sagrameña, Sermén en las 
honras del ... A. N.D., Madrid, 1631. — R. Ramirez de Are- 
Ïlano, Ensayo de un catélogo biogräfico de escritores de la provin- 
cia y diécesis de Cérdoba, Madrid, 1921, p. 432-4388. 


Pablo M. Ganrino. 


NÔNEZ DE MIRANDA (Anrorne}), jésuite, 
1618-1695. — 1. Vie. — 2, Œuvres. — 3. Doctrine. 

1. Vie. — Antonio Nüñez de Miranda naquit au Real 
de Minas de Fresnillo (Etat de Zacatecas, Mexique) le 
& novembre 1618. Ses parents, le capitaine Diego 
Nüñez et Gerénima de Valdecañas, furent les premiers 
à coloniser Real de Minas. Antonio étudia les lettres 
au collège jésuite de Zacatecas et la philosophie à 
celui de San Ildefonso, à Mexico. En juillet 1637 il 
entra au noviciat de la Compagnie de Jésus. Deux ans 
plus tard, il enseignait la grammaire à Valladolid 
(Morelia), puis revint achever ses études à Mexico et 
fut ordonné prêtre en 1644. 

En 1648, il est professeur de lettres au noviciat 
de Tepozotlän, en 1650 de philosophie au collège San 
Tidefonso de Mexico, en 1653 de théologie et de morale 
à celui du même nom à Puebla. Il émit sa profession 
solennelle des quatre vœux le 8 octobre 1656, étant 
professeur de théologie et de morale à Guatemala. 
En 1660, il est préfet des études et occupe la chaire de 
Prime au « Collegium maximum » des Saints-Pierre-et- 
Paul de Mexico; en 1662, il y est directeur de la congré- 
gation mariale, et aussi qualificateur du Saint-Office; 
en 4677, il sera recteur de ce collège. 

Du 2 février au 20 septembre 1680, par suite de la 
mort de Tomäs Altamirano, ilest provincial de Nouvelle- 
Espagne. Jusqu’à la fin de sa vie, ayant perdu la vue, 
il continua à prêcher, confesser, visiter prisons et 
hôpitaux. Nuüñez de Miranda mourut à Mexico le 
17 février 1695. 

2. Ouvrages. — 19 Spirituels et dévotionnels : 1) Colo- 
quios sobre los actos de contriciôn, Mexico, 1664. — 
2) Compendio de las obligaciones de los Congregantes 
de la Purisima Concepciôn, y medios de cumplirlas, 
1664. — 3) Préctica de las estaciones de Semana Santa, 
1665. — 4) Æjercicios Espirituales de S. Ignacio, con 
notas y advertencias…., 1665. — 5} Prdctica de la fre- 





cuente Comunién y Confesiôn, con siete consideraciones 


para la semana, 1665. — 6) Los Misterios de Jesus: 
caidas en el camino del Calvario, 1665. — 7) Pias 
Consideraciones y afectiva Meditaciôén de los daños que 
pueden ocasionar las dependencias de Señoras Reli- 
giosas, que vulgarmente llaman « devociones », 1665. 

8) El dia bueno y entero, 1667. — 9) Misterios füunebres 
de la soledad de la Virgen, y de la sepultura de Cristo, 
1670. — 10) Meditaciones sobre el Purgatorio, 1676. — 
11) Carta a los Superiores de la Provincia (26 juillet 
1680, aux archives de la province S. J. du Mexique). 
— 12) Préctica de la devociôn del Esposo de Maria, San 
José, Mexico, 1681. — 13) Historia moral de las oirtudes 
de. San Joaquin y Santa Ana, 1682. — 14) Método 
de la oraciôn mental, 1684. — 15) Explicaciôn mistica 
de la regla 18 de la Congregaciôn de la Purisima, que 
es de la confesiôn y comuniôn, 1684. 

16) Explicaciôn ascética, teéricay préctica de la oraciôn 
vocal, 1685. — 17) Explicaciôn teérica y préctica aplica- 
ciôn del Libro Cuarto del Contemptus Mundi, sind. — 
18) Eyercicios de San Ignacio, acomodados a el estado, 
y professiôn religiosa, de las Esposas de Christo, 1695. — 
19) Cartilla de la Doctrina Religiosa, dispuesta por uno 
de la Compañia de Jesüs, para dos niñas, hijas espiri- 
tuales suyas.…., 1698.-— 20) Testamento mistico del alma 


religiosa, 1707. — 21) T'abla Abecedaria de doctrinas . 


religiosas, 1708. — 22) Mdximas sustanciales para la 
vida regular y espiritual, 1712. 


20 Théologie : Un Tractatus de Scientia Dei explicans doctri- 
nam Angelicam, quaestione XIV primae partis, cum sequentibus 
contentam (1667; Mexico, Bibl. Nac.). — Tractatus de Auxi- 
liis Gratiae (1669; cf. Beristäin). — Explicaciôn literal y surmra- 
ria al decreto de los eminentisismos Cardenales.. contra algunos 
abusos que ... se iban introduciendo en el uso ... de la frecuente 
comuniôn, sind. — Etc. 

30 Sermons, en particulier les éloges de François de Borja 
(Mexico, 1672) et de Thérèse d’Avila (1678), le sermon pour une 
profession religieuse au monastère de San Lorenzo (1679) et 
l’éloge funèbre du fondateur de ce monastère, Juan Echeverrfa 
(1684), etc. 

&o Lettres adressées aux jésuites mexicains et à la Compa- 
gnie de Jésus à l’occasion de la mort de divers jésuites : Flo- 
riân Alberto (29 octobre 1678; Archives de la province 8. J. du 
Moxique), Baltazar Gonzäâlez (26 mai 1679; dans Zambrano, 
cité infra, t. 7, 1967, p. 315-322), Diego de Monroy (1679; 
Archives de la prov. S. J. du Mexique), Francisco de Rosas 
{13 novembre 1679; ibidem) et Tomäs Altamirano (31 janvier 
1680; ibidem). 


8. DocrTRiNE. — Ce qui caractérise la doctrine spiri- 
tuelle de Nüñez de Miranda, c’est qu’elle est solidement 
fondée en théologie : l’auteur, presque toute sa vie, a 
enseigné cette matière. Les traités théologiques qu’il 
a laissés sont peu nombreux. 11 y suit saint Thomas 
d'Aquin, mais à propos des questions « de auxiliis », 
il suit l'interprétation moliniste des jésuites de son 


temps. Il expose, en les motivant et en les fondant, les 


dévotions les plus courantes et les plus fondamentales 
du peuple chrétien, depuis la confession et la commu- 
nion jusqu'aux dévotions aux saints, en particulier à 
la Vierge Marie; ces opuscules ont maintes fois été 
repris et adaptés au Mexique. 

Son enseignement ascétique est ignatien, inspiré par 
les Exercices ; il est ferme, pratique, clair, à la portée 
des chrétiens; souvent il vise les religieuses. Dans-ses 
ouvrages plus directement spirituels, comme ses re- 
traites selon les Exercices, il se réfère à Thérèse d’Avila; 
il en est ainsi dans les Ejercicios cités plus haut (n. 18) 
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lorsqu'il développe le Principe et fondement ignatien 
dans la perspective plus thérésienne des épousailles 
spirituelles de la religieuse avec le Christ (p. 52r-62r). 
Le même ouvrage ne s'inspire d’ailleurs que de loin 
de la dynamique ignatienne : les oraisons cardinales se 
trouvent rejetées en fin de volume, comme des appen- 
dices. 

Qualificateur du Saint-Office, Nüñez a fait preuve 
d'une connaissance peu ordinaire du droit canon. 
Orateur goûté et de grand style, il n’a pas évité la 
préciosité et l’enflure de son époque. Confesseur de 
pauvres gens, il fut aussi le guide spirituel d'hommes et 
de femmes illustres, telle .la poétesse Juana Inés de la 
Crus (DS, t. 8, col. 869-871). Savant et docte, il fut 
un homme renommé de son temps, jusqu’en Europe; 
on le désignait communément comme « la bibliothèque 
vivante des jésuites mexicains ». 


Sommervogel, t. 5, col. 1844-1850. — 3. M. Beristäin, Bibli- 
otheca hispano-americana, t. 2, Amecameca, 1883, p. 340-342. 

J. A. de Oviedo, Vida ejemplar, heréicas virtudes.. del. 
À. Nüñez de Miranda, Mexico, 1702. — F. X. Alegre, Histo- 
ria de la Provincia de la Compañia de Jesüs de Nueva España, éd. 
E. J. Burrus et F. Zubillaga, t. 3, Rome, 1959, p. 263-264; 
t. 4, 1960, p. 44, 33, 35, 122. — Diccionario Universal de His- 
toria y Geografia, t. 6, Mexico, 1855, p. 105; Apendice, t. 3, 
1856, p. 57-59. — G. Decorme, La obra de los Jesuitas Mexi- 
canos en la époqua colonial, t. 1, Mexico, 1941, passim. — Fr. 
Zarmbrano, Düiccionaria bio-bibliogréfico de la Compañia de 
Jests en México, t. 40, Mexico, 1970, p. 513-556 {bibl.). 

DS, t. 4, col. 1174; t. 8, col. 1460; t. 10, col. 1142. 


” José GUTIÉRREZ CASILLAS. 
NÜNEZ PERNIA (Pierre), bénédictin, évêque, 


1810-1884. — Pedro Nüñez Pernia naquit à Benavente 
(prov. de Zamora) le 17 août 1810, de parents issus 


des marquis de los Salados. À quinze ans, le 127 octobre 


1825, il prit l’habit bénédictin au monastère de Sahagün. 
Après la suppression des couvents, décrétée en 1835 
par le gouvernement Mendizäbal, il remplit diverses 
fonctions ecclésiastiques; il obtint en 1853 l'office de 
chanoine à la cathédrale de Minorque, puis une pré- 
bende à la cathédrale de Barcelone. En 1865 il fut 
nommé abbé de la collégiale de Jerez de la Frontera, 
d'où il passa, la même année, à Tolède pour y remplir 
la fonction de doyen et enseigner la théologie au sémi- 
naire diocésain. Le 15 juin 1868, la reine Isabelle 11 
le présenta pour le siège épiscopal de Coria, en Estré- 
madure, et il fut confirmé pour cette charge par Pie 1x, 
le 24 septembre 1868. Il gouverna le diocèse jusqu’à 
sa mort, le 146 mars 1884, s’y adonnant pendant de 
longues années au ministère pastoral et à l’apostolat 
de la presse. Il prit part aux sessions conciliaires de 
Vatican 1. 

Nüñez Pernia écrivit de nombreuses lettres pasto- 
rales contre la liberté des cultes et pour défendre la 
vie religieuse. Mais son ouvrage marquant, important 
du double point de vue spirituel et pastoral, est le 
Catecismo filoséfico-moral-préctico de la doctrina cris- 
tiana (Madrid, 1870). | 

L'auteur y suit le schème traditionnel des catéchismes, 
divisé en trois parties : la première traite des comman- 
dements de la Loi de Dieu (p. 7-52); la deuxième, des 
articles de la foi, des sacrements .— avec une place 
notable donnée à l’Eucharistie et au Mariage (p. 52- 
285) —, et des commandements de l’Église; le dernier 
chapitre y est réservé à la prière; la troisième partie 
traite du péché et de la grâce, des vertus théologales 
et des fins dernières. 
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L'ouvrage est destiné aux adultes. L'auteur y « propose 
une explication du catéchisme catholique qui satisfasse tout 
ensemble l'intelligence et le cœur; afin que l'intelligence, une 
fois éveillée, stimule et anime aussi la volonté à exécuter ce 
qui est objet de sa conviction » {Introduction). 

I s'agit d’ « affermir certains dans leur foi et de les amener 
à la pratique de la vertu » (p. 5). L'exposé est clair, solide- 
ment fondé, avec nombre d’apports philosophiques, abondance 
d'exemples empruntés aux philosophes anciens, à l'Écriture 
et aux Pères. En fait cependant, en raison de l’ambiance 
anticléricale de l'Espagne, au milieu du 19° siècle, l'auteur se 
laisse parfois entraîner à l’apologétique et même à la polé- 
mique. Sa doctrine est traditionnelle, nette et suffisamment 
expliquée; mais l'ouvrage a le défaut de recourir exagérément 
aux formulations techniques de la philosophie aristotélico- 
thomiste et d’autres écoles théologiques. Ceci laisserait enten- 
dre que l’auteur a moins en vue les laïques que les curés et les 
prêtres. Beaucoup des points restent actuels, notamment 
ses réflexions d’ordre spirituel, ses exhortations à la pratique 
de la vertu et à la recherche du vrai. 


Le ch. 17€ de la deuxième partie, consacré à la prière, 
montre que celle-ci est un moyen nécessaire à tous 
pour conserver la grâce. « C’est une élévation de l’âme 
en présence de Dieu, pour lui demander grâces et 
dons ». Pour que la prière soit authentique, elle exige 
humilité, attention et confiance. Parmi les prières 
vocales, Nüñez recommande le Pater qu'il commente 
phrase par phrase. 


Archives du monastère de San Pelayo d’Oviedo, Gradas de 
monges de la Cortgregaciôn de S. Benito de Valladolid (1833), 
ms, f. 64v. — L. Carbonero, Crénica del Concilio Ecuménica 
del Vaticano, t. 3, Madrid, 1870, p. 54, 68. — F. B. Plaine, 
Series chronologica scriptorum ©. S. Benedicti hispanorum, 
Brünn, 1884, p. 31. — Dans l'Enciclopedia universal d’Espasa, 
£. 39, 1919, p. 450; art. Valladolid (Congregaciôn de), t. 66, 
1929, p. 986. — DHGE, t. 13, 1956, col. 876. — M. A. Orti, 
Episcopologio Caurience, Caceres, 1958. 

J. Pérez de Ürbel, Varones ilustres de la Cong. de Valladolid, 
Pontevedra, 1967, p. 350. — Dicc. de España, t. 1, 1972, p. 
628. — R. Ritzler et P. Sefrin, Hierarchia catholica medii et 
recentioris aevi, t. 7, Padoue, 1979, p. 193-194. 


Ernesto ZARAGOZA PascuaLr. 


NUPTIALE (Mysrique). Voir MARIAGE SPIRITUEL, 
DS, t. 10, col. 385-408. 


NUTI (Cnances), prêtre, après 1718. — Carlo 
Nuti naquit à Foligno dans la seconde moitié du 17€ 
siècle et y mourut après 1718. Prêtre, prédicateur, il 
déclare avoir peu lu à cause de sa santé précaire et du 
souci de l’éducation de son neveu Francesco. Sa doc- 
trine se développe dans la ligne de l’augustinisme; ainsi 
le système des quatre vies dans l’homme, emprunté au 
Contra Faustum de saint Augustin, l’opposition de 
Patiour de soi à l’amour de Dieu, le principe de la 
grâce « quae perficit naturam » sous l’action de l'Esprit 
saint. Il s’inspire aussi de Silvio Antoniano à propos 
de l'importance du père de famille dans l’éducation, de 
Pascal pour sa conception de l’homme; on retrouve 
chez lui l’idée, fort répandue de son temps, selon laquelle 
l’amour-propre est à la source de tout vice. Ga et là, 
on discerne l'influence des « lumières » (importance 
accordée aux principes naturels dans les méthodes 
d'éducation) et une orientation nettement antiquié- 
tiste. Nuti est un auteur oublié qui n’a pas encore 
attiré l’attention de l’historien. Voici ses œuvres : 


4) Delle quattro vite dell'uomo divise in quaitro libri e des- 
critte in discorsi parenetici.. (Foligno, 1707) : traité, sommaire, 
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sur la vie naturelle (jusqu’à l'usage de ja raison), la vie civile, 
la vie morale (lorsqu'on reconnaît la valeur de la vertu) et la 
vie spirituelle qui perfectionne toutes les autres. A chacune de 
ces vies s’oppose un type de péché et de peine; si chacune peut 
être vécue de façon autonome, la spirituelle les assume toutes. 
Tout vice a lamour-propre à sa source. Nuti reconnaît en 
l’homme une béatitude naturelle liée au plaisir de l’inno- 
cence. 

2) Esame o sia processo e condanno dell’uomo proprio (Rome, 
1710), court traité ascétique visant à la correction des vices: 
ils sont une dissonance dans l’harmonie voulue de Dieu; 
tous dérivent de l’amour-propre. 

3) Pianta dell'edificio delluomo disegnato ed eretto sul 
naturale e proprio suolo di una economica e cristiana fami- 
glia .… sotta l’occhio invocato del... S. Giuseppe... (Rome, 1711): 
traité de morale familiale; l’accent est mis sur le père de famille, 
base du système éducatif, Nuti aborde les divers aspects de la 
famille : mariage, l'épouse, la mère, les enfants avec leurs carac- 
téristiques et vertus naturelles propres, les méthodes d’édu- 
cation, l’idéal de la virginité et du célibat consacrés, les vices 
et vertus des serviteurs, les principes d'économie domestique. 

&) La santa Fede consigliera udita et invitata ad udire ogni 
buon fedele... con la genuflessa invocatione della regina degl'an- 
geli Maria (Rome, 1712) : 143 discours sur les vertus théolo- 
gales, l’homme et son péché, la crainte, l'humilité, la péni- 
tence; la Foi est le fondement des vertus. 

5} Discorsi morali familiarmente composti e recttati ..…. nella 
chiesa ... di S. Filippa di Matelica (2 vol., Camerino et Foli- 
gno, 1718) : reprise de thèmes des ouvrages précédents; Nuti 
revient sur l’amour-propre et la vaine gloire; il développe des 
méthodes d’examen de conscience, et prend ainsi position 
contre le courant quiétiste qui écartait cet exercice spirituel 
(M. Petrocchi, Il quietismo italiano del Seicento, Rome, 1948, 
p- 100, 107, 178-192). 


Antonio Niro. 


NUVOLATA (NovezrrarA, NEeBULARIO, NuBi- 
LARIUS; Pierre de), carme, 1462-1503 /4. — Pietro da 
Nuvolata, connu aussi sous les noms de Pietro da 
Novellara ou Pietro Nebulario, naquit à Mantoue en 
1462, dans la famille Gavazzetti. Entré chez les carmes, 
il devint disciple du bienheureux Jean-Baptiste Spa- 
gnoli (DS, t. 7, col. 822-826); étant avec lui à Bologne 
en 1482, il se réfugie près du Refrigerio à l’occasion 
d’une peste. Il est à Ferrare en 1487, à Rome en 1489. 
En 1499, il fut nommé procureur général de la congré- 
gation mantouane. Mort en fin 1503 ou début 1504, il 
fut enseveli à Mantoue et Spagnoli exprima sa peine 
dans un poème (Opera, t. 14, Anvers, 1576, f. 134v). 


Villiers mentionne de lui des Orationes (s d) et un 
De sanguine Christi invento, ad Sigismundum Gonzagam 
(ms, Mantoue, Bibl. Communale, A. 1. 6.), qui a été 
utilisé par G. Asiano, pour son Jstoria del sangue tratio 
dal costato di Gesû Cristo per Longino mentre pendeva 
in Croce e per lui portato a Mantova, Mantoue, 1609. — 
En 1546 fut édité, posthume, le De vita contemplativa, 
dedicata ale (sic) nobilissime e honestissime matrone 
Francesca et Catherina Scalone nobile (sic) Mantuane 
(Venise), par Francesco Luchese, chantre à San Marco; 
l'exposé porte en faux-titre : Opereta della vita spiri- 
tuale et contemplativa nova et fructuosissima. 

Après un avant-propos de l'éditeur sur l’importance 
de la sainteté, Nuvolata suit le schéme traditionnel : 
vie contemplative et vie active, avec leurs caractéris- 
tiques classiques; on discerne l'influence doctrinale de 
Jean Soreth (DS, t. 8, col. 772-774), de Jean Beethz 
et de Spagnoli, et celle de la Devotio moderna. Tous, 
quelle que soït leur condition sociale, sont appelés à la 
vie contemplative; ce qui n’empêche pas qu’existent 
des prédispositions physiologiques soit à l’une, soit à 
l'autre vie; aussi certains, pour qui la vie contemplä- 
tive est impossible, auront-ils avantage à s’adonner à 
la vie active au service du prochain. Le contemplatif 
s’attachera à deux thèmes dominants, celui de la mort 
sous le double aspect de crainte et d'amour, et celui 
de la vie de Jésus, que l’auteur expose (jusqu’à la 
Passion) dans de brefs points de méditation. 


G. M. Pensa, Teatro de gli huomini... della famiglia carmeli- 
tana, Mantoue, 1618, p. 75. — J.-B. de Lezana, Annales 
sacri.. eliant ordinis... de Monte Carmelo, t. 4, Rome, 1656, 
p. 1002. — Daniel de la Vierge Marie, Speculum carmelita- 
num, t. 2, Anvers, 1680, p. 1069. — C. Vaghi, Commentaria 
fratrum et sororum ordinis B. Mariae V. de Monte Carmelo, 
congr. mantuanae, Naples, 1733, p. 311. — CG. de Villiers, 
Bibliotheca carmelitana, t. 2, Orléans, 1752, col. 590. — $. 
Bettinelli, Delle lettere e delle arti mantovane, Mantoue, 1774, 
p. 42. 

A. Luzio et R. Rénier, La coltura e le relazioni letterarie 
di Isabella d'Este, dans Giornale storico della letteratura ita- 
liana, t. 84, 1899, p. 69-70. — L. Saggi, La Congregazione 
Maniovana dei carmelitani scalzi..., Rome, 1954, p. 111-113, 
128, 149, 175, 192, 304-306. — F. Amadei, Cronaca universale 
della città di Mantova, t. 2, Mantoue, 1955, p. 378-379. — E. 
Faccioli, Mantova, t. 2, Mantoue, 1962, p. 191, 386, 463, 481. 


Antonio NiEro. 
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OAKELEY (Frépéric), prêtre, 1802-1880. — 14. 
Vie. — 2. Écrits, doctrine spirituelle. 

1. Vie. — Frederic Oakeley naquit à Lichfeld 
(Staffordshire) en 1802, le plus jeune des quatorze 
enfants de Sir Charles Oakeley, gouverneur -de Madras 
de 1790 à 1794. Les premières influences qui le mar- 
quèrent l’orientèrent vers l’Évangélisme; la plus im- 
portante fut celle de C.R. Sumner, dans la suite évêque 
de Winchester. En 1820 il se fit inscrire à Christ Church, 
à Oxford; il y fut contemporain de W. F. Hook, R. W. 
Jelf et E. B. Pusey. Ordonné prêtre en 1827, il fut 
choisi comme Chaplain-Fellow à Balliol College et 
assista aux cours de Charles Lloyd, professeur royal 
de théologie, plus tard évêque d'Oxford, sur l’histoire 
des offices du Book of Common Prayer; ce qui le mit 
en contact, d’une façon alors peu commune en Angle- 
terre, avec des livres liturgiques du moyen âge et les 
traditions catholiques concernant le culte. 


J. H. Newman (DS, t. 11, col. 163-181) assista aux mêmes 
cours et Oakeley fit partie du cercle de commensaux organisé 
par lui chaque quinzaine, de 1827 à 1833. Il fut aussi tutor de 
A. C. Taït, futur archevêque de Cantorbéry, et garda avec lui 
d'excellents rapports d’arnitié, malgré leurs divergences en 
théologie. Sous l'influence de J, H. Newman et particulière- 
ment de W. G. Ward, élu fellow de Balliol en 1834, il devint un 
adhérent convaincu du mouvement tractarien. Membre du 
premier comité de la Theological Society fondée par E. B. 
Pusey en 1836, il traduisit pour la Bibliothèque des Pères 
les traités anti-pélagiens de saint Augustin, ainsi que la vie de 
saint Bonaventure, et s’intéressa aussi activement au projet 
de la traduction du Bréviaire en anglais, à l’usage des angli- 
cans. 


En 1837 Oakeley fut choisi comme prédicateur pour 
la Chapelle royale du palais de Whitehall. Dans une 
préface aux sermons qu’il y prêcha et qu’il publia 
en 1839, il exposa ses vues théologiques et son attache- 
ment aux « principes de l’Église », insistant sur le fait 
que « la doctrine de l’Église, la discipline de l’Église, 
les cérémonies de l’Église, sa ferme consistance, forment 
un tout cohérent et qu'aucun de ces éléments ne peut, 
à bon droit et sans danger, être séparé des autres ». 
Telle fut, en effet, la base de son ministère à Margaret 
Chapel, dans le West End de Londres, où il fut nommé 
en 1839 et qui, jusqu’en 1845, devint à Londres le 
principal centre du Tractarianisme, l’un des premiers 
où les principes théologiques du Mouvement d’Oxford 
reçurent formulation liturgique. E. Bellasis, A.J.B. 
Beresford-Hope et W.E. Gladstone furent des membres 
marquants de la congrégation d'Oakeley. Celui-ci 
réadapta la liturgie de Margaret Chapel dans le style 
de W. Laud, à limitation de la nouvelle église à Little- 
more, Oxford, de J. H. Newman. Il y établit la récita- 
tion publique des offices chaque jour, la célébration 
matinale de l’Eucharistie les dimanches et aux fêtes 
des saints. Ardent promoteur du plain-chant, il y 


O 


voyait une aide pour uniformiser la liturgie, pour pré- 
parer un accès plus aisé à l’unité catholique, et pour 
favoriser dans le culte un certain ton de réserve; il 
introduisit aussi l’usage d’un psautier grégorien, dont 
il avait lui-même rédigé la préface. 

Oakeley soutint l’interprétation donnée par Newman 
aux 39 Articles dans le Tract 90, se rangea dans la 
ligne de l’deal of the Christian Church (1844) de W. G. 
Ward, et comme lui revendiqua le droit de tenir — 
sans pourtant l’enseigner — toute doctrine romaine 
(c’est-à-dire tridentine) tout en restant membre de 
l'Église anglicane. Ceci le mit en conflit avec l’évêque 
de Londres, C. J. Blomfield, qui le fit juger et condamner 
par la Cour archiépiscopale de Cantorbéry. Il cessa 
alors son ministère à Margaret Chapel et, après un 
bref séjour dans la communauté de Newman à Little- 
more, il fut reçu dans l’Église de Rome le 29 octobre 
1845. 


Il passa quelque temps à St. Edmund’s College, à Ware, fut 
ordonné prêtre dans l’Église romaine et en 1850 appliqué à la 
pauvre paroïsse catholique de St. John's, à Islington, Londres. 
Il y exerça le ministère jusqu’à sa mort en 1880; il avait été 
nommé chanoine du diocèse de Westminster en 1852. 


2. ÉCRITS, DOCTRINE SPIRITUELLE. — Newman dans 
son Apologia présente Oakeley comme « un homme 
d’un talent exceptionnel, d’esprit classique, de compé- 
tence rare dans la composition littéraire : un oxfordman 
accompli ». T. Mozley le dit « brillant essayiste, poète 
et musicien », encore « qu’impulsif et impressionnable ». 
Selon B. Jowett, «il mena une vie de saint parmi les 
catholiques pauvres de Londres ». 

En fait, il n’écrivit pas d'ouvrages de spéciale impor- 
tance; la plus grande partie de ses nombreux écrits 
consiste en des œuvres de controverse, de catéchèse 
et de dévotion; c’est sans doute dans ses essais et ses 
articles pour revues qu'il réussit le mieux. Comme 
catholique, il assura une collaboration régulière à la 
Dublin Review et au Month; mais ses articles les plus 
significatifs, publiés dans le British Critic peu après 
1840, contribuèrent beaucoup à l'intelligence de la 
liturgie par les Tractariens. Oakeley y expose une 
conception de l’Église nettement sacramentelle, soute- 
nant que « les formes expriment l’intention de l'Esprit; 
que les rites sont des mots qui vivent; que les céré- 
monies traduisent d'importantes vérités ». Il y approu- 
vait J. A. Môhler (DS, t. 10, col. 1446-1448), sa con- 
ception sacramentelle et sa façon d’entendre le déve- 
loppement doctrinal. Tout en défendant un culte 
liturgique enrichi, Oakeley avait pleine conscience du 
danger d’une religion trop esthétique et il insistait 
avec force sur la nécessité d’une soigneuse préparation 
à la communion et de la reprise dans l'Église anglicane 
du sacrement de pénitence. Son article de 1841 sur 
Bishop Jewel and the Rejormers, qui s’achevait par un 
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appel à « déprotestantiser l'Église nationale », contribua 
à soulever la vague d’hostilité d’alors contre les Trac- 
tariens. 

Pour la collection « Lives of the English Saints» 
dirigée par Newman, Oakeley écrivit la vie de saint 
Augustin de Cantorbéry (1844). — Dans la Lyra 
Liturgica (1865), il publia un recueil de poésies destinées 
à faire pendant, du point de vue catholique, au Christian 
Year de John Keble (DS, t. 8, col. 1692-1694) : une 
seule parmi elles est devenue fort connue, sa traduction 
de l’Adeste fideles : « O come, all ye faithful ». — The 
Priest on the Mission (1871) est une série d’exposés de 
théologie pastorale avec des conseils très pratiques 
sur la façon de prêcher, d’entendre les confessions, de 
visiter les malades et de prendre soin des églises. Ses 
Historical notes on the Tractarian Movement (1865) 
restent une source utile à consulter pour l’histoire du 
Mouvement d'Oxford. 


Œuvres principales : Sermons preached chiefly in the Chapel 
Royal at Whitehall, 1839. — The Subject of Tract xc examined, 
4841. — Homilies for Holy Days and Seasons, 1842. — Preces 
tempore Ecclesiae novae aedificandae habendae, 1842. — The 
Claim “ to hold as distinct from teaching *” explained, 1845. — 
Practical Sermons, 1847. — The Order and Ceremonial of the 
Most Holy and Adorable Sacrifice of the Mass, 1848. 

Lyra Liturgica, 1865. — Historical Notes on the Tractarian 
Movement, 1865. — The Priest on the Mission, 1871. 

Sur Oakeley, outre ses Historical Notes de 1865 mentionnées 
plus haut et des souvenirs personnels édités par L. M.Q. Couch 
(Reminiscences of Oxford, coll. Oxford Historical Society 22, 
1892, p. 301-345), voir : DNB, t. 14, p. 731-732. — W. Ward, 
W. G. Ward and the Oxford Movement, 1889, passim. — A. 
Härdelin, The Tractarian Understanding of the Eucharist 
(coll. Acta Universitatis Upsaliensis : Studia Historico-Eccle- 
siastica Upsaliensia 8, 4965) : sur l’œuvre d'Oakeley en matières 
sacramentaire et liturgique. 

DS, t. 1, col. 650, 654. 


Geoffrey RoweLL. 


OBÉISSANCE. — I. Obéissance de Jésus. — 
IT. Obéissance de la foi. — III. Formes concrètes de 
l'obéissance du chrétien. — IV. Obéissance évangélique 
et ministère de Pierre. 

En contexte chrétien, il n’est d’authentique vision 
de l’obéissance que celle qui s’enracine dans le mystère 
de Jésus « qui, tout Fils qu’il était, apprit par ses 
souffrances l’obéissance » (Hébr. 5, 8). C’est à la lumière 
de cette obéissance de Jésus qu’on doit relire l’obéis- 
sance de l’ancienne Alliance pour en découvrir le sens 
et, dans son sillage, qu’il faut situer l’obéissance chré- 
tienne pour en comprendre la nature et en déceler les 
implications profondes. 


1. L'OBÉISSANCE DE JÉSUS 


4. Soumission (bror«yh) et obéissance (üraxof). 
— Il convient de remarquer d’entrée de jeu que, mis 
à part Luc 2, 51 qui parle du comportement de Jésus 
enfant envers Marie et Joseph, le nouveau Testament 
n'emploie jamais pour désigner l'attitude de Jésus le 
nom Üroræyh ou le verbe qui lui correspond. Or ce 
nom et ce verbe (au passif) mettent en relief l'attitude 
de celui qui « se soumet », cède devant un supérieur, 
agit comme le « sujet » d’un plus puissant, entre sous le 
pouvoir d’un autre qui le domine, acquiesce aux 
impératifs de la hiérarchie sociale (l’esclave est soumis 
à son maître, Tite 2, 9; les jeunes sont soumis aux 
anciens, 4 Pierre 5, 5; les femmes sont soumises à 
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leur mari, Col. 3, 18; les citoyens sont soumis aux 
magistrats, Tite 3, 1; la Création est soumise à la vanité, 
Rom. 8, 20). La liberté a ici peu d'initiative : il s’agit 
avant tout de consentir à l’ordre hiérarchique des . 
choses, volontairement ou, si nécessaire, par la force. 
Le drame du péché, tel que Paul le comprend, s'inscrit 
là : en effet, la chair refuse la soumission à Dieu que 
l'ordre des choses exige (Rom. 8, 7). 

Le terme employé pour caractériser l’attitude de 
Jésus face au Père, et en des textes se proposant d’ex- 
primer l'essentiel de son œuvre salvifique, est ürxxoÿ 
ou le verbe qui lui correspond. Nom et verbe sont 
composés à partir de &xobetv, écouter. Littéralement, 
ils évoquent l'attitude de celui qui écoute la parole, 
mais en se mettant comme sous elle (6x6). 





En sens inverse, les termes rapxxoñ, raæpaxoveuv décrivent 
le comportement de celui qui écoute la parole, maïs en 50 
mettant à côté d’elle, comme parallèlement à elle, sans vrai- De 
ment « prêter l'oreille ». Le latin ab-oedientia et ob-oedire, d'où - 
viendra le français obéissance et obéir, portera le même lien 
explicite avec lécoute (ob-audio : je prête l'oreille à). 

Dans la langue du nouveau Testament, obéir c’est donc 
fondamentalement se mettre à l’écoute de la parole pour, 
imprégné par elle, agir en conséquence. La notion d’obéis- 
sance y garde la marque de l’usage antique (ainsi Platon, 
Phédon 59e; Criton 43a), la liant à l’action de l’homme qui, si 
l'on frappe à la porte, écoute attentivement pour reconnaître 
qui est là, puis ouvrir (cf. Actes 12, 13). Désobéir, c’est fonda- 
mentalement ne pas se mettre à l'écoute de la parole, ce qui 
implique le refus de poser les actes auxquels une écoute authen- 
tique conduirait (voir Kittel, t. 1, p. 224). Notons que la. 
langue française a retenu ce lien essentiel entre obéïissance et 
écoute : « écouter ses parents », c’est leur obéir. 


Il y a donc dans la notion d’obéissance appliquée à 
Jésus comme deux pôles étroitement liés : un pôle 
d’écoute, d’attention à la parole et un pôle d'exécution. 
Toutefois, c’est de la qualité de lécoute que tout 
dépend. Et cela implique la liberté. Ayant entendu, 
l’homme s’oblige. Mais il s’oblige parce qu'il se laisse 
transpercer par l'exigence qu’il perçoit dans la parole 
entendue. En d’autres termes, bien que san attitude 
soit marquée de soumission, on ne l’oblige pas à telle 
ou telle action, à tel ou tel comportement. Nul com- 
mandement venu de l’extérieur ne le contraint à se 
soumettre à quelque impératif que ce soit. Nulle néces- 
sité —— qu’elle vienne d’une autorité hiérarchique 
supérieure ou de la pression de l’ordre social — ne 
s'impose à lui. Il transforme lui-même en une décision 
qu’il se dicte l’exigence perçue dans la parole écoutée. 
Si bien que le cœur de sa démarche est, au sens le plus 
strict, l’accueil fait à la parole entendue et la façon 
dont il la transforme en un ordre qu’il se donne. A 
l'accent sur l'obligation, net dans la soumission de 
FPôroruyn, fait place l’accent sur lPerigence avec le 
souci de prêter au contenu de la parole toute l’attention 
requise. Il ne s’agit donc plus de se penser quitte parce. 
qu'on a exécuté un ordre, accompli un précepte. I 
s’agit au contraire de pénétrer avec son intelligence 
et son cœur dans le bonum (le bien) d’une parole qui, 
à cause de celui qui la profère et donc de son contenu 
objectif, s'impose d’elle-même. La soumission est comme 
absorbée dans une coopération, mieux dans une com- 
munion. ° | 

Certes, l’obéissance (üræxon) veut déboucher dans 
une décision conforme à la volonté de celui qui a dit 
la parole. Cette volonté est la norme à laquelle se 
mesurera la valeur de l’action. Mais elle n’est pas celle 








d’un Dieu qui impose une décision ou édicte des pré- 
ceptes à la façon dont les responsables de l’ordre social 
le font (en exigeant la soumission de l’ôrorayh). Elle 
est celle d’un Dieu qui invite la liberté de l’homme à 
communier à son dessein. Car nous sommes en plein 
mystère de la relation de Dieu avec celui qu'il a fait 
« à son image » et qu’il veut associer à son œuvre, en 
respectant la créativité dont il l’a doté. L’obéissance 
est la rencontre de deux libertés, dont l’une toutefois 
sait qu’elle dépend de l’autre et que cette dépendance 
est pour elle constitutive. Elle n’est donc parfaite 
que lorsque Dieu a devant lui non la soumission aveugl:, 
irresponsable et dépersonnalisante, d'un esclave, mais 
au contraire la communion aimante, empressée et 
libre d’un serviteur-partenaire, attentif à saisir ses 
signes, ses invitations, ses suggestions. Car Dieu veut 
une obéissance. d'homme. Et puisqu'il n'existe pas 
de réponse vraiment humaine qui ne soit libre, cette 
obéissance engage l’intelligence et la liberté. Elle jaillit 
du plus profond de la personne, non d’une soumission 
obligée. N'est-ce pas le sens de l'affirmation de Jérémie 
sur l'Alliance Nouvelle : « Je mettrai ma Loi au fond 
de leur être et je l’écrirai sur leur cœur » (Jér. 31, 38)? 


Qu’entendre ici par liberté? Tout simplement ce qui fait 
que l’homme est, à son niveau, la source des actions émanant 
de lui. Il ne s’agit donc pas simplement de la faculté de choisir 
entre deux possibilités, mais, plus fondamentalement, du pou- 
voir de s’engager tout entier dans ce que l’on fait. En sorte 
que Pacte libre est celui dans lequel la personne se compromet 
avec sa propre responsabilité, ne se contentant pas de s’y 
voir entraîner malgré elle. Cet engagement s’enracine néces- 
sairement dans un certain jugement, qui est comme l'écho de 
la parole entendue dont on pèse le sens et les implications. 
L'homme est libre lorsqu'il accomplit ce qu'il juge être le 
bien; alors même que cet acte serait le seul qui lui soit proposé. 
En effet, la liberté ne croît pas en fonction du nombre des 
possibilités qui lui sont offertes et parmi lesquelles elle doit 
choisir. Elle croît en fonction de l’authenticité et de la pléni- 
tude de l'engagement de la personne dans ce qu'elle fait. Là 
se nouent obéissance et liberté. L’homme authentiquement 
obéissant est moins celui qui, mis en face de plusieurs options, 
choiïsit — en ayant conscience qu’il pourrait légitimement en 
prendre une autre — la plus conforme à la volonté de Dieu 
{ou à celle d’un supérieur humain) que celui qui met tout le 
poids de sa personnalité et de son amour dans ce qu’il fait pour 
un autre, même s’il n’a jamais songé qu'il pourrait légitime- 
ment faire autre chose. 


Ce jeu de l'écoute et de la liberté est ce qui constitue 
l’obéissance responsable. Si dans lôraxoh l’homme 
engage tout lui-même, c’est en effet que la responsa- 
bilité est un élément essentiel et caractéristique de 
lauthentique obéissance. Selon la belle expression de 
Dietrich Bonhoeffer, « l’obéissance et la responsabilité 
s’engrènent l’une dans l’autre, de sorte que la respon- 
sabilité ne commence pas où s’arrête l’obéissance, mais 
que l'on obéit dans la responsabilité » (Éthique, trad. 
L. Jeanneret, Genève, 1965, p. 206); « l’obéissance 
sans liberté est esclavage, la liberté sans obéissance 
est arbitraire ». 

L'Écriture lit dans cette imbrication nécessaire et 
structurante l’expression de l’authentique relation de 
Dieu et de l’homme sous la grâce. D’une part, l’homme 
doit se mettre à l'écoute de Dieu pour apprendre de 
celui-ci ce qui est vrai et ce qui est bon, limité quil 
est dans sa réalité de créature et englué dans son péché 
(un péché qui s’enracine dans un mauvais usage de sa 
liberté). Mais d’autre part, lorsqu'il a ainsi écouté, il 
lui revient de « recréer cette volonté à partir de lui- 
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même » (ibidem). La dépendance est donc, il importe 
de le souligner, non celle d'une pseudo-liberté à l’en- 
droit de la seule liberté qui seraît digne de ce nom, 
mais celle d’une authentique liberté face à sa source. 
Cela découle de Ia nature de l’homme comme image 
de Dieu. L'esprit humain accueille. Mais entre cet 
accueil et l'exécution du bien en cause se situe la lente 
et parfois douloureuse gestation d’un « oui » jaillissant 
de la liberté elle-même et dans lequel la personne se 
rend responsable de son acte. Au sens le plus strict 
du terme, l'homme fait de cet acte son acte, un acte 
dont il est prêt à subir les conséquences, à ce point 
que, si par la suite cet acte se révèle mauvais, il ne 
pourra s’en prendre qu’à lui. Telle est d’ailleurs l’ori- 
gine profonde de la contritio (contrition), et la raison 
de son rôle essentiel dans le dynamisme de la pénitence 
chrétienne. 


2. I nous a sauvés par son obéissance 
(taxon). — 19 Il est très important que les TexTESs 
décrivant le rôle de Jésus dans l’œuvre du Salut utilisent 
le terme üraxoÿ (obéissance), pour caractériser l'aspect 
subjectif de l'acte rédempteur. Les trois textes essen- 
tiels sont Rom. 5, 19; Phil. 2, 8-9; Hébr. 5, 8-9. 

1) Dans lé texte de la lestre aux Romains, Paul oppose 
V’obéissance de Jésus à la désobéissance (rapaxoñ) 
d'Adam. Or, « de même que par la désobéissance d’un 
seul homme la multitude a été rendue pécheresse, de 
même aussi, par l’obéissance (braxo) d’un seul, la 
multitude sera-t-elle rendue juste ». Il est clair qu'ici, 
comme dans tout le nouveau Testament (sauf Philé- 
mon 21, cf. Kittel, & 4, p. 225), le mot est employé 
avec la connotation religieuse que nous avons explicitée. 
Il implique une décision religieuse, face à Dieu. À la 
lumière de l'usage paulinien du terme (Rom. 1, 5; 
6, 16; 15, 18; 16, 19; 2 Cor. 7, 15: 10, 5-6}, on doit 
même ajouter que Jésus ne répond pas simplement 
aux exigences d’un Maître demandant soumission mais 
que l'attitude évoquée est « avant tout commandée 
par l'amour filial » (P. Grelot, Péché originel et rédemp- 
tion, Paris, 1973, p. 120) et que le passage « ne parle 
pas d’une nécessité imposée au Christ, mais plutôt 
(de) son empressement à accepter la mort pour les 
hommes » {K. Romaniuk, L'amour du Père et du Fils 
dans la sotériologie de saint Paul, coll. Analecta Biblica 
45, Rome, 1961, p. 104). C’est cette qualité d’obéissance 
qui rend salvifique, et pour la multitude des hommes, 
l'action de Jésus. 

2) Le même sens, avec les mêmes implications, se 
retrouve dans l’hymne liturgique que reprend la lettre 
aux Philippiens : « Il s’est abaïssé, devenant obéissant 
(6mñxooc) jusqu’à la mort, à la mort sur une croix; 
c'est pourquoi Dieu l’a souverainement élevé et lui a 
conféré le Nom qui est au-dessus de tout nom » (2, 8-9). 
L’hymne emploie l’adjectif et non pas le nom. Ici, 
comme dans les deux autres textes du nouveau Testa- 
ment où on le trouve {Actes 7, 39; 2 Cor. 2, 9), le sens 
de l’adjectif « est un sens religieux et l’est par excellence» 
(K. Romaniuk, p. 125). 

Mais la personnalité de l’obéissant donne une couleur 
bien particulière à son attitude religieuse : « non seule- 
ment Il meurt, comme tout homme doit le faire : Il 
devient obéissant jusqu’à la mort — de son propre 
choix libre et avec un but bien spécifique en vue » 
(R. P. Martin, Carmen Christi, Philippians 11, 5-11 in 
Recent Interpretation and in the Seiting of Early Christian 
Worship, Cambridge, 1967, p. 228; cf. E. Käsemann, 
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Kritische Analyse von Phil. 2.5-11, dans Zeitschrift 
für Theologie und Kirche, t. 47, 1950, p. 343; repris 
dans Eregetische Versuche und Besinnung, t. 1, Gôttin- 
gen, 14960, p. 79). 


Dans cette mention d’une obéissance qui résume le mystère 
terrestre de Jésus, et dont l'aboutissement dévoile la pro- 
fondeur, l’accent est mis sur la volonté libre : on demeure 
dans le sillage du éaurèv éxévooev (Phil. 2, Ja) et du érenélvuaev 
éaurov (8), « il s’est dépouillé », « il s’est abaissé deve- 
nant obéissant jusqu’à la mort ». L’insistance sur le libre 
consentement est essentielle (cf. E. Käsemann, tbidem) : 
elle souligne la différence capitale entre la soumission à un 
ordre inévitable et la souveraine décision de cet obéissant. 


Quoi qu’il en soit du lien, discuté, entre cet hymne 
et l’image du Serviteur souffrant en Js. 53 (cf. J. Jere- 
mias, The -Servant of God, Londres, 1958, trad. de 
l’article [laïc de Kittel, t. 5; et la critique de R. Deich- 
gräber, Gotteshymnus und Christushymnus in der 
frühen Christenheit, Gôttingen, 1967, p. 118-1338, sur- 
tout 123-124), par cette liberté le Christ Jésus trans- 
cende l’Ebed Yahweh. Son obéissance est, en effet, 
moins une charge héroïquement supportée qu’un 
consentement dans lequel il engage volontairement 
tout lui-même. Alors le « jusqu’à la mort » prend son 
relief : il n’a pas un sens temporel, mais un sens quali- 
tatif (cet obéissant est allé jusqu’au dor absolu de 
lui-même). On notera enfin que l’hymne s’achève non 
sur l'évocation de la valeur rédemptrice de cette obéis- 
sance, mais sur sa relation avec l’exaltation de Celui-là 
même qui a obéi de cette façon. La puissance de Dieu 
ne se contente pas de le tirer du gouffre de la mort : 
elle l’introduit dans la communion à la Seigneurie 
divine. 

8) Très proche, bien que provenant d’un autre con- 
texte, est l'affirmation de la lettre aux Hébreux 5, 8-9 : 
« tout Fils qu’il était, il apprit par ses souffrances 
lobéissance (drawoñ), et, conduit jusqu’à son propre 
accomplissement, il devint pour tous ceux qui lui 
obéissent (braxobeiv) cause de salut éternel ». À travers 
la rude école de la souffrance, Jésus fait l’apprentissage 
de l’obéissance : la Croix (cf. 5, 7) sera la rencontre 
suprême de cette souffrance et de cette obéissance. 
Mais ici l'accent est mis sur la valeur pédagogique de 
l'épreuve de la souffrance. 


Ce passage s’éclaire s’il est lu en parallèle avec Hébr. 10, 
5-9, qui prête au Christ « entrant dans le monde » (10, 5) les 
sentiments suivants : « De sacrifice et d’offrande tu n'as 
pas voulu .… Alors j'ai dit : me voici car c’est bien de moi 
qu'il est écrit dans le rouleau du livre : Je suis venu, Dieu, 
pour faire ta volonté .… Il dit alors : Voici, je suis venu pour 
faire ta volonté » (10, 6-7.9); et l’auteur ajoute : « c’est dans 
cette volonté que nous avons été sanctifiés par l’offrande 
du corps de Jésus Christ faite une fois pour toutes » (10, 10). 


L’obéissance — dont l'idée apparaît en filigrane 
dans le chapitre 10 — est, de la part du Christ Jésus, 
comme la justification de sa venue {cf.C. Spicq, L’Épitre 
aux Hébreux, t. 2, Commentaire, coll. Études Bibliques, 
Paris, 1953, p. 304). Il s’agit bien d’une obéissance 
volontaire, impliquant la libre acceptation de l'exigence 
de Dieu (p. 305). De plus, la qualité de cette obéissance 
fait de l’unique et définitive oblation du corps de 
Jésus (cf. Hébr. 10, 5.12.14) le sacrifice suprême d’où 
dépend la sanctification des hommes. Or cette obéis- 
sance, qui conduit Jésus jusqu’à la consommation de 
son Sacerdoce et du pourquoi de sa venue, s’actualise, 


se fraie un chemin à travers la souffrance (5, 7-8) : 
la communion volontaire et libre à « la volonté » de 
Dieu passe par la communion réaliste au sort humain 
(cf. 4, 15; 5, 2). 

20 Les points de recoupement de ces trois textes 
indiquent les TRAITS ESSENTIELS de l’obéissance de 
Jésus : elle est au cœur même de l’œuvre du Salut, 
elle est ce qui conduit Jésus à son propre «achèvement », 
tout cela elle le doit avant tout à la liberté qui la 
transperce de part en part. La Croix — avec la somme 
des souffrances qui culmine là — n’est pas l’acte d’un 
esclave mené au supplice; elle est le « oui » jailli du 
profond d’une volonté en communion avec la volonté 
de Dieu et faisant sien le contenu de celle-ci, lorsqu’elle 
l’a perçu. La scène de l’Agonie de Gethsémani — à 
laquelle sans doute pensent l’hymne des Philippiens 
(cf. P. Grelot, op. cit., p. 345-846) et la lettre aux Hé- 
breux (cf. C. Spicq, op. cit., p. 113) — permet de saisir 
sur le vif le réalisme de ce « oui », prononcé dans l’an- 
goisse et l’effroï, mais qui n’a rien de la soumission 
à un précepte subi. Le « pourtant que ce ne soit pas 
ma volonté mais la tienne qui se réalise » (Luc 22, 42) 
et son écho dans l’évangile selon Jean — « maintenant 
mon âme est troublée et que dirai-je? Père, sauve-moi 
de cette heure? Mais c’est précisément pour cette heure 
que je suis venu, Père glorifie ton nom » (Jean 12, 
27-28) — montrent que Jésus lui-même, de par son 
obéissance lucide et courageuse, donne à sa mort son 
authentique valeur : elle est le sceau de sa communion 
au Père. 

L’évangile selon saint Jean permet d’élargir l’horizon 
de cette obéissance de Jésus. Il la situe, en effet, à 
l’intérieur même de l’état permanent de communion 
qui, selon lui, caractérise les relations de Jésus avec 
le Père. Le chapitre 17 est comme l’hymne final de 
cette harmonie des deux vouloirs. Le vouloir humain 
de Jésus passe en celui du Père par une sorte d’inclu- 
sion marquée d'amour, au point que le mobile de son 
existence n’est autre que l’accomplissement de la volonté 
de « Celui qui l’a envoyé ». Le but et la joie de son 
existence d'homme ne peuvent se trouver ailleurs : 
« Je t’ai glorifié sur la terre, j’ai achevé l’œuvre que tu 
m'as donné à faire » (17, 4); « tout ce qui est à moi 
est à toi comme tout ce qui est à toi est à moi » (17, 10; 
cf. 17,21.22); «tu m'as aimé dès avant la fondation 
du monde » (17, 24; cf. 17, 23); «tandis que le monde 
ne t’a pas connu, moi je t’ai connu » (17, 25). 

Lorsque Jean fait allusion à l’obéissance de Jésus 
— bien qu’il n'utilise pas le mot —, elle n’apparaît 
donc plus simplement comme une obéissance -libre. 
Elle se révèle aussi comme une obéissance inspirée 
par l'amour et de part en part transpercée par cet 
amour. 


Tel est le sens profond d’affirmations comme celles-ci : 
« Ma nourriture est de faire la volonté de celui qui m’a envoyé 
et d’accomplir son œuvre » (4, 34); « Moi, je ne puis rien faire 
de moi-même : je juge selon ce que j'entends (&ko6w), et mon 
jugement est juste parce que je ne cherche pas ma propre 
volonté mais la volonté de celui qui m’a envoyé » (5, 30); 
« je suis descendu du ciel pour faire non pas ma propre volonté 
mais la volonté de celui qui m’a envoyé » (6, 38); « celui qui 
m’a envoyé est avec moi : il ne m’a pas laissé seul parce que je 
fais toujours ce qui lui plaît » (8, 29); « si je ne fais pas les 
œuvres de mon Père, continuez à ne pas me croire » (10, 37). 


L'énumération est éclairante. Si dans l’obéissänce 
il y a obligation, c’est celle qu’impose l'exigence de 
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l'amour du Père. Aussi, cet accueil du vouloir salvifique 
du Père dans l’adoration et l'amour explique-t-il pour- 
quoi et comment l’obéissance de la vie du Fils devient 
Salut du monde. Tout ce que Jésus fait, il le fait par 
obéissance. Non par soumission à un précepte inévi- 
table ou par acceptation d’une charge imposée. Mais 
simplement parce que, à cause de son amour du Père, 
tout ce que veut celui-ci devient objet de son propre 
vouloir. 

On comprend mieux ainsi pourquoi la Résurrection 
est le sceau que Dieu appose sur l’obéissance de Jésus. 
Comment, en effet, ainsi portée par la communion 
qu’inspire un profond amour mutuel, l’obéissance 
pourrait-elle être destructrice? L’évangile johannique 
et l'hymne liturgique insérée dans la lettre aux Philip- 
piens le disent nettement : si elle mène à des situations 
dramatiques — dont Gethsemani et son parallèle en 
Jean 12, 27-28 font mesurer le tragique —, l’obéissance 
telle que la vit Jésus ne s'explique pas par un vouloir 
d’ascétique destruction de soi-même, d’holocauste de 
la volonté propre, de piétinement méritoire de soi- 
même. Elle s'explique, au contraire, par le dessein 
du cœur du Père : conduire l’homme à la plénitude de 
la communion avec lui. Elle débouche dans la Résurrec- 
tion. D'elle jaillit la surexaltation (Phil. 2, 9 
dnep-bbocev) comme Seigneur de celui qui pendait 
sur la Croix. Selon l’ensemble du donné évangélique 
que nous avons évoqué, la Résurrection vue sous son 
jour d’exaltation (cf. X. Léon-Dufour, Résurrection de 
Jésus et message pascal, Paris, 1974, p. 57-79) repré- 
sente, en effet, l’accomplissement du dynamisme de 
l’obéissance. Cela est lisible en filigrane dans le cha- 
pitre 17 de Jean {« Je t’ai glorifié sur la terre, j'ai 
achevé l’œuvre que tu m'as donné à faire, maintenant 
Père glorifie-moi », 17, 4-5) et surtout dans l’hymne 
de la lettre aux Philippiens {« c’est pourquoi Dieu l’a 
surexalté », 2, 9). Dieu mène à son achèvement, à sa 
consommation finale, la communion fidèlement inau- 
gurée dans l’obéissance de celui qui a pris « la condition 
de serviteur » (ou « du Serviteur » si l'intuition de 
J. Jeremias est juste: cf. R. P. Martin, op. cüt., p. 182- 
490) : il introduit en sa propre Seigneurie celui qui s’est 
rendu « obéissant jusqu’à la mort». La gloire du Seigneur 
Jésus apparaît comme la floraison de l’obéissance du 
Crucifié : « ce que tu veux, non ce que je veux » (Marc 
14, 36). 

Il nous semble nécessaire d'éviter soigneusement de faire 
d’abord appel à la catégorie de mérite : la Résurrection n’est pas 
la « récompense » du mérite de l’obéissance, comme si celle-ci 
forçait en quelque sorte la main de Dieu. Elle est l'entrée de la 
plénitude de la grâce de Dieu dans la plénitude de la fidélité 
de Jésus. En d’autres termes, la Résurrection est la part 
proprement divine de ce mystère de communion mutuelle 
qu'est l’ôünœxon de Jésus. 


Le contraste avec le drame d'Adam n’en devient 
que plus saisissant. Le passage de Rom. 5, 19 cité ci- 
dessus se bâtit sur l’antithèse : obéissance de Jésus 
Christ débouchant sur la justice et la vie, et rœpaxoñ 
{(désobéissance) d'Adam aboutissant au péché et à la 
Mort (5, 21). Plusieurs spécialistes de la lettre aux 
Philippiens voient dans l'hymne du chapitre 2 une 
opposition similaire, quoiqu’implicite, entre l'attitude 
d'Adam décrite en Gen. 3, 5 et 22 («si vous mangez 
vous serez comme des dieux »} et l'attitude de Celui 
qui « n’a pas considéré comme une proie à saisir d’être 
légal de Dieu » (Phil. 2, 6) : le Christ Jésus prend le 
contre-pied de l'attitude d'Adam (cf. L. Bouyer, Har- 
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pagmos, RSR, t. 39, 1951, p. 281-288: R. P. Martin, 
op- cit., p. 161-164). Il y a un parallèle entre ce que 
l’obéissance de Jésus fait pour le Salut et la Vie et ce 
que la désobéissance d'Adam fait pour le péché et la 
Mort. Mais tout se greffe sur l'attitude de l’un et de 
lautre face à Dieu : l’un se situe dans la libre et amou- 
reuse reconnaissance de la relation Dieu-homme avec 
ce qu’elle implique pour la communion au mystérieux 
dessein divin, l’autre refuse la vérité de cette relation. 
Là s’est joué et continue de se jouer le drame de l'hu- 
manité, drame de reconnaissance de la vérité de l’homme 
devant Dieu. À ce que la tradition chrétienne appellera 
l’orgueil d'Adam fait face la kénose de Celui « qui se 
trouvant en forme de Dieu se vida lui-même. 


s’abaissa lui-même devenant obéissant jusqu’à la mort, *: 


à une mort en Croix » (Phil. 2, 6-8). L’obéissance amou- 
reuse de Jésus, dans laquelle la volonté propre de celui 
« qui est dans la ressemblance de l’homme » (7) se veut 
seconde face à la volonté de Dieu, et donc se soumet 
à celle-ci, germe de l’état créé par la kénose. Mais cet 
état de dépouillement des prétentions indues, de pau- 
vreté et de transparence intérieure, de propension à 
renoncer à sa volonté propre lorsque la volonté du 
Père est en cause, n’a rien à voir avec un vouloir maso- 
chiste d’autodestruction. Il n’ést rien d’autre que 
l'expression radicale, limite, de la condition de l’image 
de Dieu devant Celui « à l’image duquel » elle est faite 
(cf.‘Gen. 1, 26; 2 Cor. 4, &; Col. 1, 15). 


Voir P. Henry, art. Kénose, DBS, t. 5, 4957, col. 7-161; 
compléments bibliographiques, t. 7, 1965, col. 1223-1232; 
— Ch. H. Talbert, The Problem of Pre-existence in Philip- 
pians ?, 6-11, dans Journal of biblical Literature, &. 86, 1967, 
p- 441-153. 


3. De l'obéissance à la filiation éternelle. . 
— Si l’obéissance de Jésus exprime l’authentique vérité 
de l’homme devant Dieu, elle est aussi ce qui permet à 
la Tradition chrétienne, la contemplant à la lumière 
de la Résurrection, de confesser qu’en son mystère 
Dieu est Père et Fils. Car pour le Christ Jésus, obéir 
au Père c'est précisément révéler son être de Fils. 
Son obéissance ouvre ainsi une perspective discrète 
mais précieuse sur la vie éternelle de Dieu : la foi en 
la Trinité des personnes divines en découlera. 

L’évangile selon Jean porte sans nul doute, parmi 
les fils de sa trame, la certitude que lPattitude de Jésus 
face au Père traduit un secret plus profond. Le « En 
vérité je vous le dis, avant qu’Abraham fût, je suis » 
(8, 58) et le « Au commencement était le Verbe, et le 
Verbe était tourné vers Dieu, et le Verbe était Dieu. 
et le Verbe devint chair et il a habité parmi nous, et 
nous avons vu sa gloire, cette gloire que, Fils unique 
plein de grâce et de vérité, il tient du Père » (1, 1.2.14) 
ne sauraient être pris pour des textes secondaires ou 
accessoires (cf. R. E. Brown, The Gospel according to 
John 1-12, New York, 1966, p. 366-368, cf. 30-85). 
Ils présentent la toile de fond sur laquelle se déploie 
la mission de Jésus. 

Or, d’une part, celui-ci agit comme ayant en face 
de lui le Père, un Père dont il est distinct, qu’il consi- 
dère comme source et référence nécessaire de ce qu’il 
accomplit et, plus radicalement encore, de ce qu’il 
est lui-même en sa mission. Car à travers les paroles, 
les signes et la destinée de Jésus, Dieu lui-même, et 
non Jésus seul, se manifeste, déclare sa vraie nature 
{of. 9, 3; 141, 4; 12, 8). 

L'obéissance de Jésus permet aïnsi la traduction et 
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la révélation en chair humaine de ce qui est comme la 
définition de Dieu pour l’homme. Par elle, en effet, 
à travers ce que Jésus est, ce qu’il déclare, ce qu'il 
accomplit, c’est la réalité même du Père « plus grand 
que Jésus » qui se fait connaître (cf. 1, 18; 10, 38; 14, 
7-11; 17, 6). Ï1 faut lire à la suite Jean 3, 16 (« Dieu a 
tant aimé le monde qu’il a donné son Fils, son Unique ») 
et Jean 15, 13 ( «il n’est pas de plus grand amour que 
de donner sa vie pour ceux qu’on aime »; cf. 1 Jean 4, 
40; 3, 16) pour percevoir clairement cette relation 
entre ce que Jésus fait par obéissance et ce que Dieu 
est en son éternel vouloir de Salut. L’obéissance de 
Jésus amène à sa plénitude la révélation du Dieu 
fidèle, communiquant aux hommes ce qu’il peut leur 
communiquer de lui-même : le Dieu-se-donnant mani- 
feste pleinement sa nature dans l’acte de Jésus-se- 
donnant. 

Mais d’autre part, tout l’évangile selon Jean — por- 
tant au niveau transcendant l’analogie biblique de la 
relation père-fils — ne cesse d’insinuer {et souvent 
d’une façon catégorique) que la relation entre la source 
de la volonté divine salvifique et celui qui l’accueille 
dans l’amour et la communion, entre Celui dont tout 
vient radicalement et celui par qui tout est transmis 
fidèlement, s’enracine en une distinction ou une dualité 
présente en Dieu « bien avant la Création du monde » 
{cf. 17, 5 et 24). Jean rejoint l'intuition de Paul en 
2 Cor. 8, 9. La Tradition dira qu’en l'intimité divine, 
là où la Divinité se déploie en communion, existe un 
ordre. Bien qu’il soit Dieu (1, 1-2; 8, 58), le Fils reçoit 
de Celui que Jésus appelle le Père toute sa réalité 
divine. Il est « Dieu de Dieu », éternellement accueil, 
communion à Ce qui n’a pour origine que le Père. Dans 
l’infrangible cornmunion divine, le Fils reçoit du Père 
et accepte l’unique vouloir de Salut. Avant l’Incarna- 
tion, avant même la Création, dans ce commencement 
absolu que contemple le prologue de Jean, celui qui 
habitera parmi les hommes comme « Fils unique plein 
de grâce et de vérité » est le oui dit au dessein du Père. 
Telle est lultime origine de ce que nous appelons 
l’obéissance de Jésus, Fils de Dieu dans la chair, 
Image de Dieu comme tout homme, Jésus grave en sa 
volonté humaine le dynamisme tout originel de la vie 
éternelle de Dieu. En lui l’obéissance du Fils et celle 
de l’homme image se nouent. La seconde amène la 
première à son ultime réalisme et à son ultime expres- 
sion. La première donne à la seconde sa profondeur 
et sa dignité : si elle s’enracine dans l'éternel mystère 
du Fils comme en son modèle, l’obéissance de l’image 
de Dieu a une indicible noblesse, On comprend alors 
pourquoi l’Écriture lie le sort de l’homme à l'épreuve 
de son obéissance. Et la théologie de la lettre aux 
Hébreux s'explique : il fallait que « tout Fils qu’il 
était, (le Christ) apprît par ses souffrances l’obéissance » 
(5, 8). 


Il. L'OBÉISSANCE DE LA FOI 


A la lumière de l’obéissance de Jésus, la nature de 
la foi s’éclaire. Car la foi est obéissance, et dans la 
lettre aux Romains Paul la décrit explicitement comme 
Üraxon miotews (1, 5; 16, 26). L’obéissance de la foi 
constitue le registre le plus fondamental de l'entrée 
des chrétiens (comme individus et comme groupe) dans 
la communion à l’obéissance de Jésus. 


Il est clair, en effet, que le chapitre 17 de Jean (trop peu 
étudié sous cet aspect précis) ne cesse de lier la foi des dis- 


ciples à leur entrée dans la communion du Père et du Fils : «ils 
ont observé ta parole; ils savent ... que les paroles que je leur 
ai données sont celles que tu m’as données; ils les ont reçues, 
ils ont véritablement connu que je suis sorti de toi, ils ont cru 
que tu m’as envoyé; je prie pour eux .. qu’ils soient un comme 
nous sommes un; .. je leur ai donné ta parole; ..…. je prie aussi 
pour tous ceux qui grâce à leur parole croient en moi : que tous 
soient un comme toi, Père, tu es en moi et que je suis en toi, 
qu’ils soient en nous eux aussi afin que le monde croie que tu 
m'as envoyé; .. qu'ils soient un comme nous sommes un, 
moi en eux comme toi en moi, qu'ils parviennent à l'unité 
parfaite et qu’ainsi le monde puisse connaître que c’est toi 
qui m’as envoyé; … je leur ai fait connaître ton nom et je le 
leur ferai connaître encore afin que l'amour dont tu m’as aimé 
soit en eux et moi en eux » (17, 6-26). Et Jésus qui parle ainsi 
a, en son obéissance, « achevé l’œuvre » confiée par le Père 
(17, 4). 


4. La foi : écoute accueillante de Dieu qui 
parle. — Si la foi est une düraxo, elle le tient avant 
tout de l’écoute qui lui est essentielle. Pour l’ancien 
et le nouveau Testament, en effet, croire c’est d’abord 
prêter à la Parole de Dieu une oreiïlle attentive et accueil- 
lante. Car à la source de la foi biblique il y a toujours 
Dieu, mais un Dieu qui parle, et face à ce Dieu un 
peuple ou un individu à l'écoute. La foi est comme 
la conséquence première du fait que le Dieu de la Bible, 
depuis les origines, agit et se révèle par sa Parole. 
Aussi, quiconque veut «entrer en contact avec Jui — 
dans l’Alliance ou dans la communion de grâce — doit 
tout d’abord écouter puis accueillir, en en acceptant 
Pimpact, la Parole de ce Dieu. Sans écoute, pas de 
lien possible avec Celui qui se révèle dans « une Parole 
faite pour être entendue » {Kittel, t. 1, p. 220) et qui 
ne saurait être reçue autrement. 


Cela vaut de la foi d'Abraham si on a soin de la saisir à 
son point initial (« Yahvé dit à Abram : Quitte ton pays … 
Abram partit comme avait dit Yahvé », Gen. 12, 1.4) et au 
moment de sa pleine maturation dans l'épreuve (« Dieu dit 
Abraham, Abraham Il répondit : Me voici. Dieu dit : Prends 
ton fils, ton unique », 22, 12). Mais cela est également carac- 
téristique de l’Alliance, considérée dans l’acte qui la scelle au 
Sinaï — « Si vous écoutez ma voix. et le peuple entier répon- 
dit d'un commun accord : tout ce que Yahvé a dit nous le 
ferons » (Ex. 19, 5 et 8) — et dans sa tortueuse histoire. Au 
point que, tout au long de la Bible, les expressions « écouter 
Yahvé » et « croire en Yahvé » sont quasi synonymes (ainsi 
Deut. 9, 23; Ps. 106, 24-25). D'ailleurs, quand l'esprit de Yahvé 
soulève les prophètes pour secouer par eux la foi d’un peuple 
assoupi ou tenté, c’est toujours d'écoute qu'il s’agit : « cieux, 
écoutez; terre, prête l'oreille » (Zs. 1, 2; cf. 4, 10; 41, 4; 48, 1; 
49, 1; 54, 1; 53, 1; etc.); « écoutez ceci, les anciens, prêtez 
l'oreille, tous les habitants du pays » (Joël 4, 2); « écoutez, 
les peuples, sois attentive, terre » (Michée, 1, 2) ; « écoutez 
cette parole que Yahvé prononce contre vous » (Amos 3, 1), 
etc. Lorsqu'elle est transparente, cette écoute conduit à l’ac- 
cueil de foi et à l'acceptation des exigences de cet accueil. 
Celui-ci est un accueil engageant. 


Jésus met au cœur de sa mission le souci de creuser 
en ses auditeurs cet espace d’accueil, et souvent revient 
sur ses lèvres la question « crois-tu? » ou l’injonction 
« crois! » (ainsi Marc 5, 36; Jean 9, 35-36). Dans cette 
ligne, la foi sera pour la communauté apostolique la 
réponse libre à l'Évangile — « Bonne Nouvelle de 
Dieu » annoncée et proclamée (cf. Rom. 10, 11-18 et 
1, 1) —, le oui que dans l'Esprit saint le chrétien dit 
à ce que Dieu propose en son Fils Jésus Christ. Dans 
ce oui passe déjà l’obéissance de la vie évangélique. 
L'écoute de l'Évangile, en effet, compromet l’homme 
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entier. Par elle, celui-ci se met « sous la Parole ». Il se 
laisse transpercer par elle. Or elle porte la puissance 
de l'Esprit de Dieu, qui est toute la force de l'amour 
gratuit pour l’homme. Écouter puis accueillir la Parole 
évangélique, c’est se placer sous la « dominance » de 
PEsprit même de Dieu — cet Esprit qui inspirait les 
prophètes et « avec la puissance duquel » Jésus préchait 
et agissait (cf. Luc &, 14) —, donc implicitement se 
soumettre à cette puissance, la laisser agir. Parce que 
la foi est un don gratuit {Éph. 2, 8-9), mais aussi parce 
que le Salut qu’elle offre gratuitement doit devenir 
l'affaire de la liberté humaine, l’écoute et l'accueil 
portent en eux inchoativement la force de l’obéissance : 
Péxoterv est déjà un ôraxoderv. 

La théologie chrétienne, tablant sur la non-évidence 
de ce que la Parole accueillie annonce (cf. 1 Cor. 13, 12; 
4 Pierre 1, 8; 2 Cor. 5, 7;-k; 18; Jean 20, 29), souligne 
d’ailleurs que l’assentiment de Ia foi (l’assensus fidei) 
implique un consentement (consensus) d'ordre volon- 
taire. L'homme n'accepte pas la Parole parce que sa 
propre intelligence lui fait reconnaître l'exactitude de 
ce que Dieu propose, mais parce qu’il a de bonnes 
raisons de faire confiance à celui qui parle : Dieu est 
crédible, lui qui s’est montré fidèle à ses promesses et 
capable de les tenir (cf. Rom. 4, 21; 3, &; 1 Cor. 1, 9), 
lui qui par la Résurrection a mis son sceau sur la 
Parole de Jésus (1 Cor. 15, 17). L’adhésion de l’esprit 
est donc portée par une décision de la volonté qui 
calme l'inquiétude de l'intelligence : « dans la connais- 
sance de foi c’est la volonté qui a la primauté », écrit 
Thomas d'Aquin (Contra Gentiles 111, 40; cf. De Veritate 
44, 1), car « la lumière de foi... fait adhérer (aux vérités 
à croire) par un acquiescement volontaire, facit volun- 
tarie assentire » (In Boethium ‘de Trin. 3, 1, ad 4). 
A ce point que, dans l’assentiment de foi, l’intel- 
ligence s'incline, telle une captive, devant l’ordre de 
la volonté (« fides captivare dicitur intellectum >», In 
nr Sent, d. 23, 2, 2, sol. 1). Or cette soumission de 
l'intelligence et l’ordre de la volonté qui la provoque 
ne s’expliquent que par l'autorité de la Parole : hanc 
electionem facit divina auctoritas (In Heb. xr, lect. 1, 
éd. Marietti, n. 558). Nous voilà en climat d’obéissance. 
La volonté libre de l’homme se soumet à l’autorité de 
la Parole d’un Dieu dont elle reconnaît la supériorité 
et dont elle sait qu’il ne trompe pas. A l'intelligence 
hésitante et privée d’évidence elle demande d’accepter 
ce que Dieu dit, tout en sachant que l’esprit demeurera 
inquiet. L'acte de foi est l’acte d’un esprit se soumet- 
tant à l'autorité de la Parole. Il est une « adoration» 
de l'intelligence et du cœur. Il ne l’est que dans l'Esprit 
saint. 


Nous parlons de l'autorité de la Parole. L’obéissance à 
l'Écriture, si fortement affirmée dans les églises issues de la 
Réforme, trouve là son explication. Le texte biblique est le 
moyen par lequel se transmet la parole apostolique, elle-même 
écho fidèle (dans l'Esprit saint) de la Parole incarnée, Jésus 
le Christ. Au sens strict, le chrétien écoute le Christ lui-même 
dans et par l’Écriture, et son obéissance (au sens que nous 
venens de préciser) a pour objet Dieu lui-même. Ceci ne pose 
guère problème, 


I} nous paraît plus important de souligner que, dans 
la mesure où elle se fonde sur le témoignage des Écri- 
tures, la foi se fonde sur une obéissance. Car les Écritures 
sont le fruit de l'événement d’obéissance qu'a été l’accueil 
de la Parole de Dieu par la communauté apostolique, 
événement unique, devenu normatif pour la suite de 
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l'histoire de l’Église. La confiance que la Tradition 
n'a jamais cessé de mettre dans les textes révélés 
s’appuie sur la conviction que les auteurs, quels qu'ils 
soient, se sont soumis à la Parole, en sorte que, s’il 
transmettent leur propre expérience, celle-ci est l’ex- 
pression d’une obéissance authentique à cet Évangile 
dont ils parlent. Autrement la foi des générations 
suivantes se fonderait sur du sable, et le « qui vous 
écoute m’écoute » {Luc 10, 16) devient faux. 


L’inspiration scripturaire s’articule sur l’obéissance des 
témoins : « La théopneustie (inspiration) au sens biblique 
signifie que, sans rien perdre de leur humanité réelle, certains 
hommes ont reçu et rempli pour nous la fonction spécifique 
du témoignage; que, sans jamais cesser d’être eux-mêmes, ils 
ont été placés sous l’auctoritas primaria, sous la souveraineté 
de Dieu, et qu’étant ainsi environnés, dominés et portés par le 
Saint-Esprit, ils ont été conduits à une attitude d’obéissance 
étroitement liée à l’immédiateté de leur confrontation à la 
révélation » (K. Barth, Dogmatique, vol. 1, t. 2, 3, Genève, 
4955, p. 47). Cetto obéissance, notons-le, ne supprimait en rien 
leur liberté : même dans ce cas, « il n’est de véritable obéis- 
sance que dans le cadre de la liberté » {ibidem). Dire que la foi 
est la foi apostolique, c’est dire qu’elle est la foi comprise et 
transmise dans et par une obéissance. 


L’obéissance au Magistère n’est sainement comprise 
qu'en relation avec cette dimension d'écoute, essentielle 
à Ja foi. Qu'il s’agisse des actes habituels du Magistère 
ou de ses interventions plus solennelles, l'attention 
que les chrétiens portent à la décision magistérieile 
est en fait orientée vers la Parole. Telle est la raison 
d'être du Magistère. Il est un serviteur de l'écoute 
de la Parole de Dieu. Et de deux façons. D'abord, il 
a pour fonction d’être l'instrument de l'Esprit pour 
la préparation des intelligences et des cœurs à l’accueil 
vrai de l'Évangile. Ensuite, il lui revient de préciser, 
d'expliquer, le contenu de ce que l’homme doit accueillir 
comme répondent à la vérité de Dieu, alors que cela 
n’est guère évident à son esprit. 


La Constitution Lumen Gentium de Vatican 11 le dit dans 
une belle formule : « Par le sens de la foi éveiilé et soutenu 
par l'Esprit de vérité sous la conduite du saint Magistère 
auquel il obéit fidèlement (cui fideliter obsequens), le Peuple de 
Dieu reçoit non Ja parole des hommes mais véritablement la 
Parole de Dieu (cf. 1 Thess. 2, 43), transmise aux saints une fois 
pour toutes (Jude 3), y adhère indéfectiblemént, la pénètre en 
profondeur par la rectitude du jugement et l’applique plas 
pleinement dans sa vie » {n. 12). 


Il est regrettable que, dans le ferme attachement 
au Magistère qui représente un de ses traits propres, 
la tradition catholique perde souvent de vue cette 
orientation essentiellement pédagogique du service 
magistériel, visant à conduire l’homme à s’en remettre 
à Dieu dans la soumission à l’autorité de la Parole. 
Seule l'adhésion à la Parole de Dieu a valeur absolue. 
Détourner son oreille de la parole du Magistère n’équi- 
vaut pas sans nuance (comme l'ont pensé certains 
théologiens de la Contre-Réforme et certains commen- 
tateurs de Vatican 1} à un refus masqué d'écouter la 
Parole de Dieu. I] s’agit là du refus de passer par le 
ou les maîtres que l'Esprit du Christ donne aux « fidè- 
les » pour que leur écoute de la Parole soït la plus 
authentique et la plus parfaite possible. Le Magistère 
est un service de l'intelligence dans le oui difficile, 
quoique libre, du croyant à une Parole qui le dépasse. 
Il ne saurait avoir pour effet de rendre ce out plus 
compliqué et moins aisé. 
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2. La foi : accueil de l'exigence de la Parole. 
—. À FPôraxo, la foi s'apparente non seulement par 
Pécoute maïs aussi par le mouvement vers la décision. 
De même, en effet, que l’obéissance tourne la personne 
vers l'exécution du contenu de la Parole entendue et 
accueillie, de même la foi pousse l’homme à se décider 
dans la ligne de la Parole acceptée. Par l’adhésion de 
l'intelligence, c’est tout l’homme qui se soumet à Dieu 
pour devenir en tout son être un oui à l'Évangile. La 
fidélité chrétienne s’ancre en définitive dans cette 
décision de la foi. Dire oui à l'Évangile revient à 
s'engager dans son exigence. 

La tradition biblique voit dans la foi d'Abraham 
l'exemple quasi normatif de ce lien connaturel entre 
foi et obéissance (cf. Gen. 12, 1; 15, 6; 22, 1; Rom. &, 
1-25; Gal. 3, 6-9; Hébr. 11, 8-19). La lettre aux Hébreux 

—surtout lie explicitement foi d'Abraham et obéissance 
dans une phrase où chaque mot et même la construc- 
tion grammaticale portent : « par la foi (rioter), 
étant appelé, Abraham obéit (brhxouoev) et partit pour 
un pays. » (11, 8}. D’ailleurs le oui qu’Abraham dit 
à Dieu a pour contenu, aussi bien dans son appel 
initial que dans l’épreuve du sacrifice d’Isaac (11, 17), 
moins une vérité à croire qu’un comportement à 
adopter. I] faut passer de l’accueil de la Parole à l’accom- 
plissement de son contenu. L’Amen de la foi est donc 
autant l’existence vécue dans la libre décision devant 
le vouloir de Dieu que la confession verbale (voir 
Deut. 27, 9-26, qui est très éclairant}). Parce que pour 
la Bible tout naît d’une foi, fondée dans une confiance 
absolue en un Dieu ayant fait Alliance avec l’homme, 
l’obéissance représente l'essence même de la fidélité 
du Peuple de Dieu. Car le Oui de la foi est dit à une 
Parole dont le contenu concerne formellement un Salut, 
dont Dieu seul a l'initiative et connaît le secret. Croire 
en la Parole d’un Dieu de Salut, c’est entrer dans le 
chemin de Salut qu’elle propose, donc obéir à ce 
qu’elle dicte. 


Ce lien entre foi et obéissance est révélateur de la vraie 
nature de la vie croyante même dans l’ancienne Alliance. 
Rudolf Bultmann le dit avec beaucoup de finesse : « Ce serait 
mal comprendre l’éthique juive que de la concevoir entière- 
ment dominée par l'idée de mérite. Même si celle-ci a été popu- 
laire, notamment dans certaines classes inférieures, ce n’est pas 
elle qui confère à la piété son caractère spécifique. Le trait 
principal de la piété juive est avant tout l’obéissance, une 
obéissance qui ne poursuit aucun but, mais qui se soumet sans 
poser de questions, une obéissance qui n’est pas l'exécution 
d’un contrat, mais qui résulte du respect de la majesté du Dieu 
Saint. L'homme ne doit pas être mû dans son comportement 
par la recherche d’un profit, mais par la crainte de Dieu, « au 
nom » de Dieu; ceci est constamment souligné comme une pro- 
testation contre la morale du mérite » (Jésus, mythologie et 
démythologisation, trad. franç., Paris, 1968, p. 79). Du fait 
qu’elle s’enracine dans Ia décision de la foi, la morale biblique 
ne peut pas, en effet, être conçue à partir de l’homme. Elle 
est essentiellement théologale. La soumission à Dieu n’est donc 
pas à confondre ici avec un renoncement résigné, encore moins 
avec une mortification ascétique obsédée par l’idée de récom- 
pense. Elle est un oui à Celui dont la Parole est maîtresse de vie 
et l'Esprit puissance de vie. 


La foi que Jésus demande, et où la communauté 
apostolique voit le fruit de l’annonce du kérygme 
(cf. Rom. 10, 14-15), radicalise cette exigence de remise 
totale de soi à l’autorité de la Parole et à la puissance 
de l'Esprit qui l’habite. Dans la ligne de Jér. 31, 31, 
Jésus intériorise l’Alliance, la met « au fond de l'être » 


et l’inscrit « sur le cœur », en sorte que le croyant ne 
peut plus se contenter de se soumettre à un recueil de 
lois, si nobles soient-elles, mais doit se rendre obéissant 
dans son être même. Ainsi le veut la communion de 
vie instaurée par la grâce. Pour l'Évangile, croire 
n’est pas simplement se soumettre au contenu de la 
Parole, mais, dans la conformité à l’attitude de Jésus 
lui-même, en arriver à ne faire qu’un avec l'exigence 
de cette Parole : « Là où l’homme approuve de lui- 
même ce qui lui est demandé, … là où l’homme est 
tout entier pour ce qu’il fait; mieux encore, là où 
l’homme est complètement dans ce qu’il fait, c’est-à-dire 
lorsqu'il ne fait pas quelque chose par obéissance, 
mais lorsqu'il est obéissant dans son être même » (R. 
Bultmann, ibidem, p. 83). Dire Oui à la Parole, dans 
l’acte de croire à son contenu, signifie donc se décider 
à devenir ce que Dieu veut. Ceci explique pourquoi 
la foi débouche nécessairement dans la conversion (et 
non la conversion dans la foi, comme l’a bien perçu 
Thomas d'Aquin}. Or la conversion est fondamentale- 
ment une obéissance. 

L’osmose foi-obéissance est encore, nous semble-t-il, 
plus profonde. L’obéissance évangélique atteint sa per- 
fection lorsque le croyant devient dans son comporte- 
ment et son action l’image de Celui au comportement 
et à l’action duquel il a dit Oui dans l’acte de foi. Le 
Sermon sur la montagne constitue la charte de cette 
obéissance évangélique, extrêmement exigeante mais 
aussi entièrement dégagée de tout légalisme. Le « vous 
serez parfaits comme votre Père céleste est parfait » 
(M1. 5, &8), compris à la lumière de son parallèle 
chez Euc « soyez miséricordieux comme votre Père 
est miséricordieux » (6, 86}, montre comment le carac- 
tère illimité de l'exigence est simplement l'envers du 
caractère illimité de la bienveillance de Dieu à laquelle 
le fidèle a décidé de croire. Il ne s’agit pas tant d’imiter 
Dieu — il est radicalement inimitable — que de refléter 
ou prolonger son comportement et son agir : parce 
qu’il fait miséricorde (et que dans la foi on devient 
l'objet de cette miséricorde), on fait miséricorde; 
parce qu’il pardonne (et que dans la foi on devient 
l'objet de son pardon), on pardonne; parce qu'il agit 
dans l’agapè (et que dans la foi on devient l’objet de cet 
agapè), on agit dans l’agapè. Tel est le sens profond 
de la demande du Pater « Pardonne-nous nos torts 
comme nous-mêmes nous pardonnons à ceux qui ont 
des torts envers nous » (M1. 6, 12). Mais telle est aussi 
dans la pensée johannique la racine profonde du grand 
commandement de la charité : « Voici mon commande- 
ment : aimez-vous les uns les autres comme je vous 
ai aimés » (15, 12}; « c’est à ceci que désormais nous 
connaissons l’amour : lui, Jésus, a donné sa vie pour 
nous; nous devons nous aussi donner notre vie pour 
nos frères » (1 Jean 3, 16); « si Dieu nous a aimés ainsi, 
nous devons nous aussi nous aimer les uns les autres» 
(4, 11). Se décider pour Dieu dans la foi revient donc 
à dire un oui d’alliance par lequel l'intégralité dé la 
vie et de l’action est soumise à Dieu. Nous recoupons 
ainsi ce que nous disions de l’obéissance comme loi 
constitutive de l’image face à sa source. Car elle permet 
au modèle d’imprégner l’image. 

La vie chrétienne apparaît ainsi comme le lent effort 
pour une entrée de plus en plus authentique dans cette 
exigence de la foi. C’est pourquoi la morale chrétienne 
ne saurait d’aucune façon se concevoir comme une 
morale de lobligation (dans laquelle la fidélité est 
jugée selon la conformité à des lois, faisant que l'obli- 
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gation cesse là où cesse la loi), mais comme une morale 
de l'exigence. On n’est jamais quitte envers le oui 
dit à la Parole dans Pacte de la foi. Mais il revient 
à la liberté, éclairée et guidée par l’intelligence, elle- 
même habitée par la puissance de l'Esprit saint de 
Dieu, d’entrer peu à peu (par une décision liée à l'écoute) 
dans le concret de cette exigence. Ici intervient — du 
moins pour la pensée thomiste — la prudence, sans 
laquelle l’obéissance se mue en démission ou en pur 
esclavage. Il y a, certes, des refus, des moments de 
lassitude, des erreurs, et plus profondément encore des 
interrogations sur la foi elle-même. Mais, laissé à sa 
responsabilité (et à l’assurance de l’action de l’Esprit 
en lui), le croyant sait que le Dieu de.sa foi est un 
Dieu fidèle et « compatissant », dont le pardon lui est 
toujours assuré dès lors qu’il agit dans la droiture. 
Exigence de Dieu et pardon de Dieu : telles sont les 
deux coordonnées à l’intérieur desquelles la liberté 
croyante se déploie dans l’obéissance. Plus l'exigence 
est rude, plus le pardon est assuré; plus le pardon est 
total, plus l'exigence est forte. Il serait certes plus 
facile de se borner à exécuter des ordres ou à se courber 
sous des commandements ponctuels; lexercice de la 
libre responsabilité dans l'exigence évangélique est 
coûteux. Mais l’obéissance n’ennoblit l’homme (d’une 
noblesse marquée par celle du Seigneur obéissant) 
qu'à ce prix. 





Dans les Dialogues des carmélites de G. Bernanos, sœur 
Claire, la vieille religieuse, a cette merveilleuse confession : 
« Nous savons, nous, que l’obéissance, pour paraître si diffé- 
rente du commandement, est aussi une charge. Ouil Ouil 
mes petites filles, il est aussi difficile d'apprendre à obéir qu’à 
commander. Obéir ce n’est pas se laisser passivement conduire, 
ainsi qu’un aveugle suit son chien. Une vieille religieuse 
comme moi ne souhaite rien de plus que mourir dans l’obéis- 
sance, mais dans une obéissance active et consciente » (5e 
tableau, scène 12; coll. Bibl. de la Pléiade, 4970, p. 1711). 
Cela vaut de toute obéissance évangélique. Et l’obéissance 
évangélique le tient de son enracinement total et constant dans 
la décision de la foi. 


Il est intéressant de le noter, cette vision de l’obéis- 
sance théologale — pour reprendre une appellation 
que nous avons proposée aïlleurs — permet de bien 
saisir le lien entre l’œuvre de Jésus conduite par son 
obéissance (6mæxoñ) et l’apostolat ecclésial. De par sa 
foi en Jésus et, par lui, en Dieu son Père, l’Église se 
trouve nécessairement associée à son obéissance, donc 
à sa façon d’accomplir sa mission. Parce qu’il est 
toujours dit in Christo, le oui de la foi est communion 
au oui de Jésus au Père (cf. Jean 17, 1-26; Hébr. 10, 
4-9). L'engagement « apostolique » (au sens actuel du 
terme) de la vie ecclésiale n’est pas extérieur à l’événe- 
ment de foi qui fait l’Église : il en est un élément 
essentiel. Certaines affirmations pauliniennes sur l’in- 
corporation au Christ et l'association de l’Église à 
l’œuvre du Seigneur Jésus prennent beaucoup de relief 
si on les lit sous cette lumière, qui ne nous paraît 
pas étrangère à l'intuition de Paul. 


LI. LES FORMES CONCRÈTES 
DE L'OBÉISSANCE DU CHRÉTIEN 


Si l'obéissance évangélique a avec la foi le lien 
étroit que nous avons découvert, il est évident qu’elle 
devra pénétrer les diverses vocations par lesquelles 
s’actualisent l’appel de la foi et les activités qui tissent 
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la vie chrétienne. En fait, l’enseignement du nouveau 
Testament s’intéresse souvent à l’obéissance des 
croyants en fonction des situations où la vie les met. 


1. Vocabulaire de l'obéissance chrétienne. 
— 1° Le terme clé pour désigner l’obéissance des chré- 
tiens est, on le devine, le nom üraxon avec le verbe 
correspondant, tous deux pris au sens que nous avons 
défini et sur lequel nous ne revenons pas. Il faut toute- 
fois noter, mais sans accorder trop d’importance à une 
remarque que l’usage profane des termes pousse à rela- 
tiviser, que parfois le verbe üroxobew est utilisé pour 
des situations de soumission, normalement exprimées 
par le mot ürorayh et le verbe correspondant. 


Ainsi Mt. 8, 27; Marc k, 41; Luc 8, 25; 17, 6, évoquant 
la soumission des éléments du monde à l’autorité de Jésus et 
des disciples; Marc 1, 27 parlant de la soumission des esprits 
impurs au commandement de Jésus; Rom. 6, 12.16.17 compa- 
rant la soumission de l’homme au péché à celle d’un esclave; 
Épk. 6, 1 et Col. 3, 20 traitant de la soumission des enfants aux 
parents; Éph. 6, 5 et Col. 3, 22, de celle des esclaves; 2 Thess. 3, 
14 où il s’agit de la relation entre l’Apôtre et ses fidèles; 1 Pierre 
3, 6 faisant de Sara l’exemple typique de la soumission des 
saintes femmes d’autrefois à leur mari. Mais, sauf un emploi 
(Philémon 21}, où il n’est pas dit du Christ, le nom ôraxoñ 
désigne toujours, d’une façon globale maïs dans un sens extré- 
mement dense, l’obéissance chrétienne vue comme l’expression 
par excellence du comportement chrétien face à l'Évangile. 
Ïl faut en dire autant de l’usage du verbe correspondant, mis 
à part les exceptions que nous venons de signaler. 


Cela paraît de la plus grande importance pour la 
vision chrétienne de ce qu’on appelle la vie morale. 
Amener les paiens à l’obéissance (Rom. 15, 18) c’est 
les conduire au Christ; être dans l’obéissance (16, 19; 
Phil. 2, 12) c’est être dans le Christ; avoir une obéis- 
sance totale (2 Cor. 2, 9) c’est vivre pleinement l'Évan- 
gile; obéir à l’Évangile (Rom. 10, 16; 2 Thess. 1, 8) 
c’est entrer dans le mystère de la foi qui justifie; 
obéir à la foi (Actes 6, 7) c’est être participant de 
l'espérance messianique. Toutes ces expressions se 
recoupent et explicitent les nombreuses facettes de 
lPentrée dans le Salut. 

29 Le nouveau Testament utilise amplement, en 
relation avec le comportement requis des chrétiens, 
le verbe üroré&ocetv et quatre fois le nom ürorayh. 
Dans un seul de ces emplois (2 Cor. 9, 13), le nom 
pourrait être synonyme de üxæxoñ, encore que le con- 
texte (celui de la collecte) donne raison à ceux qui 
préfèrent traduire par sujétion (ainsi la King James 
Version et la plupart des traductions anglaïses, et sur- . 
tout G. Delling, dans Kittel, t. 8, p. 47-48), accentuant: 
ainsi laspect de soumission volontariste : il s’agit’ 
de « surmonter une certaine résistance intérieure à la 
demande des chefs de la communauté de Jérusalem 
ou de Paul et à l'intégration dans la totalité de la 
fraternité chrétienne » (Delling, loco cit.). Dans les 
trois autres cas, le nom signifie la soumission de celle 
qui n’a pas d'initiative dans l'assemblée cultuelle 
(1 Tim. 2, 11), la sujétion des enfants au père de famille 
(3, 4), le fait de céder à des concessions compromettant 
l'Évangile (Gal. 2, 5). A strictement parler, il ne s’agit 
pas d’obéissance. L’attitude en question est la soumis- 
sion pure et simple. Or nous avons vu que dans la 
vision biblique de l’obéissance la soumission se trouve 
intégrée en un ensemble plus vaste dominé par l’idée 
d'écoute. Et cette intégration qualifie la soumission 
elle-même. 


Jr 
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Il en va de même pour plusieurs emplois du verbe 5rotéa- 
aa. D'ailleurs, « dans le nouveau Testament le verbe n’évoque 
pas immédiatement l’idée d’obéissance » (Delling, p. 41). I} 
met surtout en relief l’idée de subordination et de sujétion. 
C’est le cas lorsqu'il désigne la situation de l'enfant face aux 
parents (Luc 2, 51), de l’épouse face à l’époux (Col. 3, 18; 
Éph. 5, 22-24; 4 Pierre 3, 1 et 5), de l’esclave face au maitre 
(Tite 2, 9; 1 Pierre 2, 18), du citoyen face aux institutions 
humaines, rois, magistrats, gouverneurs (1 Pierre 2, 13, Rom. 
13, 1et 5; Tite 3, 1), des jeunes face aux anciens {1 Pierre 5, 5), 
des fidèles face aux chrétiens de grande qualité (1 Cor. 16, 16), 
des frères chrétiens dans leurs relations mutuelles (Épa. 5, 
21), et plus généralement de l’homme face à Dieu (Jacques 4, 
7; Hébr. 12, 9). La soumission à ces impératifs hiérarchiques 
relève plus d’un respect de l’ordre des choses ou d’un souci du 
bien commun que de l’obéissance au-sens strict. 


On ne saurait pourtant en conclure que le vocabu- 
laire de la sujétion échappe entièrement à la sphère 
de l’obéissance. Lorsque la soumission est vécue en 
référence directe au mystère de la Seigneurie de Jésus, 
elle dit infiniment plus que la pure et simple subordina- 
tion, acceptée parce que l’ordre des choses le veut. 
I est, en effet, nécessaire de rappeler que le verbe 
broréooetv (surtout à l'actif) sert à désigner, dans des 
textes centraux, la Seigneurie du Christ sur l’homme 
et la Création : « tout lui est soumis » (1 Cor. 15, 27-28; 
Éph. 1, 22; Hébr. 2, 5 et 8); il a le pouvoir de se sou- 
mettre absolument toutes choses (Phil. 3, 21), lui 
n'étant soumis qu’à son Père (1 Cor. 15, 27-28). Or 
au foyer de cette soumission universelle se trouve 
la soumission de l’Église (Éph. 5, 24), dans l'amour. 
Ceci donne à la soumission chrétienne, lorsqu’elle 
s'exerce à l’intérieur de la communauté, une dimension 
bien particulière. On ne saurait plus parler en termes 
de subordination ou de sujétion obligée, mais en 
termes de reconnaissance adoratrice de Celui qui, 
obéissant jusqu’à la mort, a été « surexalté », recevant 
le Nom au-dessus de tout nom « afin qu’au nom de 
Jésus tout genou fléchisse. et que toute langue confesse 
que le Seigneur c’est Jésus Christ, à la gloire de Dieu 
le Père » (Phil. 2, 9-11}. La soumission au Seigneur 
Jésus Christ mais aussi à ceux qui, dans la communauté, 
en sont comme le sacramentum se teinte alors de la 
couleur théologale que nous reconnaissions à l’ôtaxof. 

Ceci perce, nous semble-t-il, dans le grand texte 
d’Éphésiens 5, 21-83 sur le mariage. Le « soumettez- 
vous les uns aux autres » (5, 21} n’est dit qu’en référence 
au Christ : la femme se soumet à son mari « comme 
l'Église est soumise au Christ », mais parce que le mari 
aime sa femme « comme le Christ a aimé l’Église et 
s’est livré pour elle » (v. 24, 25, 29). On peut ainsi 
reprendre une situation de subordination établie par 
l’ordre social — la femme soumise au mari, comme 
les enfants aux parents — et lui donner une base nou- 
velle qui en change totalement la signification. De 
cette façon, d’ailleurs, l'appartenance au Christ pénètre 
et sanctifie l’existence humaine en ce qu’elle a à la 
fois de plus concret et de plus ordinaire. Il faut sou- 
ligner que dans Éph. 5, 24-29 et le mari et l'épouse 
sont appelés, de par la référence au mystère Christ- 
Église, à donner à l’autre priorité : le mari doit aimer 
son épouse comme le Christ a aimé (dans l’agapé, 5, 25), 
comme son propre corps (5, 28), comme lui-même 
(5, 33), « se livrant pour elle »; l’épouse doit respecter 
son mari et se soumettre à lui, mais comme l’Église 
le fait pour le Christ. Pour une communauté authen- 
tiquement soumise au Seigneur Jésus, communiant à 
la pauvreté de son obéissance « jusqu’à la mort, la 


mort sur une Croix », le « soumettez-vous les uns aux 
autres » (5, 21) devient une traduction, dans le vif de 
l'existence sociale, du « aimez-vous les uns les autres, 
comme le Christ vous a aimés ». Car ce que nous venons 
de dire de la relation époux-épouse vaut aussi de la 
relation entre chefs de la communauté (épiscopes, 
presbytres, apôtres) et communauté (cf. 4 Pierre 5, 
1-3) : la soumission. de la communauté n’est évangé- 
lique que si elle s’origine ailleurs que dans l’action d’un 
« pouvoir autoritaire » (1 Pierre 5, 3). Plus généralement 
encore, cela vaut de toute relation humaïne, trans- 
formée par la grâce de l'Esprit en relation fraternelle. 
Ainsi est surmontée la soumission à la chair (Rom. 8, 
7-8) et à la Loi (10, 3). 

3° Le nouveau Testament connaît un autre terme 
pour désigner une attitude proche de celle de lürax- 
obeuv : le verbe rneifeoflar (à mœpaxobeuv, désobéir, 
correspond alors netfeiv). 

Ce verbe exprime surtout, et vigoureusement, le fait 
de se laisser convaincre, de se laïsser persuader, de se 
laisser attirer ou séduire par une pensée. Si bien que 
l'attitude opposée est celle de la rébellion (ainsi Rom. 1, 
80; 2, 8; 40, 21: Éph. 2, 2° 5, 6; Hébr. 3, 18: 4, 6 et 11). 
I! s’agit donc plus de docilité, de souplesse spirituelle, 
voire de certitude dans un constat objectif, que d’obéis- 
sance comme telle avec tout ce qu’elle implique (ceci 
est évident en Luc 20, 6; Actes 5, 36; 21, 14, 28, 21; 
26, 26: 27, 11; Rom. 8, 38; 14, 14; 45, 14; 2 Tim. 1, 
5 et 12; Hébr. 6, 9), et souvent il faut traduire : « je 
suis convaincu que », « SOyez convaincus que ». 


I1 arrive toutefois que le sens du terme soit très proche de 
l'obéissance proprement dite. Ainsi en Hébr. 13, 17 (« soyez 
dociles face à vos dirigeants et soumettez-vous »}, Rom. 2, 8 
{« ceux qui... indociles à la vérité se montrent dociles à l’injus- 
tice »}, Gal. 5, 7 (« qui... vous à empêchés de demeurer dociles 
à la vérité? »} : le sens est dans ces cas analogue à celui de 
Jacques 3, 3 (« nous mettons un mors dans la bouche des che- 
vaux pour qu'ils se laissent guider »). Peut-être faut-il ajouter 
Luc 16, 31 («s'ils n’écoutent pas Moïse, .… même si quelqu'un 
ressuscite des morts, ils ne seront pas persuadés par lui ») 
et Actes 17, 4; 28, 24, mais nous en doutons. Quoi qu’il en 
soit, il semble préférable de ne pas effacer les nuances en tra- 
duisant par obéissance, comme le font certaines versions. La 
docilité à se laisser convaincre ou guider est d’ailleurs plus 
proche de la foi comme telle que de l’obéissance. 


49 Signalons enfin le verbe mefapyeiv (Actes 5, 
29 et 32; 27, 21; Tüte 8, 1). Ici il est clair que (sauf 
peut-être en Actes 27, 21) l’obéissance au sens strict est 
en cause : « il faut obéir à Dieu plutôt qu'aux hommes», 
« Dieu a donné l'Esprit saint à ceux qui lui obéissent », 
« ils doivent être soumis aux magistrats..., ils doivent 
obéir ». | 

Grâce à leurs nuances, qu’il faut respecter, et à leurs 
recoupements, ces vocables du nouveau Testament 
nous situent donc d’emblée dans un contexte infini- 
ment plus large que ce que, d’ordinaire, la prédication, 
la catéchèse et peut-être surtout la spiritualité pré- 
sentent comme vision chrétienne de l’obéissance. On 
aura noté combien, au moins pour deux d’entre eux 
— dont celui qui seul exprime Pidée d’obéissance au 
sens le plus spécifique et le plus strict — l'écoute, 
l'imprégnation par la parole, la docilité de l'esprit 
constituent l’élément déterminant autour duquel la 
notion s’articule. L’obéissance évangélique est un acte 
humain où l’intelligence joue un rôle clé, tout autant 
que la volonté et le cœur. Elle est l’attitude de l’homme 









se mettant « sous la Parole ». C’est pourquoi elle qualifie 
toute vocation chrétienne. 


2. Obéissance du chrétien et vocation de 


l'homme dans le monde. — La réflexion sur 


Vobéissance nous a sans cesse renvoyés au thème 
de l’homme image de Dieu, se situant devant sa source 
et son modèle. Or pour l'Écriture cette vision de 
l'homme image de Dieu est aussi ce qui rend compte 
de la vocation de l’homme dans le monde (cf. W. Zim- 
mérli, Die Welilichkeit des Alien Testaments, Gôttingen, 
4974, p. 45-57, — Der Mensch als Bild Gottes, éd. L. 
Scheffczick, Darmstadt, 1969; — H. W. Wolff, Anthro- 
pologie de l’ancien Testament, trad. E. de Peyer, Genève, 
1978, p. 139-145, — et les pages toujours actuelles de 
A. Gelin, L'homme selon la Bible, Paris, 1962, p. 45-25, 
et de E. Jacob, Théologie de l’ancien Testament, Neu- 
châtel-Paris, 1955, p. 122-147). La vocation de l’homme 
coïncide avec son obéissance à sa nature d’image de 
Dieu. 

Dire que l’homme est image de Dieu, c’est en effet 
le désigner avant tout dans sa fonction d’intendant de 
l'univers dont Dieu est le Créateur. Les œuvres des 
« mains de Dieu » sont confiées à l’homme qui reçoit 
pouvoir de les dominer, de les soumettre à sa propre 
autorité, exerçant ainsi « la souveraineté de Dieu, en 
tant que son intendant », non pour une « glorification 
arbitraire de lui-même mais parce qu’il est le manda- 
taire responsable de Dieu »; si bien que « son droit de 
dominateur et son devoir de souverain ne sont pas 
autonomes, ils existent par procuration » {Wolff, op. 
cit., p. 141). C’est pourquoi, « la relation de corres- 
pondance que l’expression image de Dieu indique doit 
d'abord être recherchée dans le fait que l’homme 
correspond à la parole par laquelle Dieu l’interpelle 
par sa façon d’écouter, d’obéir et de lui répondre » 
{(p. 140}. La lettre aux Colossiens, relisant ce mystère 
de l’homme à la lumière de l’œuvre du Christ, parlera 
précisément de revêtir « l’homme nouveau, celui qui, 
pour accéder à la connaissance, ne cesse d’être renouvelé 
à l’image de son Créateur » (3, 10; cf. 4, 15; 2 Cor. &, 
1-6 et 16). Ainsi, commentera Irénée, l’homme est 
conduit à son humanité véritable (Ado. Haer. v, 6, 1; 
éd. Harvey, t. 2, p. 433-434). ; 

L'homme véritable est donc, à la lumière de la 
Seigneurie du Christ et sous la puissance de l'Esprit, 
celui qui prend devant Dieu la responsabilité du monde 
mais en sachant qu’il la tient de Dieu. Il est obéissant, 
dans toute la richesse de sens que nous avons donnée 
à ce terme. Aïnsi d’ailleurs il se trouve « libéré » de la 
chape de superstititons imposée par les religions non 
révélées. Car l’homme obéissant est l’allié de Dieu, non 
le jouet de Ia Divinité. En tant qu’allié il ne peut 
plus considérer l’Histoire comme un fatwm : il lui 
revient au contraire de l’orienter pour qu’elle devienne 
ce que Dieu veut qu’elle soit. 


La Bible donne des indications sur ce vouloir divin auquel 
l’homme doit obéir pour le monde : Dieu veut une humanité 
dans la justice, la paix et l’amour, et en cette humanité un 
homme qui sache se tourner vers lui dans l’action de grâces 
et la louange. Dans ces perspectives, l’obéissance chrétienne a 
un objet très large, dépassant le registre purement spirituel ou 
eschatologique. Elle étreint la totalité du plan de Dieu sur la 
Création. Parlant du mandat particulier auquel l’homme doit 
obéir, L. Kôühler écrit : « c’est le mandat de la civilisation. Il 
concerne tous les hommes. Il englobe tous les temps; aucune 
activité humaine ne saurait se déployer sans lui être soumise. 
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L'histoire tout entière et tou teffort humain sont placés sous ce 
signe, dans la ligne de (la) parole biblique » (Der hebraische 
Mensch, 1953, p. 112-113, cité dans H. W. Wolff, op. cit., p.143- 
144). L'objet de l’obéissance de l’homme, devant Dieu et pour 
l'humanité, n’est autre que la gérance, la transformation, 
l’humanisation de la Création. 


On devine que tout le drame de l’homme dépend 
de sa manière de mettre en œuvre cette domination 
souveraine en en faisant une responsabilité assumée 
dans la constante référence à l'écoute de la volonté de 
Dieu, et non un pouvoir narcissique l’amenant à tout 
utiliser à son seul profit. En tout cela, il ne s’agit pas 
d’abord de solidarité avec les autres hommes maïs de 
communion au vouloir de Dieu lui-même et à l’inalté- 
rable fidélité divine envers l’œuvre de ses mains. 
L’obéissance de l’homme image de Dieu met en cause 
plus que l’homme. Elle est une authentique üræxoñ 
dont le vis-à-vis principal n’est autre que Dieu. 

I] faut ajouter que, de par sa loi même, cette obéis- 
sance de l’homme dans le monde veut s'ouvrir sur une 
autre dimension qui, à nos yeux, en est inséparable : 
une dimension doxologique d’adoration de celui qui se 
révèle comme le Dieu pour l’homme. L’obéissance bien 
comprise et bien vécue n’est pleine que lorsque, recon- 
naissant que tout vient d’un plus grand que l’homme, 
l’homme se tient au centre du monde dans la béné- 


diction et l’eucharistie. 


Une certaine façon de « dominer » le monde ou de le « pos- 
séder » ternit l’image de Dieu et corrompt fondamentalement 
l'obéissance. Là, en effet, où la responsabilité humaine ne 
s'ouvre plus sur la doxologie et le souci des autres hommes, 
l’obéissance est sur le point de se transformer en pure et sim- 
ple fraude. Et l’homme devient le tyran dominateur conduisant 
son monde à la ruine. L’authentique obéissance évangélique 
porte la marque de la pauvreté. Elle le tient de l’obéissance de 
Jésus lui-même, enracinée en sa kénose. Est-elle d’ailleurs autre 
chose que le rayonnement de la Seigneurie du Christ par son 
Corps, l'Église? 


8. « Conviction » et« responsabilité » dans 
l'obéissance chrétienne. — Les deux pôles de 
Fôraxon (écoute et décision), dont l'équilibre est en 
quelque sorte brisé dans les autres vocables que nous 
avons ci-dessus étudiés — car ils n’en privilégient qu’un 
— se trouvent à l’origine d’une difficile tension du 
comportement chrétien. Et cette tension nous semble 
être déterminante pour décrire adéquatement l’obéis- 
sance de l’homme dans le monde, telle que la foi chré- 
tienne la comprend. ‘ 

Dans une de ses intuitions d’une inégalable lucidité, 
Blaise Pascal avait vu comment « la foi embrasse plu- 
sieurs vérités qui semblent se contredire », Il y percevait 
l'origine d’une tentation pour certains chrétiens : « il 
arrive que, ne pouvant concevoir le rapport de deux 
vérités opposées, et croyant que l’aveu de l’une enferme 
l'exclusion de l’autre, ils s’attachent à l’une, ils excluent 
l'autre » (Pensées, éd. Brunschvicg, n. 862; éd. L. La- 
fuma, n. 733). Et il notait : « Les deux raisons contraires. 
Il faut commencer par là : sans cela on n’entend rien, 
et tout est hérétique. Et même, à la fin de chaque 
vérité, il faut ajouter qu’on se souvient de la vérité 
opposée » {n. 567 ou 576; cf. n. 863 ou 443, n. 865 ou 
786). Cette vision de Pascal vaut non seulement au 
niveau dogmatique de l'intelligence de la foi mais aussi 
à celui de l’action menée dans l’obéissance à l'Évangile. 

En se référant plus explicitement au Sermon sur la 
montagne, Max Weber a analysé. es différences et la 
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nécessaire complémentarité de deux obéissances con- 
traires, dictant deux comportements opposés. Elles 
répondent à ce qu’il nomme éthique de la respônsa- 
bilité (Verantwortungsethik} et éthique de la convic- 
tion (Gesinnungsethik). Or ces deux comportements 
sont liés à deux types différents d’incarnation de l’unique 
vocation chrétienne en ce monde, de la Pentecôte à la 
Parousie du Seigneur. Et c’est surtout en fonction d’eux 
que s’exerce la « prudence chrétienne », au sens précis 
que Thomas d’Aquin donne à ce terme. 

4° Le chrétien obéissant dans la conviction est celui 
qui, de par son appel personnel, veut aller jusqu’au 
bout de lexigence de la Parole évangélique, sans fléchir, 


donc « fait son devoir et en ce qui concerne le résultat... 


s’en remet à Dieu » (Max Weber, Politik als Beruf, 
dans Gesammelte politische Schriften, 2° éd., Tübingen, 
1958, p. 539; trad. Julien Freund, Le savant et la poli- 
tique, Paris, 1959, p. 187). De l'exigence évangélique 
il souligne avant tout le tranchant : « si quelqu’un te 
gifle sur la joue droite, tends-lui aussi Pautre »; « si 
quelqu'un te force à faire mille pas, fais-en deux mille 
avec lui »; « à qui veut t’emprunter, ne tourne pas le 
dos » (Mt. 5, 39. 41-42). Ce chrétien de la conviction 
engage certes sa « responsabilité » (autrement, son 
obéissance ne serait pas vraie et son attitude confinerait 
avec l’illuminisme), mais il le fait en fonction de la 
nécessité de veiller sur l’idéal, sur le maintien ferme 
des principes sans lesquels la grandeur humaine s’af- 
faisse, sur l’utopie qui permet à la personne de ne pas 
‘ se déshonorer dans le jeu des machiavélismes ou les 
arguties des casuistiques. Il refuse de voir s’éteindre 
la flamme du radicalisme évangélique. Pour lui, on ne 
plaisante pas avec le Sermon sur la montagne et ce 
qu’il porte de tension vers le « tout ou rien ». 


Aussi est-il souvent contestataire, dénonçant avec une 
vigueur teintée d’outrance les compromissions qui selon lui 
trichent avec la conviction évangélique. Dans l’ancien Testa- 
ment, les grands prophètes sont des hommes de la convic- 
tion; dans l’histoire de l’Église Jérôme Savonarole et Pascal 
en sont des exemples. Notons que le comportement de la 
conviction n’est pas nécessairement réactionnaire, conserva- 
teur ou « intégriste » : il peut être progressiste et a souvent 
partie liée avec les messianismes qui changent l’histoire 
humaine. 


29 Tout autre est le comportement du chrétien que 
sa fonction — surtout s’il est chargé d’autorité et 
investi d’une charge sociale — fait agir en engageant 
sa responsabilité personnelle dans la responsabilité. Il 
doit, en effet, agir raisonnablement, pesant les possi- 
bilités, prenant la décision qui permet d’atteindre le 
but autant qu’on le peut, avec ce que l’on a, même s’il 
faut pour cela rogner sur l’absolu de la conviction. 
Par-dessus tout, il doit « répondre des conséquences 
prévisibles de (ses) actes » (M. Weber, trad. citée, 
p. 187), compter avec les défaillances communes de 
l’homme et refuser de « se décharger sur les autres 
des conséquences de sa propre action pour autant qu’il 
aura pu les prévoir. Il dira donc : Ces conséquences 
sont imputables à ma propre action » (p. 187). Le 
chrétien obéissant selon ce comportement de la res- 
ponsabilité désire ardemment, tout autant que l’autre, 
être sincèrement fidèle à l'Évangile. Mais, précisément 
pour que le monde tel qu’il est puisse devenir ce que Dieu 
voudrait qu’il soit, donc pour accomplir là sa vocation 
d’intendance {d'image de Dieu), il lui faut tenir compte 
des hommes et des situations, chercher non le souhai- 


table mais le possible. Telle était la situation du roi 
de l’ancienne Alliance, apostrophé par le prophète qui 
laccusait de trahison. Cette obéissance passe par 
lhumble soumission au réel. 

3° S’il existe donc entre chrétiens de la conviction 
et chrétiens de la responsabilité une tension, celle-ci 
pourtant permet au peuple de Dieu comme tel de vivre 
concrètement son obéissance. $’il n’y avait que le 
comportement de la conviction, l’obéissance évangé- 
lique se changerait vite en un utopisme sans prise 
possible sur Phistoire, voire en un certain fanatisme. 
Mais d’autre part, comment opter radicalement pour 
le possible à l’exclusion du souhaitable, pour le rai- 
sonnable à l’exclusion de l’optimum? $’il n’existait que 
le comportement de la responsabilité, la communauté 
chrétienne se condamnerait à la médiocrité et à la 
stérilité : elle n’aurait plus rien à dire au monde au 
nom de l’obéissance à l'Évangile. Il faut que, au mo- 
ment opportun, la parole ou l’attitude des « chrétiens 
de la conviction » interpelle le comportement de leurs 
frères engagés dans le jeu de la responsabilité et leur 
dise, avec une certaine violence : « jusqu’ici mais pas 
plus loin » (cf. P. Ricœur, Éthique et politique, dans 
Esprit, février 1959, p. 230). D’ailleurs, « l’on n'aurait 
jamais pu atteindre le possible si dans le monde on ne 
s’était pas toujours et sans cesse attaqué à l'impossible » 
(Weber, trad. citée, p. 200). La dialectique de la convic- 
tion et de la responsabilité, la tension de l’optimum 
et du possible, le jeu « de la passion et du coup d’œil » 


‘{ibidem), l’interpellation du radical et du « raison- 


nable », la rencontre du prophète et du roi gardent le 
Peuple de Dieu à la fois dans l'écoute et dans la décision. 


Max Weber écrivait : « L’éthique de la conviction et l'éthique 


de la responsabilité ne sont pas contradictoires, mais elles se 


complètent et constituent ensemble l’homme authentique, 
c’est-à-dire un homme qui peut prétendre à la vocation poli- 
tique » (p. 199). I1 nous semble possible de gloser : elles font de 
l’Église, Corps du Christ, dans la complémentarité des appels 
et des fonctions, le lieu de l’obéissance de l’homme authentique, 
« c’est-à-dire un homme qui peut prétendre à la vocation 
d’image de Dieu, intendant de Dieu dans le monde ». Car il 
n'existe d’obéissance plénière que dans la communion de tou- 
tes les obéissances. Ceci ne vaut pas seulement de la communion 
des réponses fidèles à l'appel reçu mais aussi de la communion 
des modalités de l’obéissance. L’obéissance selon le comporte- 
ment de la responsabilité assume, en effet, les attitudes de 
Pôrorayh avec son accent sur la soumission à des impératifs 
sociaux liés au souci du bien commun, et celles du nel8cobat 
avec son arrêt sur la docilité à se laisser convaincre ou guider. 
L'obéissance chrétienne s’incarne ainsi dans la chair concrète 
de l'humanité. 


4. Obéissance des religieux. — A l’intérieur 
de l’obéissance du peuple-de Dieu, donc dans la tension 
entre l’obéissance selon la conviction et l’obéissance 
selon la responsabilité, l’obéissance des religieux repré- 
sente un cas typique du comportement de la conviction. 
Le projet de vie des religieux n’est, en effet, rien d’autre 
que la « suite du Christ », la sequela Christi (cf. J.M.R. 
Tillard, Devant Dieu et pour le monde, le projet des 
religieux, coll. Cogitatio fidei 75, Paris, 1975}. Or 
depuis les origines, on n’a jamais cessé. de chercher 
l'axe de cette sequela dans une communion à l'attitude 
de Jésus face au Père. Fondamentalement, la pro- 
fession religieuse — qui actualise un vœu global de la 
personne — est une démarche de la conviction, un 
geste prophétique que seule peut garder authentique 
une Ôôraxon de foi, livrant l’homme à la Parole. Le 
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vœu d’obéissance a pour but d’assurer précisément ce 
constant maintien dans le « Oui » à la Parole du Dieu 
et Père de Jésus. 

L'obéissance des religieux se fonde sur la prise au 
sérieux de la possibilité offerte à tout chrétien par le 
baptême : ne plus être seul pour écouter, comprendre 
la Parole de Dieu, se décider devant son exigence, 
exécuter ou accomplir la volonté de Dieu qu’elle trans- 
met. Le chrétien a des frères ou des sœurs auxquels 
l'Esprit le soude en un seul Corps du Christ : il ne de- 
vient fils adoptif du Père qu’en se trouvant inséré 
dans la communion ecclésiale. Tablant sur cette grâce, 
le religieux (une fois perçu le sens de son appel) décide 
de ne plus écouter seul la Parole de Dieu, en se fiant 
uniquement à son propre jugement, mais de le faire 
avec d’autres ayant entendu le même appel. Ainsi, il 
fera craquer les limites de son propre jugement et 
cherchera fidèlement à élargir son désir en jouant le 
jeu de la fraternité évangélique. D’autant plus qu’à 
l'intérieur de cette option spécifique dans la ligne de la 
conviction s’accomplira une diversification des fonc- 
tions : la communauté fraternelle demandera à certains 
membres d’exercer au service de tous, en vue d’une 
fidélité réaliste au vouloir de Dieu et à la vocation 
commune, une obéissance selon la responsabilité. Ainsi 
l’obéissance des autres religieux se trouvera ramenée 
aux exigences du réel, pour le plus grand bien de chacun, 
du groupe et de la mission. Mais il demeure clair que, 
néanmoins, on ne saurait jamais la limiter aux rela- 
tions entre ceux qui exercent la responsabilité et les 
autres (ce qui reviendrait plus ou moins à la resserrer 
à l’intérieur de l’éror«yn); elle veut s’ouvrir à tout 
horizon de l'écoute de la Parole, être une ôraxoñ au- 
thentique. 

Celui qui, dans l'Esprit et à travers la médiation 
fraternelle, dit la Parole porteuse de la volonté du 
Père, n’est autre que le Seigneur Jésus. Et les religieux, 
pris individuellement ou en groupe, se mettent à son 
écoute. Mais ici interviennent les divers tempéraments 
spirituels et les diverses lectures du mystère de la 
relation du Christ à son Église. 

Pour certains, en effet, le Christ est vu surtout dans 
le face-à-face avec son Peuple : il est Celui d’où tout 
découle, qui possède l’autorité et le pouvoir de se 
soumettre toutes choses, Celui auquel l’Église ne peut 
que répondre dans l’amour (ce qui recoupe ce que nous 
disions de la transposition christologique de l’érotéo- 
sav). L’obéissance religieuse sera alors conçue en 
fonction de la relation à la personne qui dans le groupe 
est comme le sacramentum du Christ Seigneur, qu’on 
l'appelle abbé ou supérieur. 

Pour d’autres, au contraire, la présence du Christ 
est liée à son Corps ecclésial, selon la parole évangélique 
« là où deux ou trois se trouvent réunis en mon nom 
je suis au milieu d'eux » (Mt. 18, 21), interprétée 
comme l'affirmation d’une présence vraie — dans 
VEsprit saint — du Ressuscité au cœur de Ia commu- 
nion fraternelle. La communauté comme telle (la 
xotvovlx), soudée dans la charité et nourrie de l’Eu- 
charistie, réalise une présence du Christ-en-son-Corps. 
On cherchera donc la Parole du Christ dans la com- 
munauté elle-même, par l'affrontement fraternel des 
points de vue et la mise en commun des expériences, 
des intuitions ou des désirs. L’obéissance religieuse 
s’organise ici en fonction de la relation de chacun à 
la communion fraternelle. La charge des frères en 
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autorité est moins de transmettre par eux-mêmes la 
volonté divine, à la façon d’un « maître charisma- 
tique », que de souder la communauté afin qu’elle 
puisse se lancer dans l’effort collectif de recherche de 
cette volonté. 

Question d’accent, évidemment, et non d'exclusion 
mutuelle : chacune de ces deux visions assume quelque 
chose de la vision de l’autre, mais en le soumettant 
à la priorité de sa propre conception de la relation 
Christ-Église. Ces deux visions de l’obéissance reli- 
gieuse — et par celle-ci de l’obéissance chrétienne — 
traversent l’histoire de l’Église, depuis Papparition des 
premières cellules centrées sur la sequela Chisti jusqu’à 
ce qui se vit sous nos yeux. 

Avec Pachôme, contrairement à l'opinion classique 
répandue par de nombreuses études ne se basant que 
sur un dossier réduit, s’instaure une obéissance centrée 
sur l’idéal de la xotvovix, dans la ligne de la vie apos- 
toligue dont parlent les Actes des Apôtres. Dieu lui- 
même gouverne la sainte xowovix, et il semble impos- 
sible de trouver chez Pachôme l’idée que le supérieur 
représenterait le Christ. Même lorsque les structures 
de gouvernement se durciront, la vision pachômienne 
ne déviera pas de cette ligne. 

De son côté, Basile voit l’obéissance essentiellement 
comme l’adhésion aux commandements de Dieu, dic- 
tant au chrétien la soumission à ses frères quels qu'ils 
soient. Et lorsqu'il croira nécessaire d'introduire dans 
l’Asceticon un exposé sur le rôle du supérieur, Basile 
décrira celui-ci non comme la tête de la communauté 
— de tête il n’y a que le Christ — mais comme l’œil, 
faculté non de commandement mais de jugement, 
organe qui guide le corps entier mais ne le brime pas 
(documents et bibliographie dans J.M.R. Tillard, Aux 
sources de l’obéissance religieuse, NRT, t. 98, 1978, 
p. 592-626). 

Or, à travers la tradition augustinienne (la Regula 
ad servos Dei) et le recours aux coutumes de Prémontré, 
en jonction étroite avec la fermentation sociale du 
moyen âge, Dominique donnera à l’ordre des Frères 
Prêcheurs une forme de vie évangélique centrée sur 
l’obéissance — la formule de profession sera un engage- 
ment d’obéissance — mais dans la ligne de Pachôme 
et de Basile. Dès l’origine, l’ordre dominicain trouve 
ainsi un style de rapports fraternels où l’attention 
au pouvoir des fratres, actualisé dans les Chapitres 
et par l'élection à tous les niveaux, constitue l’assise 
fondamentale de la vie en commun. Les décisions 
essentielles à la ferveur commune et à la vita apostolica 
au sens plein du terme sont reportées sur la communauté. 
Le prieur est le serviteur du projet de vita apostolica 
comme tel, pour que la vie du groupe reste tendue 
vers la sainte prédication en étant tout entière une vie 
sous la Parole de Dieu : Parole vécue dans la communion 
fraternelle, méditée et approfondie dans l’étude, célébrée 
dans l'office choral, annoncée jusqu'aux extrémités de 
la terre. 


De nos jours, dans l'élan des décisions de Vatican 11 et en 
harmonie avec les aspirations de nos sociétés occidentales, 
c’est très souvent vers ce style d’obéissance qu’évoluent des 
congrégations religieuses fondées pourtant dans un tout autre 
esprit. Les nouvelles constitutions de beaucoup d’entre elles se 
font l'écho d’une considérable évolution dans ce sens. Quelques 
lignes du décret Perfectae caritatis les appuient (n. 44), bien 
que le texte approuvé ait soigneusement évité d’opter unila- 
téralement pour cette tradition de l’obéissance. ‘ 
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Vers 420, Jean Cassien témoigne de l’autre vision 
de l’obéissance religieuse. Présentant l’idéal cénobi- 
tique, il le considère moins comme une actualisation 
de la xotvovix évangélique que comme une voie 
d'éducation du moine que l'Esprit appelle au seul 
à seul avec Dieu. La communauté n’a atteint son but 
que lorsqu'elle a vraiment été l’école où, sous la con- 
duite d’un maître spirituel, le moine a appris le chemin 
de la mort à soi-même pour l’acquisition de la liberté 
totale brûlée dans la contemplation solitaire de l'Éternel. 
La parole, le commandement du maître, « père dans 
l'Esprit », sont accueillis non plus en fonction du bien 
de Ia xotvoviæ maïs comme un instrument de première 
importance pour l’éducation spirituelle de celui qui 
les reçoit. Or la Regula Magistri et la Règle de Benoît 
{dont celle-là est la source) vont tabler sur cette concep- 
tion de l’obéissance, qui deviendra quasi normative 
pour la majorité des monastères de l'Occident. L’abbé 
sera le maître, celui dans lequel se sacramentalise 
l’action du Christ éduquant les siens et les guidant 
vers la perfection. Aussi devra-t-on le suivre avec 
une fidélité sans brèche, la volonté rivée à la sienne. 
L'’obéissance à l’abbé devient ainsi la clé de voûte de 
l’idéal monastique. 

Elle sera encore clé de voûte, plusieurs siècles plus 
tard (vers 1547), cette fois en fonction d’un projet de 
vie évangélique fort différent, quand Zgnace de Loyola 
mettra par écrit les Constitutions de la Compagnie de 
Jésus. Après avoir au point de départ refusé de recon- 
naître d’autre supérieur que Jésus lui-même, les pre- 
miers compagnons s'étaient en 1539 liés par une vigou- 
reuse obéissance. Leur projet apostolique expliquait 
cette décision. 


Décidés à se mettre à la disposition totale du « Vicaire du 
Christ » pour « toutes espèces de mission », ils avaient à demeu- 
rer constamment à l'écoute du pape. D'autre part, destinés à 
former —de par ce qu’ils percevaient comme leur mission parti- 
culière — un corps apostolique en dispersion, il leur devenait 
nécessaire de confier à l’un-d’entre eux, aux décisions duquel ils 
se soumettraient sans sourciller, la charge d'assurer la coïnci- 
dence des volontés. C’est cette vision qu’Ignace, après avoir lu 
les anciennes Règles et les textes des Pères du Désert, inscrit 
au cœur de ses constitutions. Elle y devient le moyen privilé- 
gié d'assurer l'intégration des membres au corps entier de la 
Compagnie, en vue d’un service apostolique efficace. L'abné- 


gation, la soumission des vieux récits ascétiques se voient alors. 
pris dans leur sens le plus rigoureux et assumés en vue d’un | 


projet apostolique où la subordination joue à plein. A cette 
lumière, on relit — et cela deviendra le « compte de cons- 
cience » — la vieille coutume cénobitique de l'ouverture de 
conscience au supérieur, et on renoue avec l'obligation de se 
soumettre même à des ordres que spontanément on trouve 
inacceptables. La lettre de 1553 sur l’obéissance s'efforce de 
montrer l’enracinement mystique de cette « obéissance aveu- 
gle ». Mais Ignace la comprend dans la perspective apostolique 
qui est la sienne : une communion serrée dans la mission, une 
disponibilité évangélique à aller en tout lieu possible, en toute 
circonstance imprévue, en toute sorte de tâche pour le Christ, 
les yeux rivés sur Celui dont il faut prolonger la mission dans 
le monde et l’histoire (documents et bibliographie détaillée 
dans J. M. R. Tillard, loc. cit.). 

Il est intéressant de noter qu’aujourd’hui plusieurs « groupes 
spirituels » se donnent une mystique de l’obéissance très 
proche de celle que la Règle bénédictine, puis les constitutions 
de la Compagnie de Jésus ont léguée à l’Église. 


L'obéissance des religieux, vue dans la diversité des 
traditions spirituelles où elle s’insère, nous paraît bien 
mettre en évidence à la fois la variété d’attitudes que 


l'étude du vocabulaire chrétien de l’obéissance nous a 
permis de percevoir et le danger qu’il y aurait à trop 
privilégier certaines d’entre elles au détriment de l’équi- 
libre remarquable de l’ôxæxon. D'ailleurs, le drame de 
certaines formes de la sequela Christi s’est pratiquement 
joué autour de cette question. Là où la liberté et la 
responsabilité personnelles se trouvent éteintes par 
une soumission absolue à la décision de quelque homme 
que ce soit, on stérilise du fait même la possibilité d’une 
écoute pauvre de la Parole de Dieu et d’une décision 
évangélique selon le vouloir divin qu’elle transmet. Le 
génie spirituel d’Ignace de Loyola a su préserver sa 
famille de tomber, sur ce point, dans des extrémismes 
redoutables. Mais tous les fondateurs et les fondatrices 
n’ont pas eu le génie d’Ignace, et tous les supérieurs 
n’ont pas la haute sagesse spirituelle des Pères pneu- 
matiques si chers à Cassien et à sa tradition monastique. 
L'’obéissance religieuse, sous toutes ses formes et sous 
tous les accents qu’on lui donne, ne peut avoir pour 
but que de susciter la liberté suprême : celle qui ouvre 
l'esprit et le cœur à l’écoute de la Parole, dans l'Esprit 
saint. Ignace l’avait bien compris, d’où la noblesse de 
sa vision. Ici encore, à la morale de l’obligation — tou- 
jours tentée de produire où des mercenaires ou des 
pharisiens — doit faire place la morale de l’exigence, 
celle qui traduit l’amitié et par laquelle l’image de 
Dieu s'efforce de concorder le plus possible avec son 
modèle, le cœur de Dieu. 


IV. L'OBÉISSANCE ÉVANGÉLIQUE 
ET LE MINISTÈRE DE PIERRE 


On ne saurait aujourd’hui conclure une étude sur 
l’obéissance évangélique sans évoquer l’épineux:. pro- 
blème œcuménique de la reconnaissance du ministère 
de Pierre et du type de soumission que pareille recon- 
naissance implique. Au moment où, sous son intelli- 
gente impulsion, l'Église catholique se rapprochait 
considérablement des autres églises et confessions 
chrétiennes, Paul vi constatait que ce problème demeu- 
rait grave. Pourtant, surtout au niveau des dialogues 
œcuméniques bilatéraux, des pas de géant ont été 
franchis. - 

N'’en donnons que deux exemples : la déclaration 
de la commission entre luthériens et catholiques aux 
États-Unis (Ministry and the Church Universal: Diffe- 
rent Attitudes toward Papal Primacy, 1974) et l’accord 
de la Commission internationale anglicane — catholique 
romaine sur autorité (Venise, 1976). Cette dernière 
surtout est intéressante, du fait qu’elle scrute la question 
de l'autorité de l’évêque de Rome à la lumière de la 
situation de toute autorité dans l’Église. Elle admet 
que le siège de Rome puisse exercer une primauté 


universelle (« cela semble convenable », n. 23) au service 


de la communion de toutes les Églises. Or elle décrit 
ainsi l'exercice de l'autorité primatiale : 


« La primauté réalise son propos en aidant les Églisesu 
s’écouter l’une l’autre, à croître dans l’amour et lunité, 
tendre ensemble vers la plénitude de la vie chrétienne et du 
témoignage chrétien; elle respecte et favorise la liberté et la 
spontanéité chrétiennes; elle ne cherche pas l’uniformité là où 
la diversité est légitime, ni ne centralise l'administration au 
détriment des Églises locales » (n. 21). Si cela est admis, elle 
ne voit pas matière à désaccord dans l'affirmation « que la pri- 
mauté universelle de l’évêque de Rome fait partie du dessein 
de Dieu en vue de la koinoria universelle » (n. 24b). 

L'obéissance correspondant à une telle autorité a, on l’au 
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ra rémarqué, les caractères de l’ôroxoñ et ne se confond pas 
avec une pure et simple ünorayh centrée sur la soumission 
hiérarchique. D'ailleurs, de cette obéissance vaut ce qui est dit 
de toute obéissance ecclésiale aux instances hiérarchiques : 
« La perception de la volonté de Dieu pour son Église n'appar- 
tient pas seulement au ministère ordonné : elle est partagée 
par tous ses membres... Les ministres ordonnés...font partie de 
la communauté, partageant sa recherche de l'intelligence de 
l'Évangile dans l’obéissance au Christ et la sensibilité aux 
besoins et aux intérêts de tous » (n. 6). 


La vision présentée n’est pas inconciliable avec les 


déclarations du concile du Vatican 1 sur la primauté | 


de l’évêque de Rome. Une étude attentive des discus- 
sions conciliaires montre, en effet, que l'autorité de 
l'évêque de Rome y est définie en fonction de l’unité 
de l'Église {cf. Denzinger-Schônmetzer, n. 3050). Elle 
-est ce qui doit permettre à l’aedificatio Ecclesige confiée 
à chaque évêque dans son diocèse de s’ouvrir sur la 
communion universelle des églises et de demeurer tou- 
jours dans cette communion. Loin de doubler ou d’étouf- 
fer la responsabilité de l’évêque local, elle lui donne au 
contraire sa vraie dimension : elle la situe dans la 
communion. Dans la Constitution Lumen Gentium et 
le Décret Christus Dominus, Vatican 11 reprendra cet 
enseignement mais en l’éclairant par un nouveau 
contexte : celui de la collégialité épiscopale et de la 
qualité sacramerntelle de l’épiscopat. La « soumission » 
de l’évêque local à l’évêque de Rome n’est pas celle 
du vicaire à celui dont il est le représentant ou l’auxi- 
liaire. La juridiction de l’évêque de Rome ne double 
en rien celle des évêques locaux : elle « l’affirme, la 
fortifie et la défend » (Denzinger-Schôünmetzer, n. 3061) 
parce que, portant formellement sur la communion des 
églises entre elles, elle ne cherche qu’às’insérer dans 
l'ouverture de chaque église particulière sur l’Église 
universelle. L’obéissance de l’Église universelle à J’é- 
vèque de Rome passe donc normalement, et dans une 
saine pastorale fondée sur une authentique ecclésiologie, 
par la médiation du jugement et de la prudence de 
l’épiscopat local. Elle est réponse à une Parole de Dieu 
émergeant de la recherche commune des églises et dont 
le contenu vise à maintenir le Peuple de Dieu dans la 
communion avec le corps épiscopal qui a en ce domaine 
une responsabilité particulière. Mais dans cette recher- 
che et cette réponse, la liberté évangélique qu’assure 
l'Esprit saint (cf. 2 Cor. 3, 17) n’est pas étouffée. 
Même dans ce cas, on ne se soumet pas à un pouvoir 
que rien ne limite, mais à l’autorité de celui qui a 
mission d'exprimer pour le bien de tous le vouloir 
du Christ et de son Église. 


Le mystère de l’obéissance chrétienne est donc 
coextensif au mystère de l'expérience évangélique. A 
condition qu'on lise cette obéissance dans l'Esprit du 
Christ. 


Les études signalées au cours de l’article ne seront pas 
reprises ici. La bibliographie étant abondante, particulière- 
ment sur l’obéissance religieuse, nous signalerons seulement 
les travaux plus importants et plus récents. 


| 1. Écriture. — I. P. Seierstad, Erlebnis und Geñorsam beim 
Propheten Amos, dans Zeitschrift für altestamentliche Wissen- 
schaft, t. 52, 1934, p. 22-41. — A. K. Fenz, Auf Jahwes Stimme 
hôrer. Eine biblische Begriffsuntersuchung, Vienne, 1964. — 
K. H. Schelkle, Wort und Schrift, Düsseldorf, 4966, p. 145- 
161 Srtchichkeit als Gehorsam gegen das Wort Gottes. — P, 
Jacquemont, Autorité et obéissance selon l’Écriture, VSS, t. 21, 
1968, p. 340-350. — R. Deichgräber, Gehorsam und Gehorchen 
in der Verkündigung Jesu, dans Zeütschrift für die neutesta- 
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mentliche Wissenschaft, t. 52, 4964, p. 119-122. — M.-J. Nico- 
Le L'obéissance de Marie, dans Seminarium, t. 19, 1967, p. 491- 

9. 

‘Axoo et dérivés, Kittel, t. 1, 4949, p. 216-225 (G. Kit- 
tel); Iet@o et dérivés, t. 6, 1959, p. 9-12 (R. Bultmann); 
“Frordoaw, ürorayhñ, t. 7, 1969, p. 40-68 (G. Delling). — 
VTB, col. 853-856 (Ch. Aigrain; J. Guillet). 


2. Études générales. — C. Cary-Eiwes, Law, Liberty, 
Love. À Study in Christian Obedience, Londres, 1950. — 
F. Mürz, Hôren, Gehorchen und personale Existenz. Zur Phà- 
nornenologie des Gehorsams, Munich, 4962. — D. McGoildrick, 
Independence ihroughk submission, Pittsburgh, 1964. -— T. 
Goff, Obbedienza ed autonomia personale, Milan, 1965, 2e éd., 
1967. — H. Beintker, Zur Vollmacht der ethischen Forderung des 
Gehorsams, dans Theologische Literaturzeitung, t. 94, 1966, 
p..241-254. — H. Rondet, L’obéissance, problème de vie, mys- 
tère de foi, Lyon-Le Puy, 1966. — Br. R. Dewey, The new 
Obedience : Kierkegüard on imitating Christ, Washington, 1968. 
— D. Sülle, Imagination et obéissance. Réflexions pour une 
éthique chrétienne à venir, Paris, 1970. — Le problème de l’obéis- 
sance, Paris, 1969 (art. de G. Garrone, K. Rahner, etc., parus 
d’abord dans Seminarium, 1967, sur les diverses applications 
de l’ob.). — CI. Garcia, Conciencia y obediencia, dans Revista 
agustiniana de espiritualidad, t. 12, 1974, p. 67-95. 


8. Obéissance dans l'Église. — Gabriel de Ste-Marie- 
Madeleine, Le vœu d'obéissance au directeur, dans Direction 
spirituelle, coll. Études carmélitaines, 1954, p. 129-156. — 
J. M. Escamez, Naturaleza y necesidad de la obediencia en la 
Tglesia, dans Teologia espiritual, t. 7, 1963, p. 443-480. — A. 
Müller, Das Problem von Befehl und Gehorsam im Leben der 
Kirche, Einsiedeln, 1964. — J.-M. Leblond, Problèmes nou- 
veaux d’obéissance et d'autorité dans l'Église, dans Études, 
£. 325, 1966, p. 100-114. — K1. Demmer, Kircklicher Gehor- 
sam zwischen Autorität und Gewissen, dans Theologie und Glau- 
be, t. 59, 1969, p. 403-421. — A. Hayen, L'obéissance dans 
l'Église aujourd’hui, coll. Museum Lessianum, Bruges-Paris, 
4969. 


k. Obéissance religieuse. — 1° Origines. — Cath. 
Capelle, Le vœu d'obéissance des origines au 12° siècle, étude 
juridique, Paris, 1959. — J. Leclercq, L'obéissance, éducatrice 
de la liberté, dans la tradition monastique, dans La liberté 
evangélique, principes et pratiques, Paris, 1965, p. 55-85. — 
Cuadernos Mandsticos, t. 8, n. 25, 1973, p. 181-330. — L. 
Leloir, La sagesse des anciens moines, dans Studia missionalia, 
t. 28, Monasticism, Rome, 1979, p. 61-95. 

H. Delhougne, Autorité et participation chez les Pères du 
cénobitisme, RAM, t. 45, 1969, p. 369-394. — F. Ruppert, Das 
pachomianische Mônchtum und die Anfänge klôsterlichen 
Gehorsams, Münsterschwarzach, 41961. — J. Gribomont, 
Obéissance et évangile selon S. Basile le Grand, VSS, t. 21, 
1952, p. 192-215. — V. Codina, La obediencia mondstica segün 
Casiano, dans Manresa, t. 39, 1967, p. 195-212. — A. de 
Vogüé, La doctrine du Maître sur l’obéissance. Sa genèse, RHS, 
. 50, 1974, p. 113-134; La Règle de S. Benoît, t. 7, Commentaire 
doctrinal, Paris, 1977, p. 435-164. — J. Lebourlier, Obéissance 
selon la Règle bénédictine, dans Letire de Ligugé, n. 120, 1966, 
p. 8-17. — Th. Épidlick, Le concept, de l’obéissance et de la 
conscience selon Dorothée de Gaza, dans Studia Patristica x1 = 
TU 108, Berlin, 1972, p. 72-78. 

2° Moyen-âge. — J. Leclercq, Pour l’histoire de l'obéissance 
au moyen-âge, RAM, t. 41, 1965, p. 125-143. — J. Leclorcq 
et G. Gaertner, S. Bernard dans l’histoire de l'obéissance monas- 
tique, dans Anuario de Estudios Medievales, t. 2, Barcelone, 
1965, p. 31-62. — B. Madariaga, La obediencia segün S. Bue- 
naventura, dans Verdad y vida, t. 23, 1965, p. 373-436. — M. 
Labourdette, La vertu d’obéissance selon S. Thomas, dans 
Revue thomiste, t. 57, 1957, p. 626-656. — $S. I. Faiola, Obe- 
dience in the Writings of St Lawrence Justinian, Rome, 1964. — 
B. Carderi, Z! Trattato della perfetta obbedienza di Fra Paolino 
Bernardini O. P. (t 1585), dans Archivio italiano per la Sto- 
ria della Pietà, t. 2, 1959, p. 285-305. 

3° Obéissance ignatienne. — P. Blet, Les fondements de 
l'ob. ignat., AHSI, t. 25, 1956, p. 514-538. — M. M. Espinosa- 
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Polit, La obediencia perfectæ. Comentario a la Carta de la obe- 
diencia de S. I. de L., 2° éd., Mexico, 19614. — G. Soballa, 
Gehorsam und Fretheit in den Konstitutionen der Gesellschaft 
Jesu, GL, t. 34, 1961, p. 366-373. — I. Iparraguirre, Perspec- 
tivas ignacianas de la obediencia, dans Revista de espiritualidad, 
t. 21, 1962, p. 71-93. — H.-A. Parenteau, La notion d'obéis- 
sance aveugle d’après S. I. de L., RAM, t. 38, 1962, p. 31-51, 
170-196. — C. Palmés de Genover, La obediencia religiosa 
ignaciana, Barcelone, 1963. — P. Penning de Vries, Geweten 
en gehoorzamheid in de Gemeenschap van Jesus, dans Tijd- 
schrift van Geest. Leven, t. 20, 1964, p. 481-512.—L. Mendi- 
zabal, Sentido intimo de la obediencia ignaciana, dans Man- 
resa, t. 37, 1965, p. 53-76; Naturaleza del orden de subordina- 
ciôn.… por $. I., p. 113-140. — J. Iturrioz, Dos lineas de « obe- 
diencia » en la Compañia de Jesus, ibidem, t. 43, 1971, p. 59- 
78. — O’Gorman, Jesuit obedience from life to law, Manille, 
1971. — A. Ravier, Ignace de L. fonde la Compagnie de Jésus, 
coll. Christus 38, Paris, 1974. 

4° Problèmes actuels. — M. Llamera, La crisis actual de la 
obediencia y las razones tradicionales y ignacianas de su necesi- 
dad, dans Teologia espiritual, t. 1, 1957, p. 417-452; t. 2, 4958, 
p. 11-42. — H. Waach, Religiôser Gehorsam. Ein Zeitproblem, 
dans Jahrbuch für mystische Theologie, t. 5/2, 1959, p. 141- 
154.— J. Arago, En torno a la obediencia religiosa. Algunos 
aspectos psicolégicos y teolégicos, dans Manresa, t. 33, 1961, 
p. 323-340. — A. Brunner, Religiüser Gehorsam heute, GL, 
t. 37, 1964, p. 177-184. — B. Leeming, The Mysticism of 
Obedience, Boston, 1964. —- O. Rousseau, M. Olphe-Galliard, 
etc., L'obéissance, coll. Problèmes de vie religieuse, Paris, 1965 
(rééd.). — I. Hausherr, L’obéissance religieuse. Théologie de la 
volonté de Dieu et obéissance chrétienne, Toulouse, 1966; trad. 
esp., Bilbao, 1968. — D. Dubarle, Un nouveau style d'obéis- 
sance, Paris, 1968. — F.-X. Hanin, Autorité et obéissance 
hier et aujourd'hui, dans Collectanea cisterciensia, t. 31, 1969, 
p. 109-123. — L. Gutiérrez, Renovaciôn doctrinal y prâctica 
de la obediencia religiosa, dans Claretianum, t. 11, 1971, p..139- 
209. — A. Turrado, Teologia, antropologia y consejos evangé- 
licos, dans Revista agustiniana de espiritualidad, t. 12, 1971, 
p. 7-65; t. 13, 1972, p. 9-32; t. 14, 1973, p. 9-40. — Autorità 
ed obbedienza nella vita religiosa, Milan, 1978. — L'obéissance 
chrétienne, dans Concilium, n. 159, 1980. 

Voir aussi les commentaires en diverses langues de la cons- 
titution conciliaire Perfectae caritatis et des documents annexes 
(vg celui .de J.-M. Tillard, dans L'adaptation et la rénovation 
de la vie religieuse, coll. Unam Sanctam 62, Paris, 1967, p. 
449-484). 

Les diverses encyclopédies religieuses ont un article sur 
le sujet. Mentionnons seulement RAC, Gehorsam, t. 9, 1974, 
col. 390-430 (K. S. Frank) et DIP, t. 6, 1980, col. 491-494 
(G. Odoardi). 

Voir, dans le DS, les art. Abandon, Conformité à la volonté 
de Dieu, Docilité, Église (conclusion), Fidélité, Foi. 


Jean-Marie-R. Tirrarp. 


OBERLIN (JEan-Frépénic), pasteur, 1740-1826. 
— Né le 31 août 1740 à Strasbourg, Jean-Frédéric 
Oberlin fit ses études de théologie protestante dans 
sa ville natale et devint en 1767 pasteur de la paroisse 
luthérienne de Waldersbach au Ban-de-la-Roche. Il 
œuvra durant cinquante-neuf ans dans cette vallée 
des Vosges alsaciennes. La mort de sa femme en 1788 
et la Révolution française qu’il accueillit favorablement 
ont été des événements marquants de sa vie. 

Partant des réalisations de son prédécesseur Jean- 
Georges Stuber (1722-1797), Oberlin accomplit une 
œuvre scolaire et sociale originale. 


Intéressé par l'initiative personnelle d’une paroissienne, 
Sara Banzet, il institutionalisa (bien avant la création des 
salles d’asile en France) des sortes d'écoles maternelles, les 
« poêles à tricoter », pour lesquelles il utilisa du personnel 
féminin, « les conductrices de la tendre enfance », dont Louise 
Scheppler devint la plus célèbre. 


Aux adultes, qui ne parlaient que le patois vosgien 
apprit le français et monta à leur intention une bibliothèqu 
populaire, la plus ancienne connue : de cent volumes au temp: 
de Stuber, elle finit par en compter cinq cents. Adaptant les 





acquis de la science à la région et aux habitants, il améliora les : 
conditions de vie de ses paroissiens par le développement de . 
l’agriculture et de l’artisanat, la mise en place de caïsses .: 


d'épargne et de prêt, la construction de routes et de ponts, 


etc. Son humanisme social inspira une lignée d’héritiers spiri- ‘: ë | 


tuels, parmi lesquels Gustav Werner en Allemagne et Daniel 
Legrand, le précurseur de la législation internationale du tra- 
vail, en France, méritent surtout mention. 


Pasteur luthérien ouvert aux théologies non confor- . 


mistes, qui en son temps défendaient l’idée du sur- 
naturel contre toute simplification de Ila religion, 
Oberlin se caractérise par une foi profonde en l’autorité 
de la Bible et une piété mystique dont les inspirations 
sont à chercher du côté de théologiens comme Bengel, 
Zinzendorf, Lavater, et du côté de spiritualistes comme 
Swedenborg, dont Oberlin corrigeait la vision du « ciel » 
par sa lecture des Écritures. Oberlin n’a rien publié. 


Cependant, de nombreux sermons et lettres, tant en 


français qu’en allemand, des notes de lecture, ses 
annales et des notices sur divers sujets, comme les 
rêves, sont conservés, en particulier aux Archives 
municipales de Strasbourg et au Musée Oberlin de 
Waldersbach. 

Mort le 4er juin 1826 à Waldersbach, dl qui simait 
se dénommer « ministre du culte catholique évan- 
gélique » et qui a été appelé « papa Oberlin », est devenu 


par sa spiritualité profonde et son engagement concret 


un modèle du service chrétien dont l'influence reste 
féconde. De nombreuses œuvres éducatives ou sociales 
dans le monde portent son nom, comme aussi une ville 
aux États-Unis dans l’état d'Ohio. 


Henri-Gottfried Oberlin (fils de Jean-Frédéric), Proposi- 
tions géologiques... description géognostique... du Ban de la 
Roche, Strasbourg, 1806. — D.-E. Stoeber, Vie de J.-F. Ober- 
lin, Paris-Strasbourg-Londres, 1831. — C. Leenhardt, La vie 
de J.-F. Oberlin de D.-E. Sioeber refondue..., complétée et aug- 
mentée de nombreux documents inédits, Paris-Nancy, 1911. — 
E. Parisot, Un éducateur mystique, J.-F. O., Paris, 1905. 

W. Heinsius, J. F. Oberlin und das Steintal, Lahr, 1956. — 
H. Gutfeld, J. F. O., Vienne (1968), avec importante biblio- 
graphie commentée. — John .W. Kurtz, John Fr. Oberlin, 
Boulder, U.S.A., 1976. — E. Psczolla, J. F. O., Gütersloh, 
1979, avec de nouvelles perspectives bien fondées dans leur 
développement historique. 


Gustave Kocu. 


OBICINO (BEerNarpin), franciscain, f 1631. — 
Né à Ameno (diocèse de Novare), Bernardino Obicino 
entra chez les frères mineurs de la province observante 
de Milan. I1 y fut lecteur en théologie et prédicateur 
général. Passé à la custodie des « Riformati » de Brescia, 
il en fut élu deux fois custode (1598 et 1616) et fut 


aussi commissaire visiteur en diverses provinces. - 


Nommé évêque de Vicence, il mourut le 44 janvier 1631 


‘{et non 1621), avant d’avoir été consacré. 


Ses publications les plus importantes sont une 
copieuse série de sermonnaires qui visent à l’enseigne- 
ment des éléments fondamentaux de la vie chrétienne : 
les fins dernières, les commandements, les sacrements, 
les vertus, etc. La matière y est distribuée selon les 
évangiles des dimanches et fêtes de l’année liturgique. 
Des tables diversifiées facilitent la recherche des pôints 
particuliers. 
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Au Regno Christiano (Brescia, 1610), dédié au cardinal 
Frédéric Borromée, archevêque de Milan (1595-1631), 
firent suite : Discorsi ovvero sermoni sopra gli evangelii 
di tutte le domeniche dell’anno, ferie di quaresima et 
teste principali (Venise, 1613); — Omelie sopra tutti gli 
evangelii della quaresima (Brescia, 1616), — Bresi 
sermoni per ogni giorno della quaresima (Brescia, 1618); 
— Discorsi ovvero sermoni sopra gli evangelii di tuite 
le domeniche dell'anno et fesie principali (Brescia, 1620); 
c’est probablement une 2€ éd. car l’approbation du 
Ministre général Archangelo da Messina est datée du 
41 avril 1611; — I! paradiso della gloria dei santi 
(Venise, 1621; Brescia, 1626); — Sacrum Dei Templum, 
sive sermones varii pro sanctis, altisque anni temporibus 
(Venise, 1621); — Templum sacrum de festis B.V., sive 
sermones communes. (Venise, 1621). 


B. Obicino a laissé aussi plusieurs ouvrages de théologie 
ascétique ou morale : une traduction italienne du Speculum 
disciplinae de Bernard de Besse (Specchio di disciplina del 
serafico dottore S. Bonaventura, Brescia, 1602); — un traité sur 
la confession, Specchio della confessione (Bergame, 1604): — 
sur les fins dernières, Tractatus de quatuor novissimis (Bergame, 


1601 et 1610); — une œuvre de controverse sur l’Assomption, 


Dell Assunzione e della Natività dellé beata Vergine ; — un 
commentaire sur les psaumes de la pénitence, Leziont morali 
sopra à sette salmi penitenziali. L. Wadding et Jean de Saint- 
Antoine signalent encore trois volumes de méditations et un 
recueil de sentences des écrivains ecclésiastiques. 


Le Regno Christiano (Brescia, 1610), qui se présente 
sous la forme de 44 courts traités, et non sous forme de 
sermons (bien qu’un Index montre comment s’en servir 
pour la prédication), aborde des sujets comme l'amour 
de Dieu et du prochain (tr. 13-15), la prière (tr. 28-29), 
le Saïnt-Sacrement et la communion (tr. 35-39), la 
Passion du Christ (tr. 40-41); on n’y remarque ni des 
accents très personnels, ni même une doctrine très 
profonde; d’après ces sondages, il semble qu’Obicino 
n'ait pas été un auteur spirituel original. Il puise ses 
autorités dans la Bible et chez les Pères. 


Wadding-Sbaralea, Rome, 1906, p. 42; Supplementum, t. 1, 
1908, p. 436; — Joannes a S. Antonio, Bibliotheca universa 
franciscana, t. 1, Madrid, 1732, p. 211-212; — D. de Guber- 
natis, Orbis Seraphicus, t. 2, Lyon, 1685, p. 366-367; — Cons- 
tantinus a Valle Camunia, Scriptores O. M. Strict. Obs. Refor- 
matorum Provinciae Brirensis, Brescia, 1884, p. 13-18, 121- 
427; — P. M. Sevesi, Martyrologium Fratrum Minorum Pro- 
vinciae Mediolanensis, Seroni, 1929, p. 6; L'Ordine dei Frati 
Minori, Parte 29, t. 1, Milan, 1958, p. 240. 


Jérôme PouLEnc. 
OBLATION. Voir OFFRANDE. 


OBLATS (INSTITUTS RELIGIEUX). — Parmi les prin- 
cipaux, relevons les Oblats des SS. Ambroise et Charles, 
fondés par Charles Borromée + 1584 (DS, t. 2, col. 692- 
700); — les Oblats missionnaires de Rho, fondés par 
G. M. Martinelli + 14727 (t. 10, col. 711-742); — les 
Oblats de Marie-Immaculée, fondés par E. de Mazenod 
+ 1861 (t. 10, col. 869-874); — les Oblates de l’Assomp- 
tion, fondées par E. d’Alzon + 1880 {t. 4, col. 411-421); 
— les Oblats et Oblates de S. François de Sales, fondés 
par Marie-Fr. de Sales Chappuis + 1875 {t. 2, col. 496- 
498) et L.-A. Brisson + 1908 (t. 4, col. 1962-1966); — 
les Oblates de Béthanie, fondées par Eugène Prévost 
+ 1946. 


OBICINO — OBLATURE 


566 


Il existe de nombreux instituts religieux d’'Oblates béné- 
dictines et quelques-uns d’augustines. 

EG, t. 9, 1952, col. 26-32. — NCE, t. 10, 1967, p. 609- 
614. — Voir surtout DIP, t. 6, 1980, col. 559-654. 


OBLATURE. — 1. Le terme « oblai » et son histoire. 
— 2. Temps modernes. —— 3. Statuts des oblats. 

Nous laissons de côté ici les diverses formes d’oblature 
que l’on trouve dans certaines familles religieuses 
autres que l’oblature séculière bénédictine. 

Au sens moderne du terme, l’oblature dans l'Ordre 
de saint Benoît offre une certaine analogie avec les 
Tiers-Ordres, c’est l'institution par laquelle un séculier, 
clerc ou laïque, fait profession de pratiquer la Règle 
de saint Benoît selon le mode propre à son état de vie, 
dans l’appartenance spirituelle à un monastère déter- 
miné. 

Sous cette forme, l’oblature est une institution rela- 
tivement récente; un bref de Léon x1r1, du 18 juin 1898, 
l’a rendue officielle et les Statuts en ont été approuvés 
par un décret de la Congrégation des Évêques et 
Réguliers du 23 juillet 1904; mais il a existé dans le 
passé plusieurs formes d’affiliation de séculiers à un 
monastère. 

4. LE TERME « OBLAT » ET SON HISTOIRE. — « Oblat » 
est appliqué d’abord aux enfants offerts par leurs 
parents aux monastères. Saint Benoît décrit dans sa 
Règle le mode de cette offrande et son caractère irré- 
vocable (c. 59, De Filiis nobilium vel pauperum qui 
offeruntur). 


Sur les origines de l'institution et les effets de l’oblation 
en Occident à partir du 6° siècle, voir A. de Vogüé, La Règle de 
saint Benoît, Commentaire historique et critique, t. 6, SC 186, 
Paris, 1971, p. 1355-1368. — Sur son évolution et la pensée de 
saint Benoît, voir aussi : R. Riepenhoff, Zur Frage des Ur- 
sprungs der Verbindlichkeit des Oblateninsututs. Ein Beitrag 
zur Geschichte des mittelalterlichén Bildungswesens, Münster, 
1939. — A. Lentini, Note sull’oblazione dei fanciulli nella 
Regola, dans Studia Anselmiana, t. 18-19, 1947, p. 197-225. — 
I. Stegmann, Die Verbindlichkeit der Oblation nach der Regula 
Benedicti, dans Benedictus, der Vater des Abendlands, 547-1947, 
St Ottilien, Munich, 1947, p. 119-138. 


Dès le 72 siècle, divers documents attestent la pré- 
sence dans les monastères de séculiers non liés par 
l'engagement de la profession monastique, mais par- 
tageant à des degrés divers la vie des moines et portant 
fréquemment l’habit, depuis les matricularii jusqu’aux 
famuli dont le nom recouvre des statuts fort divers. 

À partir du 11€ siècle, le nom d’oblat est donné à des 
adultes, faisant don, en tout ou en partie, de leurs 
biens à un monastère et prononçant entre les mains de 
l'abbé une promesse d’obéissance. Il est très difficile 
de faire l’histoire de la familia monastique, car chaque 
époque, chaque région et presque chaque monastère 
ont eu leurs institutions propres et se sont comportés 
différemment. L’objet de cette notice étant de traiter 
des oblats séculiers, on parlera seulement des catégories 
vivant en dehors du monastère. 


Pour les oblats réguliers (ou assimilés), consulter princi- 
palement : R. Chasles, Étude.sur l'institution monastique des 
frères convers et sur l’oblature au moyen âge, thèse de l’École 
des Chartres non publiée, 1906; cf. Positions des thèses, 1906, 
p. 43-49. — M.-P. Deroux, Les origines de l’oblature bénédic- 
tine, Ligugé, 1927 (recension critique de G. Le Bras, dans 
Revue historique du Droit français et étranger, 1930, p. 125). — 
J. Marchal, Le droit d’ablat. Essai sur une variété de pension- 
nés monastiques, coll. Archives de la France monastique 2, 
Ligugé-Paris, 1955. — Analecta Juris Pontificii, 8e série, t. 4/2, 
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1866, col. 2191-2235. — Ph. Hofmeïster, Die Klaustral-Oblaten, 
dans $Studien und Müitteilungen zur Geschichte des Benedik- 
tinerordens, t. 72, 1961, p. 5-45. 


U. Berlière (cité infra), essayant d’ordonner le maté- 


riel documentaire important relatif aux séculiers liés 


d’une certaine manière à un monastère, a proposé, en 
systématisant à l’extrême, de distinguer quatre classes 
d’oblats; ce sont des catégories commodes pour l’exposi- 
tion, mais dont il ne faut pas être l’esclave et qui ne 
coïncident pas toujours chronologiquement. 

1) Les laïques, hommes et femmes, qui se dévouaient 
au service d’une communauté et vivaient auprès des 
monastères; on les appelait oblati, donati, condonati, 
deodandi, familiares, cominissi, devoti, conversi, obla- 
tarii, hospites, offerti. Ils renonçaient au monde, rece- 
vaient un habit religieux, donnaient partie ou totalité 
de leurs biens et venaient vivre dans le voisinage du 
monastère. Des familles entières ont adopté ce mode 
de vie. Les premiers témoignages remontent au 10° 
siècle. La promesse d’obéissance à l’abbé semble avoir 
été obligatoire; elle engageait à vie, mais le supérieur 
pouvait délier; l’abbé pouvait autoriser les oblats de 
cette sorte à continuer à vivre chez eux. Le 3° Concile 
du Latran (1179) a distingué les oblats qui donnent 
leurs biens et ceux qui en conservent la propriété 
(c. 9; Mansi, t. 22, col. 28). Le &e Concile du Latran 
(1245) distingue entre les oblats proprement dits et 
tous les autres familiers (c. 57); il a précisé en effet que, 
par oblat, il fallait aussi entendre ceux qui conti- 
nuaient à vivre dans le monde après avoir abandonné 
tous leurs biens à un monastère et s’en être réservé 
seulement l’usufruit; ils pouvaient porter un habit 
séculier, mais leur appartenance devait se reconnaître 
à un signe particulier {(Mansi, t. 22, col. 1046). 

2) Ceux qui s’asservissaient volontairement à un 
monastère, en restant dans leur famille et en conservant 
la propriété et l'usage de leurs biens, versant seulement 
un cens récognitif. On les nommait saënteurs ou serfs 
des quatre deniers, à cause des quatre deniers qu’ils pla- 
çaient sur leur tête avant de les déposer sur l’autel. 

3) Ceux qui faisaient donation de leurs biens à un 
monastère, à charge pour celui-ci d’assurer leur sub- 
sistance; ils vivaient soit à proximité du monastère, 
soit chez eux au loin. 

4) Enfin les séculiers faisant donation de leurs biens 
pour les recevoir ensuite à titre de bénéfice ou en en 
réservant l’usufruit. 

Le plus souvent les laïques se contentaïent de faire 
une donation en demandant aux moines la participa- 
tion aux biens spirituels et aux bonnes œuvres. 


U. Berlière, Les oblats de S. Benoît au moyen âge, dans 
Messager des fidèles, Maredsous, t. 3, 1886, p. 55 svv, 107 svv, 
156 svv, 209 svv, 249 svv; Les fraternités monastiques et leur 
rôle juridique (Mémoires de l’Académie royale de Belgique. 
Lettres, 2e s., t. 11), 1920; La fomilia dans les monastères 
bénédictins au moyen âge (même coll., t. 29/2), 1931. — G. 
Heigl, Die swelilichen Oblaten des hi. Benediktus, dans Studien 
aus den Benediktiner Orden, t. 2, 1885 (à part, Brünn, 1889; 
29 éd., 1897). — P. Cacheux, Les « Rendus » normands au 
moyen âge, Saint-Lô, 1910.— P. Bernard, Études sur les escla- 
ves et les serfs d'Église en France, du 6° au 13° siècles, Paris, 
1919. — E. Lesne, Les donations à charge de pension alimen- 
taire du 8e au 11° siècles, dans Mélanges de philologie et d’his- 
toire (Facultés catholiques de Lille), t. 32, 1927. — E. Beck, 
Confraters and Oblates, Past and Present, dans Dublin Review, 

1152, 1933, p. 53-69. — J. Hourlier, L'âge classique (1140- 
1378). Les Religieux {Histoire du Droit et.des Institutions de 
l'Église en Occident, t. 10), Paris, 1974, p. 266-269. 


Si l’on pouvait dégager un aspect commun à toutes 
les formes médiévales d’oblature, il faudrait dire qu’un 
acte de désappropriation effective est toujours requis; 
Foblat se donne au monastère en apportant quelque 
chose de ses biens ou sa propre liberté; cela lui est 
commun avec le moine; mais chez lui la démarche de 
pauvreté individuelle ne le conduit pas généralement 
jusqu’à l'incapacité radicale de posséder ou de disposer 
de ses biens. 

Cette forme d’oblature devait pratiquement cesser 
avec le moyen âge. Passé le 16° siècle, il est très rare 
que l’on rencontre encore des témoignages à son sujet; 
on peut signaler une survivance en Suisse aux 172 et 
18e siècles. Les archives du monastère d’Einsiedeln 
possèdent une douzaine de contrats d’oblature de 1609 
à 1780 : en échange d’une certaine somme ou de la 
donation de biens immeubles, le monastère se chargeait 
de l’entretien des oblats, mais ceux-ci ne faisaient 
généralement pas de vœux; cf. Th. Jüngt, Die Pfründ- 
oblaten des Stiftes U.L.F. von Einsiedeln im siebzehnten 
und achtzehnten Jahrhundert, dans Benediktinische 
Monatsehrift, 1925, p. 219-224. . 

Aux temps modernes, l’oblature régulière continue 
à être une institution vivante, maintes fois attestée, 
mais l’oblature sécalière est rare. Selon Thomas Allen, 
elle aurait été fréquente dans les monastères anglais 
avant la Réforme; après la suppression de ces derniers, 
une association d’oblats fut créée à l’abbaye d’Afflighem 
en Belgique (An Jntroduction to the Oblates of St Benedict, 
dans Benedictines, t. 31, 1976, p. 90-99). 


On sait comment Étienne Le Camus + 1707 (DS, t. 9, col. 
460-462), évêque de Grenoble, devint oblat; ayant demandé à 
Innocent xr l'autorisation de faire des pénitences extraordi- 
naires, le pape lui donna pour mesure celles que l'on observait 
dans la Congrégation de Saint-Maur, Le Camus fit profession à 
Saint-Robert de Cornillon en 1681, promettant d'observer la 
Règle de saint Benoît telle qu'on la pratiquait à Saint-Maur, 
dans la mesure compatible avec les fonctions épiscopales (Ed. 
Martène, Histoire de la Congrégation de Saint-Maur, éd. G. 
Charvin, t. 6, Ligugé-Paris, 1937, p. 8-9). 

L'oblature séculière est accordée aussi par certains monas- 
tères italiens; l’une des plus célèbres oblates de cette époque est 
Hélène Cornaro (1646-1684), de Venise, qui avait pris, en 
1678, ses grades de docteur en philosophie après une soute- 
nance publique à la cathédrale de Padoue (U. Berlière, Une 
oblate bénédictine au 17° siècle, dans Messager des fidèles, t. 5, 
1888, p. 512-515). 


2. L’OBLATURE MODERNE. — Le renouveau monas- 
tique du 19° siècle est à l’origine d’une autre conception 
de l’oblature et de son essor. Au temps de Prosper 
Guéranger, abbé de Solesmes (1805-1875 ; DS, t. 6, 
col. 4097-1106), d’assez nombreux prêtres et fidèles 
avaient témoigné du désir de vivre en union de prières 
avec les communautés qu’il avait fondées; Guéranger 
leur donna le nom d’oblats; il les agrégeait à sa famille 
monastique par le moyen de la bénédiction d’un habit 
particulier avec des prières tirées du rituel monastique; 
la formule d’agrégation était octroyée sans vœux ni 
promesses de la part de l’oblat. A la veille de sa mort, 
l’abbé de Solesmes dicta quelques instructions sous le 
titre L'Église ou la société de la louange divine (Angers, 
1875), destinées aux fidèles associés « qui se proposent 
pour but de reconnaître les bienfaits que Dieu nous 
confère par son Église, et de se tenir unis à elle toujours 
plus étroitement, afin de l’être plus à son divin Époux ». 
Il ne leur proposait rien d’autre que de puiser à la 
grande tradition de l’Église par la participation à sa 
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liturgie et la pratique des sacrements dans la pleine 
intelligence de leurs richesses; c’était l'esprit même de 
son Année liturgique dont l’opuscule voulait dégager 
les idées directrices en quelques paragraphes. 

L’abbesse de Sainte-Cécile de Solesmes, Cécile 
Bruyère ÿ 1909 (DS, t. 14, col. 1972-1974), y ajouta 
quelques conseils aux prêtres « qui auraient la dévotion 
d'entrer dans l’Association dont il a été parlé ». 

De son côté, Dom Casaretto (1810-1878), créateur 
de la Congrégation dite de la Primitive observance, 
obtint pour les oblats un certain nombre de privilèges 
et la reconnaissance de leur existence comme institut 
(1871). Et, lorsque Léon xn1 eut fédéré les Congréga- 
tions bénédictines (cf. art. Monachisme, DS, t. 10, col. 
4591), le premier Primat, Hildebrand de Hemptinne, 
abbé de Saint-Anselme à Rome, lui demanda d’étendre 
les indulgences, grâces et privilèges accordés, à tous 
les oblats séculiers de toutes les Congrégations de 
l'Ordre (Bref du 18 juin 1898). Des Statuts furent mis 
à l'essai, puis approuvés par saint Pie x le 18 juillet 
4903 (Décret du 23 juillet); cf. Hadelin de Moreau, Dom 
Hildebrand de Hemptinne... (1849-1913), Paris-Mared- 
sous, 1930, p. 217-220. 

La condition des oblats était officiellement définie 
dans le sens indiqué par Guéranger; mais désormais 
l’oblation comporte une promesse explicite, avec lecture 
d’une charte dont la formulation, bien qu'il ne s'agisse 
pas de vœux, est proche de la charte de profession des 
moines; cette promesse ne peut être émise qu’après 
un temps de probation ou noviciat, qui débute par une 
vêture ou remise du scapulaire, elle-même précédée 
par un postulat. 

Depuis le Concile Vatican n1, le Statut de Dom de 
Hemptinne, qui avait été légèrement retouché en 1927 
pour être harmonisé avec la législation du nouveau 
Code de Droit canonique, a été remis à l'étude; en 
1969 l'Abbé Primat proposait de nouveaux Statuts 
qui peuvent être adoptés et suivis en tenant compte 
des coutumes particulières de chaque monastère, mais 
qui n’ont fait l’objet d'aucune approbation formelle 
de la part de la Congrégation des Religieux. 

3. LES STATUTS DES OBLATS. — Le but de l’oblature 
est de vivre plus parfaitement la vie chrétienne selon 
l’esprit de la Règle de saint Benoît, mais sans ajouter 
de nouvelles obligations pour la pratique. L’oblat 
cherche Dieu, comme le moine, et tend à développer 
sa vie spirituelle dans l’exercice de son devoir d'état 
pour parvenir à l'esprit de prière; il y est aidé par la 
liturgie à laquelle il participe, par l'étude dela Règle, 
par la lectio divina faite dans l’Écriture Sainte et les 
œuvres des maîtres de la vie spirituelle. La communion 
avec le monastère de son oblation est un secours puis- 
sant pour l’aider dans sa tendance à la perfection de 
son état. Les moyens ne sont pas ceux de la vie monas- 
tique elle-même, mais ils s’en inspirent; le monastère 
fait bénéficier ceux qui l’approchent de l’expérience 
spirituelle dont il vit. 

On demande à l’oblat d’entrer dans l’esprit de prière 
et de pénitence, d'observer exactement la chasteté de 
son état, d’avoir un grand attachement à l'Église 
hiérarchique et à l’enseignement de l’évêque de Rome, 
d'acquérir enfin un authentique sens de la pauvreté 
et l'amour effectif des pauvres. On lui recommande en 
priorité ses devoirs envers sa famille. 

La récitation quotidienne de la Liturgie des Heures, 
du Petit Office de Notre Dame ou d’une partie de 
YOffice est recommandée, ou bien celle du chapelet 
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ou de l'Office des oblats. « Le directeur des oblats 
pourra, pour un motif raisonnable, remplacer ces prières 
par d’autres, même plus brèves ». 

L'oblature n’est pas réservée aux monastères de 
moines; les abbayes de moniales ont aussi leurs oblats. 
Mais les cisterciens ignorent l’oblature séculière. La 
physionomie de l’oblature n’est pas absolument iden- 
tique d’un monastère à l’autre; certains monastères 
insistent sur le lien personnel et individuel de l’oblat 
avec son monastère; d’autres regroupent les oblats en 
fraternités avec des réunions périodiques. 

L'influence des oblats sur leurs milieux respectifs a 
été grande; le succès du mouvement liturgique ét le 
retour à une spiritualité qui s'inspire des grands ensei- 
gnements de celle-ci et de la pratique sacramentelle 
de l’Église, leur doivent une contribution importante. 
À la fin du 19 siècle, le converti K.-J. Huysmans 
(1848-1907; DS, t. 7, col. 1204-1207) fait découvrir 
à un public nombreux la grandeur et la beauté de la 
liturgie catholique; lui-même fait de l’oblature l’un 
des thèmes majeurs de sa trilogie, partiellement auto- 
biographique : En Route (1895), La Cathédrale (4898), 
L'Oblat (1903). 


Voir O. Rousseau, Histoire du mouvement liturgique. Esquisse 
historique depuis le début du 19° siècle jusqu’au pontificat de 
Pie x, coll. Lex orandi 8, Paris, 1965, p. 182-185; — R. Baldick, 
La vie de J. K. Huysmans, trad. M. Thomas, Paris, 1958, 
p. 313-337, ch. 5 : L’oblat. — Une autre personnalité dont le 
rôle fut considérable à son époque pour la diffusion de l’oblature 
fut Dom J. Besse, moine de Ligugé, fixé à Paris auprès de 
Pabbaye Saint-Louis du Temple (1861-1920). 


C’est surtout par le biais de la liturgie que les âmes 
ont été attirées vers l’oblature, plus généralement que 
par l'esprit de solitude et de séparation du monde ou 
encore l'estime pour la vertu d’obéissance. « Il me 
semble que tout esprit qui a l'attrait de la solitude 
s'adresse à un monastère dans une oblature humble 
et anonyme », écrit cependant Jean Guitton. « En ce 
lieu il trouve un centre pour la gravitation de ses désirs 
et en même temps une limite au sens que les géomètres 
donnent à ce mot. Ce n’est pas qu’il souhaite la solitude 
monastique, puisque sa vocation l’a placé dans les 
travaux du monde... Mais le lieu de la solitude consa- 
crée est le lieu où il désirerait passer les derniers jours 
de sa vie, le lieu intermédiaire entre la mouvance de la 
terre et l’architecture du ciel » (J. Guitton, Les Moniales, 
Limon, 1966, Préface, p. xr11). 


P. Guéranger, L'Église ou la société de louange divine. Les 
oblats séculiers de l’Ordre de saint Benoît, Paris, 1910. — A. 
du Bourg, Saint Benoît et son culte, Manuel de piété spéciale- 
ment destiné aux oblats séculiers de l’Ordre de saint Benoît, 
Tournai, 1899. — Petit Manuel des oblats olivétains, Mesnil- 
Saint-Loup, 1890. — Ét. Tillieux, Les oblats séculiers de l'Or- 
dre de saint Benoît, Bruges, 1911. — J. Besse, Les oblats de saint 
Benoît, Paris, 1948. — P. Chauvin, L’oblature dans l'Ordre de 
saint Benoît, Paris, 1922. — Les oblats séculiers de l'Ordre de 
saint Benoît, Lophem-lès-Bruges, 1923. — A. Azcarate, Tesoro 
del oblato benedictino, Buenos Aires, 1930. — J1 libro dell 
oblato benedettino, Roma, 1934. — G. A. Simon, La Règle de 
saint Benoît commentée pour les oblats de son Ordre, Saint- 
Wandrille, 1947 (3° éd.). — G. Salvi, Gli oblati benedettini, 
dans Rivista Storica Benedettina, t. 21, 1952, p. 89-469. — 
IL. Mannocci, Gl oblati dell’abbazia di S. Giovanni in Parma, 
ibidem, t. 23, 1954, p. 47-62, 132-149. — J. Holt, De Oblaten 
in het Benedictijnse geestelijke leven, dans Benedictijns Tijd- 
schrift, t. 17, 1954, p. 77-85. — J, M. Teinboud, De plaats van 
de Oblaten in dez tijd, ibidem, p. 86-94. — F. Visser, Geschiede- 
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nis van de instelling der Benedictijnse Oblaten, ibidem, p. 95- 
400. — J. de Longny, À l'ombre des grands Ordres, Paris, 
1937, p. 327-352. — Lettre de Ligugé, n. 146, 1971. — J. Guil- 
mard, Les oblats séculiers dans la famille de saint Benoît, Soles- 
mes, 1975. — André Pinet et un groupe d’oblats, Le Message de 
saint Benoît et les laïcs, Fleury, 1979. 

Voir les rapports sur l’état actuel de l’Oblature bénédic- 
tine en Allemagne, France et Italie dans la revue San Bene- 
detto, 1978, n. 6. -— Sur les oblats rattachés à l’ordre des ser- 
vites, voir l’art. de D. M. Montagna, dans Studi storici dell’- 
Ordine dei Seroi di Maria, t. 28, 1978, p. 249-270. — DIP, 
t. 6, 1980, col. 654-676. 

DS, art. Conversi, t. 2, col. 2218-2224. 


Guy-Marie Oury. 


OBREGON (BernarDiN pe), fondateur des 
Siervos de los Pobres, 1540-1599. Voir DS, t. 10, col. 
4247. — DIP, t. 6, 1980, col. 678. 


OBSERVANCES. Voir les articles Coutumiers (DS, 
t. 2, col. 2454-2459), Directoire (t. 3, col. 1214-1216), 
Directoires spirituels (col. 1216-1222), Disciplina (sur- 
tout col. 1295-1300), Règles. 


OCGCUPATION. — Divers textes spirituels fran- 
. çais des 17e et 18e siècles parlent d'occupation inté- 
rieure, chrétienne, dévote, etc. Ces expressions font 
entrer le mot occupation dans le vocabulaire spirituel, 
bien qu’il n’y ait pas grande importance, comme état, 
esprit, nuit, etc. I1 ne semble pas que le latin des spiri- 
tuels ait donné à occupatio une signification typique. 


Le mot dérive de capere : ob-capere, prendre à l'encontre de 
quelque chose ou de quelqu’un. Ce sens est visible dans le 
Thesaurus linguae latinae (t. 9, 2, Berlin, 1973, col. 381-382) 
et dans le Novum glossarium mediae latinitatis (fasc. O-Ocy, 
éd. F. Blatt, Copenhague, 1975, col. 275-277). 

Dans l’ancien français (cf. F. Godefroy, Dictionnaire de 
l’ancienne langue française, t. 5, Paris, 1888, p. 563), occuper 
signifie empêcher, entraver, encombrer, endommager, atta- 
quer; de même au 169 siècle (E. Huguet, Dictionnaire de la 
langue française du 16° s., t. 5, Paris, 1961}, il a le sens de 
s'emparer de, ravir, enfermer. Ces remarques éclairent les 
emplois du mot dans les textes que nous citerons. En effet, 
il va y recevoir la signification d’une activité, maïs aussi, au 
sens passif, de quelque chose qui saisit l’homme et l’absorbe 
mentalement ou corporellement. 


1. Occupario et ses dérivés sont employés presque 
toujours sans signification spirituelle ou même morale, 
même dans des contextes qui s’y prêteraient; occupatio 
garde le sens assez neutre et général d’activité, bonne 
ou mauvaise, favorable ou nuisible selon les cas. Par- 
fois, occupatio entre dans des expressions signifiant un 
obstacle à la vie spirituelle (vg Bernard de Clairvaux, 
De consideratione 1, 3 et 11, 5, dans Opera, éd. J. Le- 
clercq et H.-M. Rochais, t. 3, Rome, 1963, p. 396 et 
434). 

4° Cependant s'occuper à une fonction, à un travail 
des mains ou de l'esprit, est recommandé comme per- 
mettant d'éviter l’oisiveté. Ainsi la Règle de saint 
Benoît : « Otiositas inimica est animae, et ideo certis 
temporibus, occupari debent fratres in labore manuum, 
certis iterum horis in lectione divina » (53, 18; cf. 35, 
4 et 5; 42, 7; 48, 7; texte repris par Grimlaïc, Regula 
solitariorum 40, PL 103, 631). : 

29 Grimlaïc (92-109 s.; DS, t. 6, col. 1042-1043) 
explique que la vie contemplative suppose la « vacatio 
ab omnibus occupationibus saeculi » (8, PL 103, 586c) 
et que demeure loin de Dieu l'esprit de celui qui « in 


orationibus cogitationibus saeculi fuerit occupatus » 
(31, 620a). Dans les deux cas, le mot semble avoir le 
sens principal d’être occupé, de préoccupations, d’in- 
térêts, de soucis. ” 

De même chez Hugues de Saint-Victor, occupatio 
employé seul prend la signification d’obstacle à la vie 
spirituelle; à propos de la méditation « sur les mœurs », 
il écrit : « occupatio est ad dissipationem... Per occupa- 
tionem tranquillitas dissipatur » (De meditatione 1x, 
7, SG 455, 1969, p. 56); à propos de la lectio divina : 
« Christiano philosopho lectio exhortatio debet esse, 
non occupatio, et bona desideria pascere, non necare » 
(Didascalicon v, 7, PL 176, 795a; éd. critique C.H. Butti- 
mer, Washington, 1939, p. 106). Ici le mot comporte 
la nuance d’une préoccupation de l'intelligence étran- 
gère au but spirituel recherché, et donc néfaste. On 


trouve le même sens, à propos de la prière, dans la 


traduction latine par Cerbanus du De caritate de 
Maxime le confesseur : « Non autem orat sine occupa- 
tione, qui alicui terrenorum mentem habet affixam » 
(1, 5; éd. AB. Terebessy, Budapest, 1944). 


On trouve chez saint Bernard des utilisations analogues, 
en particulier à propos du souci du corps et de ses besoïns 
(De praecepto 60, éd. citée, t. 3, p. 293; Sermo 1 in Septua- 
gesima 5, t. 4, 1966, p. 348). 


Chez Guillaume de Saint-Thierry, les utilisations 
du mot sont plus révélatrices. Ainsi se plaint-il de ce 
que sa sollicitude pour ses frères « occupationum 
suarum Caligine obscuravit interioris speciem puritatis » 
(Expositio super Cantica 51, SG 82, 1962, p. 144); il 
éprouve ici la tension des exigences de la charité fra- 
ternelle et de la contemplation. Le mot, dans l’Epistola 
ad fratres de Monte Dei (SG 223, 1975), signifie la 
préoccupation, l'absorption de la pensée ou les images 
engrangées dans la mémoire : « Lui qui aspire à la 
liberté (il s’agit de l’homme « animal » et de son impuis- 
sance) ne peut se débarrasser des représentations mal- 
saines. fruit de ses penchants, non plus que des pensées 
coupables, absorbantes (occupatorias) ou frivoles qu’elles 
font jaillir de toute part » {n. 63, p. 59}. Et, à propos 
de l’homme « spirituel » et de la pensée de Dieu que 
suscite en lui l'Esprit saint, Guillaume enseigne : 
« Cette manière de penser... ne dépend pas du vouloir 
du penseur, mais du bon plaisir du Donateur.. Mais il 
est au pouvoir de l’homme d’y préparer constamment 
son cœur. Qu’il dégage à cet effet sa volonté des affec- 
tions étrangères: sa raison, son intelligence de toute 
préoccupation; sa mémoire des occupations inutiles, 
embarrassantes, voire même quelques fois néces- 
saires » (n. 254, p. 194). 

- Dans l'œuvre spirituelle de saint Bonaventure, le 
mot occupatio apparaît généralement avec le sens de 
préoccupation, de distraction ou d'activités indues ou 
gênant Fesprit; ainsi l'occupatio est-elle la première 
des quatre étapes de la perte du don de force (Colla- 
tiones de septem donis 5, 8, dans Opera, éd. Quaracchi, 
t..5, 1891, p. 481A); dans cette occupatio, le démon 
offre, insinue les delectabilia sensus, qui bientôt pola- 
risent les pensées, lesquelles suscitent et inclinent les 
affections, qui entraînent enfin l’homme à agir contre 
la loi divine. 

3° Par ailleurs, dans la 2€ Quaestio disputata sur la 
perfection évangélique, l’article 3 discute de la place 
et du rôle des opera manualia chez les religieux; Bona- 
venture est amené à subdiviser les’opera spiritualia en 
contemplatio, praedicatio et spiritualis occupatio (t. 5, 
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. 158B); cette expression recouvre l’Office et le service 


- de l'autel, l’aumône des biens spirituels et temporels 
{ou œuvres de miséricorde) et Pétude (p. 159B). 


Plus remarquable le sens que donne à occupare 


‘ Jérôme Nadal sj (f 1580; cf. supra, col. 3-15) dans 


son Dialogus 11 (ch. 9 Ratio vocationis Societatis [esu, 
éd. M. Nicolau, coll. MHSI, P. Hieronymi Nadal 
Commentarii de Instituto S.I., Rome, 1962) : 

« (Les jésuites) expliquent ainsi le sens de leur voca- 
tion : c’est une lumière dans le Christ occupantem, 
moventem ac dirigentem ; par là sont engendrées une 
impulsion et une force efficace qui, dans l’obéissance à 
l'Église hiérarchique romaine, font œuvrer au salut et 
à la perfection des âmes » {n. 97, p. 723-725; en note, 
p. 724-725, texte analogue dans Del modo de proceder 
de la Compañia, n. 37). 

C’est le sens de cette vocation que Nadal «comprend » 
dans ses oraisons à la lumière du modèle que lui donne 
Ignace de Loyola (Orationis observationes, n. 86, éd. 
M. Nicolau, coll. MHSI, Rome, 1964, p. 55}; et quand 
il fait oraison sur l’Incarnation, il voit le Verbe comme 
cette « claritas e caelo descendens in mundum et 
occupans, ac virtus divina hominibus indita..., renovatio 
creaturae in sensu spiritus » (n. 452, p. 66); ceci explique 
la claritas in Christo de la première citation. Il semble 
qu'occupans prend le sens ici d’une saisie permanente, 
d’une maîtrise intérieure par l’Esprit saint qui habite, 
possède, et de là meut et dirige. 


2. OccuPpaTION. — L’intérieure occupation d’une âme 
dévote (Paris 1608; éd. augmentée, Douai, 1617) du 
jésuite Pierre Coton (DS, t. 2, col. 2422-2432) nous 
intéresse d’abord par son titre : c’est le premier d’une 
série d'ouvrages spirituels ou dévotionnels dont le 
titre s'articule autour du mot occupation. D’autre part, 
Coton est le chef de file de nombre de spirituels français, 
en particulier jésuites. Son livre n’est pas un exposé 
doctrinal, mais un recueil de prières, d’aspirations et 
d’oraisons, dont la richesse vient de ce qu’il recèle 
une doctrine du pur amour à travers l’anéantissement 
de la volonté et de l'amour propres. Cette doctrine est 
proche de celle de Bérulle (dont Coton est l’aîné d’une 
dizaine d’années) et s’origine dans linfluence reçue 
d'Achille Gagliardi t 1607 et du Breve compendio 
(DS, t. 6, col. 53-64). 

Ni ce Breve compendio (datable de 1588; éd. en 1611), 
ni le Brief discours de l’abnégation intérieure publié 
par Bérulle en 1597 et qui en est une adaptation (cf. 
DS, t. 1, col. 4544-1545) n'utilisent le vocabulaire de 
l'occupation d’une manière notable. Bérulle, par contre, 
dans la seconde partie de ses Discours de l’état et des 
grandeurs de Jésus (1623) emploie le terme assez 
fréquemment dans des sens qui évoluent : application, 
adhérence, être occupé par (au sens passif). Ainsi : 
« La première occupation de Jésus a été vers Dieu son 
Père, la seconde. avec sa très sainte Mère (ch. 28, 
éd. À Molien, Vie de Jésus, Juvisy, 1929, p. 215; cf. 
p. 219, 221, 223; ch. 29, p. 228-230; voir DS, t. 1, 
col. 1564-1565). ; 

De son côté, en quelques lignes nerveuses et denses, 
Louis Lallemant, jésuite, situe clairement loccupation 
en son sens passif : « Par la grâce sanctifiante, Dieu se 
fait dans l’âme comme une citadelle où il est retranché 
{notons la comparaison de type militaire). Par la paix, 
il fait comme une sortie et s'empare de toutes les 
facultés. Dieu occupe tout l’intérieur. Ainsi les saints 
sont aussi unis à Dieu dans l’action que dans l’oraison » 
(Doctrine spirituelle 1v, ch. 5 Les fruits du Saint- 


Esprit, art. 2; cf. vus, ch. 4, art. 8; éd. Fr. Courel, coli. 
Ghristus, Paris, 1959, p. 235 et 357; cf. DS, t.9, col. 131). 

Ainsi Bérulle situe l'occupation plutôt comme un 
attrait intérieur passif dans l’esprit, fût-ce celui de 
Jésus, tandis que Lallemant en parle plutôt comme 
de la possession que prend Dieu même de l’âme. Dans 
cette dernière ligne, on peut relever encore deux de ses 
disciples directs : Jean Rigoleuc { 1658 (De l’Obscure 
nuit de l'âme, n. &, dans La vie du P. J. Rigoleu, 4° éd., 
Lyon, 1739, p. 249, etc.; sur ses sources, cf. p. 39) et 
J.-J. Surin + 14665 (Les fondements de la vie spirituelle, 
Paris, 1667, livre 4, ch. 1; surtout Guide spirituel vu, 
ch. 3 et 5, à propos de l’union et du ravissement, 
éd. M. de Certeau, coll. Christus, Paris, 1963, p. 288 
et 294), 

Dans une ligne plutôt analogue à celle de Bérulle, 


‘on trouve le capucin Constantin de Barbanson (f 1631; 


DS, t. 2, col. 1634-1641); s’il utilise assez couramment 
le mot occupation dans les sens les plus divers, on 
remarque les usages qu’il en fait à propos du passage 
à la vie mystique : Le dénuement et le détachement 
ne sont pas « exercice et occupation directe, comme 
premier et principal, mais. voie, passage. vers le 
vrai amour et esprit de Dieu » (Les secrets sentiers de 
l’amour divin, Cologne, 1623, 22 partie, ch. 7; éd. Paris, 
1932, p. 201-202); lorsqu'il s’agit d’un état proprement 
mystique, il parle de Dieu possédant, remplissant, 
habitant l’âme (2e partie, ch. 12, p. 295, 299, 300, 304), 
laquelle est immergée, absorbée (p. 303, 328). 


Dans la même ligne encore, le jésuite François Guilloré 
(DS, t. 6, col. 1278-1294) ignore le sens mystique de l’occu- 
pation, semble-t-il; « L’occupation de l’âme pendant la com- 
munion » (dans Les progrès de la vie spirituelle, Paris, 1675, 
livre 3, instr. 3, p. 471-484) consiste à s’immoler dans le vide de 
soi à l'exemple du Christ devant son Père, à recevoir la grâce 
et à souffrir avec Jésus. 


Saint Jean-Baptiste de la Salle (f 1719; DS, t. 8, 
col. 802-821) définit l’oraison comme « une occupation 
intérieure; c’est-à-dire une application de l’âme à 
Dieu... parce que l’âme s’y occupe de ce qui lui est 
propre en cette vie, qui est de connaître Dieu, et de 
l'aimer... Mais la principale occupation de l’âme dans 
l’oraison qui est véritablement intérieure, est de se 
remplir de Dieu et de s’unir intérieurement à lui » 
(Explication de la méthode d’oraison, s 1, 1739, p. 3-4); 
le mot revient très souvent sous sa plume, et aussi celui 
de « désoccupation », synonyme de dégagement du 
sensible, de l’extérieur, du « créé » (vg p. 5, 80-31, 34). 

Au début du 19€ siècle, Pierre de Clorivière + 1820 
(DS, t. 2, col. 974-979), dont les Considérations sur 
l'exercice de la prière et de l’oraison (Paris, 1802; éd. 
A. Rayez, Prière et oraison, coll. Christus, Paris, 1960) 
synthétisent excellement l’enseignement des plus grands 
spirituels des deux siècles précédents, ne donne aucun 
sens spécifique à l’occupation; le mot apparaît dans 
les contextes les plus divers : occupations de Ia vie 
ordinaire, qu’elles soient nécessaires, utiles ou nocives 
à la vie intérieure, occupation de l'esprit à quelque 
exercice spirituel ou dévotionnel, maïs aussi la « conti- 
nuelle occupation » des mystères divins (éd. 1960, 
p. 129). A propos de l’oraison de quiétude surtout, 
Clorivière note que, s’il « se présente à l’entendement 
quelque sainte pensée, la volonté, sans se dessaisir de 
son principal objet, peut lui permettre de s’en occuper 
faiblement » (p. 163). Ce qui signifie qu’en cet état 
spirituel « l’activité de l'âme est d’adhérer, d’acquiescer 
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amoureusement, en essayant d'occuper mémoire et 
entendement juste assez pour qu’ils n’entravent en 
rien la jouissance de la volonté et l'emprise de Dieu » 
(p. 161, note); c’est là l’enseignement de Thérèse 
d’Avila (Camino, ch. 31), de François de Sales (Traité 
de l’amour de Dieu, livre 6, ch. 9) et de L. Lallemant 
(Doctrine vir, ch. 4, art. 9). 


À coté de ces sondages chez quelques grands auteurs, il 
faut relever une série d'ouvrages dont le titre intègre le mot 
d'occupation; même si ces ouvrages ne lui donnent que la signi- 
fication d'exercice ou de sujet de réflexion pour la prière, ils 
témoignent du passage du mot dans la langue courante de la 
dévotion. 

Philippe d'Angoumois, capucin, Occupation continuelle en 
laquelle l’âme dévote s'unit toujours avec Dieu et lui adresse 
toutes les œuvres de la journée (Lyon, 1618}. — Othon Ladesou, 
sj, Occupatio quotidiana adolescentis studiosi (Mons, 1629). — 
Philippe François, osb, L’occupation journalière des vrais 
bénédictins tirée de la Règle. (Paris, 1631); Occupatio praestan- 
tssima hominis christiani in perfecta animi conjunctione cum 
Deo (Cologne, 1633; Anvers, 1634; Munich, 1682, etc.). — 
Jacques Pérard sj, L’occupation spirituelle ou Sermons pour les 
dimanches (Paris, 1637). — Jean Nadasi sj, Pretiosae occupa- 
tiones morientium in Societate Jesu (Rome, 1657). — Antoine 
Vatier sj, Occupation intérieure devant et après la communion 
(Paris, 1649). — Balthasar de Bus sj, Occupation intérieure 
pour les deux semaines de la Passion (Lyon, 1650). — Amable 
Bonnefons sj, Occupation intérieure de l’âme solitaire qui se met 
sous la conduite de la grâce (2° éd., Paris, 1651). 

J.-B. de la Barre si, Occupations dévotes pour la semaine 
sainte (Paris, 1661). — François Le Roy sj, Occupatio animae 
Jesu Christo crucifiro devotae (Prague, 1665). — Occupation 
intérieure pour les âmes consacrées à l'Adoration perpétuelle du 
T. S. Sacrement... en esprit de réparation (Paris, 1674, 1682, 
1692, etc.). — Jacques Coret sj, L'année sainte ou l'occupation 
importante d’un chrétien (Liège, 1675); L'’occupation chré- 
tienne pour tous les jours (1696). — Jean Maillard sj, Les occu- 
pations intérieures de l’ême chrétienne (Paris, 1683; cf. DS, t. 10, 
col. 104-106}. — Louis Le Valois sj intitule « occupation » les 
colloques de ses Méditations pour la retraite des dix jours(ms, 
Chantilly, Bibl. des jésuites). — Gabriel Gerberon osb, Occu- 
pations intérieures pendant la Messe (Bruxelles, 1689). — 
Charles de Saint-Benoît, carme, Occupation des fidèles durant 
la sainte Messe (Paris, 1721). — Joseph Grisel, L'année reli- 
gieuse ou occupation intérieure pendant les divins offices (7 vol., 
Paris, 1765-1768; cf. DS, t. 6, col. 1049-1050). 


André DERVILLE. 


OCHINO (BERNARDIN; TOMMASINI DA SIENA) 
capucin passé à la Réforme protestante, vers 1487- 
1564. — 1. Vie. — 2. Œuvres. — 3. Crise religieuse et 
spirituelle. — 4. Spiritualité. — 5. Sources et influences. 


1. Vie. — Bernardino Tommasini naquit à Sienne 
vers 1487 dans le quartier de l’Oca {d’où son surnom 
d’Ochino). Son père Domenico était barbier. On sait 
peu de choses de sa jeunesse. Peut-être fut-il page 
dans la famille de Pandolfo Petrucci, avant d’entrer 
vers 1504 chez les franciscains observants au couvent 
de la Capriola. Il auraït, semble-t-il, un peu avant 
1510, interrompu quelques années sa vie franciscaine 
pour s’adonner à l'étude de la médecine à Pérouse, où 
il devint l’ami de Giulio de’ Medici, le futur Clément vu. 
Le chroniqueur capucin Mattia Bellintani da Salô 
écrit qu’ « en habit laïc il étudia Ia médecine à Pérouse 
pour pouvoir ainsi soutenir sa vie, une fois excom- 
munié » (MHOMC 6, p. 2). Rentré dans l’ordre, il fut 
en 1523 choisi comme supérieur de la nouvelle province 
de Sienne; trois ans plus tard, la représentant au cha- 
pitre général d'Assise, il revendiquait la préséance 
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sur la province de Florence. En 1531, il se rendit à 
Venise pour conseiller les élections des supérieurs 
conformément au désir du ministre général, Paolo 
Pisotti da Parma. En 1533 il fit partie d’une commission 
établie pour porter remède aux abus du ministre 
général et remplaça, comme vicaire général pour les’ 


provinces cismontanes, le commissaire général Bones * o 


detto di $. Genesio, qui venait de mourir. 


Il exerça toujours le ministère de la prédication, mais ant 


ne devint célèbre qu'après 1534, après son entrée dans 
la réforme franciscaine des capucins. Les villes se le 
disputaient. Pour éviter des complications, le pape 
intervenait dans l’assignation des prédications de 
Carême. Pendant les huit années qu’il passa chez les 


capucins, Ochino parcourut l'Italie du nord au sud, 
toujours préchant. Élevé aux plus hautes charges de re 


lordre (définiteur général en 1535 et vicaire général 
en 1538), il put apparaître aux yeux d’un grand nombre 
comme le fondateur de la nouvelle réforme francis- 
caine, au grand embarras des premiers chroniqueurs . 
capucins. 


Il prêcha le Carême à Rome en 1534 et 1535, à Naples en 
1536, à Venise de 1537 à 1539, à Milan en 1541, puis de nou- 
veau à Venise en 1542. Entre-temps il prêchait en d’autres 
villes : Pérouse, Avent 1536, etc., où il établit en 1539 le ool- 
lège des « Cappucinelli e delle Zitelle derelitte ». {1 prêcha aussi 
à Florence, Ferrare, Bologne en 1537; à Faenza, Lucques-et. 
Naples en 1538. Après le chapitre général des capucins à Flo- 
rence, il prêcha à Sienne, Rome et en Sicile. En 1540 il est de 
nouveau à Sienne pour l'Avent et y introduit la dévotion des 
quarante heures; puis à Pérouse, Naples et Palerme. En 1541 
il se rend à Modène et à Casale. Puis, passant par Mantoue, 
et par Rome, il gagne Naples et y préside le chapitre général 
qui le confirme en sa charge de vicaire général des capucins. 
Rétabli d'une maladie à Florence, il va à Bologne en 1342 
et, après un Carême dramatique à Venise — interrompu, 
semble-t-il, durant trois jours par le nonce du pape Fabio 
Mignanelli —, il s’arrêta quelques semaines à Vérone et y 
organisa un cours d’Écriture sainte sur les épîtres de saint Paul 
pour les jeunes prédicateurs capucins, dans l'intention secrète 
de propager les nouvelles idées de la Réforme. 


Appelé d'urgence à Rome par Paul ni, il flaira un 
procès de la part de l’Inquisition et, après avoir beau- 
coup hésité, sur le conseil de son ami Pietro Martire 
Vermigli, il préféra s’enfuir à travers la Valteline auprès 
de Calvin à Genève. Dans la suite il s’y maïia à une 
personne de Lucques, dont il eut 4 fils et 2 filles. Il 
resto à Genève jusqu’en 1545, prêchant auprès des 
émigrés italiens, il était accueilli ensuite à Bâle et à 
Augsbourg. La victoire de Charles-Quint en 1547 à 
Mübhlfeld sur la ligue de Smalkalde l’obligea à fuir en 
Angleterre. Il y trouva une excellente situation grâce 
à Thomas Cranmer qui lui procura une prébende; il 
put prêcher aux italiens de Londres. Mais en 41553 
l'avènement de Marie Tudor le contraignit de nouveau 
à prendre la fuite. Il regagna la Suisse. 

Passant par Strasbourg, il laissa sa famille chez des 
amis à Bâle et parvint à Genève le 27 octobre, au ken- 
demain de lexécution de Michel Servet, qu'il désap- 
prouva. Les tensions entre les réformés de Genève et le 
groupe bâlois de Curione et de Castellione accrurent la 
défiance à l'égard d’Ochino. En 1554 il quitta Genève, 
d’abord pour Chiavenna, ensuite pour Bâle. Vers le 
milieu de 4555, une députation venue de Zurich avec 
Lelio Sozzini lPinvita à rejoindre cette ville pour y 
prêcher à la communauté des réformés de Locarno. 
A Zurich il retrouva Vermigli ét entra en rapports 
intimes avec Sozzini, Francesco Betti, Lismanini et 
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Isabella Manriquez. En 1563, accusé d’erreurs doc- 
trinales, il fut expulsé de Zurich et retourna à Bâle. 
Chassé également de cette ville, après un court séjour 
à Nüremberg, il se dirigea avec ses enfants vers la 
Pologne. A Cracovie, grâce à la protection du prince 
Radziwill, il put prêcher aux italiens. En 1564 un édit 
suscité par le nonce du Pape fit bannir les dissidents 
étrangers. Ochino reprit le chemin de l'exil vers la 
Moravie. À Pinczow trois de ses fils moururent de la 
peste. Agé de plus de 76 ans, il trouva enfin refuge 
à Slavkov, près d’Austerlitz, dans la maison de Niccold 
Paruta, un anabaptiste de Venise; épuisé de fatigue 
et rongé par la fièvre, peu de jours après il mourut. 
Boverio s’est fait l’écho du repentir final d’Ochino; 
mais dans l’état actuel de nos connaissances, même 
si cette possibilité n’est pas exclue, la Chose paraît 
plutôt invraisemblable. 


2. Œuvres. — Déjà en Italie, avant sa fuite qui fit 
une impression énorme sur l’opinion publique et mit en 
crise le mouvement catholique pour la Réforme, 
Ochino avait publié quelques Dialoghi et Prediche ; les 
premiers rapportent des conversations tenues en 1538 
à Florence avec la duchesse de Camerino, Caterina Cybo, 
mais reflètent aussi ses entretiens avec Vittoria Colonna, 
avec Valdés, Carnesecchi, Vermigli, Contarini, Giberti, 
Pole, Flaminio et d’autres « spirituels »; les secondes 
rapportent diverses prédications (5 à Lucques en 1538, 
8 à Venise et une à Pérouse en 1539). Voici les titres 
principaux : 

Dialogo in che modo la persona debbia reggere bene 
se stessa (Naples, 15367); — Dialoghi quattro del R. Fr. 
Bernardino da Siena detto il Scapuzzino, ove si conten- 
gono del Ladrone in croce qual salvossi, del pentirsi 
presio, del peregrinaggio per andare al Paradiso, della 
divina professione con un spirituale testamento (Venise, 
Nicolù d’Aristotile detto il Zoppino, 1540); — ces édi- 
tions sont reprises dans Dialoghi setie.. dove si contiene: 
Nel primo dell’ Innamorarsi di Dio, nel secondo il modo 
di diventar felice, nel terzo di conoscer se stesso, nel 
quarto del latrone buono, nel quinio del pelegrinaggio 
per andar al paradiso, nel sesio de la disputa di Christo 
con l’antma, nel settimo et ultimo della divina professione 
con un spirituale testamento (Venise, Nicold d’Aristotile, 
1540 et 1542; Venise, Alessandro Bindoni et Mapheo 
Pasini, 4542); — Prediche nove predicale…. nella inclita 
Città di Vinegia del m.n. xxxix (Venise, Nicold d’Aris- 
totile da Ferrara, 1541, autres éd., Venise, 1541, par 
Bindoni et Pasini et par Bernardino de Viano de 
Lexona Vercellese; cette dernière rapportant les 5 pré- 
dications de Lucques). — Sur ces opuscules, voir 
bibliogr. de Ph. Mc Nair et J. Tedeschi, New light on 
Ochino, dans Bibliothèque d'Humanisme et Renaissance, 
t. 85, 1973, p. 289-301. 


Après son passage au protestantisme, Ochino fit imprimer 
diverses lettres apologétiques et polémiques. Avant de passer 
les Alpes, il informe de sa décision, parmi d’autres, Vittoria 
Colonna le 22 août 1542 et Giberti le 34 août. Parvenu 
à Genève, il écrit au cardinal Farnese le 2 octobre, répond au 
servite Girolamo Amadei di Lucca, se justifie auprès de la 
Seigneurie de Venise le 7 décembre et vers la fin de la même 
année écrit à Claudio Tolomei. En 1543 il répond de façon 
polémique à labbé bénédictin Marco da Brescia, au lettré 
Girolamo Muzio (7 avril), et explique sa nouvelle foi au Conseil 
suprême de Sienne; en 1546 il riposte durement au domini- 
cain Ambrogio Catarino Politi de Sienne. Beaucoup d’autres 
lettres sont aujourd’hui introuvables. 
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Œuvre plus importante et de plus grande influence, 
les collections des Prediche ont été éditées d’abord à 
Genève et à Bâle (certaines furent traduites en plu- 
sieurs langues), puis rééditées en cinq petits volumes : 
Prediche di Bernardino Ochino da Siena novellamente 
ristampale et con grande diligenza rivedute… (Bâle, 
avant 1549) : première partie, 50 sermons; — La 
seconda parte delle prediche…. (Bâle, avant 1549) : 
65 sermons; — La terza parte delle Prediche…. nelle 
quali si tratta della Fede, Speranza et Carità… (Bâle, 
vers 4555) : 79 sermons; — La quarta parte delle pre- 
diche. nelle quali con mirabile ordine si tratta dell’'anima 
et di diverse cose utili et necessarie (Bâle, vers 1555) : 
51 sermons; — La quinia parte delle prediche di M.B.0., 
non mai prima stampate (Bâle, 1562) : 50 sermons. 

Autres ouvrages : Expositione de B. O. di Siena 
sopra la Epistola di S. Paolo alli Romani (Genève, 
1545; trad. latine et allemande à Augsbourg); Exposi- 
tione sopra la Epistola di S. Paolo alli Galaii (Genève, 
1546; trad. allemande); — À Tragoedie or dialogue of 
the untusie usurped primacie of the Bishop of Rome 
and of all the just abolishing of the same, made by B. O. an 
Ttalian and translated out of Latine into Englische by 
M. John Ponet (Londres, 1549); — en 1554 il publia à 
Genève un long plaidoyer anticatholique sous le titre : 


Apologi nelli quali si scuoprono li abusi, sciocheze, 


superstitiont, errort, idolatrie et impietà della Sinagoga 
del Papa et spetialmente de suoi preli, monaci e frati 
(trad. allemande, Augsbourg?, 1559, dans une refonte 
très amplifiée en 5 livres : Des hochgelehrien und Goit- 
säligen mans B.O. von Senis fünff Bücher siner Apolo- 
gen. durch Christoff Wirsung verdeutscht). 

Dialogo del Purgatorio (Zurich, 1556; trad latine, 
allemande, par le fils d’Ulrich Zwingli; française, 1562); 
— Syncerae et verae doctrinae de Coena Domini expo- 
sitio. contra libros tres Joachimi Wesiphali Hambur- 
gensis Ecclesiae praedicatoris (Zurich, 1556) : défense 
des thèses de Zwingli contre Calvin. 

Disputa di M. B. O. da Siena intorno alla presenza 
del Corpo di Giesù Chrisio nel Sacramento della Cena 
(Bâle, 1561; trad. latine); — Prediche di M. B. O. Se- 
nese, nomate Laberinti del libero, o ver servo Arbitrio, 
Prescienza, Predestinatione et Liberià divina, et del 
modo per uscirne (Bâle, 15614; trad. italienne et latine); 
— Catechismo, o vero institutione christiana di M. B. O. 
da Siena, in forma di Dialogo. Interlocutori, il Ministro, 
et Illuminato (Bâle, 1561). 

B. O. Senensis Dialogi xxx, in duos libros divisi, 
quorum primus est de Messia, continetque dialogos xvur. 
Secundus est, cum de rebus varijs, tum potissimum de 
Trinitate (Bâle, 1563; trad. latine par $S. Castellione); 
c'est son œuvre la plus contestée : l’autorité de Zurich 
crut discerner en l’un de ces dialogues une défense de 
la polygamie; d’où une âpre polémique qui aboutit 
finalement à l'expulsion de l’auteur. Ochino, pour se 
justifier, rédigea un Dialogo di difesa demeuré manus- 
crit. 


Voir la liste chronologique des ouvrages d’Ochino établie 
par Benrath, B. O. van Siena, p. 314-328, et le catalogue métho- 
dique de Nicolini, J! pensiero di B. O. , p. 95-140. 


La production d’Ochino, on le voit, est considérable, 
compte tenu des traverses de sa vie errante et de son 
âge lorsqu'il rédigea ses ouvrages les plus importants. 
Il connaissait, dit-on, un peu d’hébreu, de grec et de 
latin, mais préféra toujours écrire en langue vulgaire, 
laissant à des amis le soin de le traduire en latin et en 
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d’autres langues. Les études de théologie scolastique 
dans les écoles franciscaines ne parvinrent pas à faire 
de lui un vrai théologien. Il resta un éclectique, curieux 
au plan intellectuel, homme de grande lecture, mais 
assimilant et coordonnant mal ces acquisitions. 

Ce qui frappe le plus chez lui est sa préférence pour 
le dialogue et le sermon, marque de son désir de pro- 
pagande, de prosélytisme, de contact plus direct et 
plus efficace. Il est symptomatique qu’il commence par 
Dialoghi sette et termine par Dialoghi xxx; entre eux 
prennent place les éditions des Prediche, qui consti- 
tuent au fond l’œuvre — et l’attitude spirituelle — 
de sa vie; c’est donc la plus aides pour y trouver sa 
physionomie spirituelle. 

Remarquons aussi l’étonnante capacité qu'avait 
Ochino de reprendre ses thèmes préférés en changeant 
son expression : mêmes thèmes, mêmes problèmes, 
mêmes principes, mais des arguments, des expressions 
et des mots toujours nouveaux. Ceci témoigne à la 
fois du caractère non systématique et non organique 
de l’auteur et d’une certaine unité, cohérence et sim- 
plicité de sa pensée, fixée à certaines lignes de fond. 


On peut, de ce point de vue, résoudre les contradictions 
apparentes de sa doctrine et son évolution. Il avait commencé 
sa carrière d'écrivain, en 4536, en parlant dans un dialogue de 
la manière de < ben reggere e governare se stesso », puis « del 
modo d’innamorarsi di Dio ». Il acheva ses Laberinti, en 1561, 
en disant que la seule chose qui compte est de contempler le 
Christ crucifié. Il publie son dernier sermon, en 1562, en décla- 
rant que le chrétien doit se glorifier uniquement dans les 
tribulations, les souffrances et les persécutions souffertes pour 
le Christ; et sur la fin des Dialogi xxx il soutient que la con- 
fiance dans le Christ seul est la voie la plus sûre pour sauver de 
l'erreur et de la désolation. Cette cohérence montre à la fois le 
drame intime de sa crise religieuse, et ses motivations spiri- 
tuelles fondamentales dans une recherche inquiète que seule 
apaisera la mort de cet « Ulysse de la Réforme italienne ». 


8. Crise religieuse et spirituelle. — I] reste 
difficile d'expliquer sur la base des documents histo- 
riques les motifs profonds de la crise de conscience 
d’Ochino. Il y a cependant une clef qui peut introduire 
dans sa vie spirituelle; il faut lire sa correspondance, 
notamment celle, apologétique, de son apostasie, et 
les premiers opuscules qu’il publia en Italie, les Dialoghi 
sette et les Prediche nove, en se gardant d’oublier les 
multiples allusions que l’on peut relever en particulier 
dans les cinq petits volumes de ses Prediche (citées 1-v, 
avec n. du sermon). 

Aujourd’hui encore on est frappé par l’inquiétude 
intérieure qui accompagne toute la vie d’Ochine; on 
ne saurait y voir seulement une sorte d’orgueil d'homme 
avide de charges et d’honneurs. Toujours en mouve- 
ment, il ne se laïsse jamais fixer et tend constamment à 
outrepasser les limites qui conditionnent sa liberté. 
On est frappé par la hâte avec laquelle, après 1542, il se 
débarrasse des institutions de l’Église catholique : ; 
jeûnes, pénitences, indulgences, sacrements, Messe, 
vœux monastiques, législation canonique, reliques, 
hiérarchie ecclésiastique, sanctuaires, pèlerinages, saints. 
Tout cela était préparé depuis longtemps; et si la 
doctrine de Juan de Valdés accentua la crise, sans doute 
Ochino devait-il être déjà fort tourmenté lorsqu’en 
1534 il entra chez les capucins. 


Déjà alors il était en rapport avec un bon nombre de repré- 
sentants de l’évangélisme italien le plus avancé, comme Mai- 
nardi et Vermigli; et s’il était ami de Clément vi1, son condis- 
ciple à Pérouse, il l'était sans doute moins de Paul 111; sans 


compter que Valdés lui-même, semble-t-il, avait contribué à lui 
inculquer une certaine prévention à l'égard du pape Farnese. 
En effet, vers 1535-1536, le réformateur espagnol éprouvait 
presque de la haïne contre le pontife, haine politique que 
rejoignait son rêve d’une énergique réforme de l'Église grâce à 
un concile qui réduirait le pouvoir de la Curie romaine. Par 
ailleurs Ochino, durant la période de la célèbre prédication de 
Pérouse, semble avoir contesté certaines mesures papales rela- 
tives à l’impôt sur le sel, ce qui semble avoir fait naître une cer- 
taine opposition, nette à partir de 1542. Dans un sermon il se 
comparera à Paul résistant à Pierre, allusion claire, car elle se 
rapporte à l’Italie {11, 25). Mais les vrais motifs sont profondé- 
ment religieux; on ne peut accuser Ochino de fausseté et 
d’hypocrisie quand il explique sa fuite par des raïsons spiri- 
tuelles. 


En fait, les premiers polémistes, comme Muzio et 
Catarino, le définissent comme « très ambitieux », 
« homme double et trompeur ». Les chroniqueurs capu- 
cins eux-mêmes formulent de semblables jugements, 
mais avec des nuances et des détails intéressants. Selon 
Fabiani, déjà avant de se faire capucin, Ochino était 
entaché d’hérésie en raison de son étroite amitié avec 
les augustins Mainardi da Saluzzo + 1563, Giulio da 
Milano + 1571 et Pietro Martire Vermigli da Luca 
t 1562, et Valdés contribua à le confirmer dans ses 


idées hérétiques (MHOMC 1, p. 399). Bernardino da . 


Colpetrazzo ajoute que sa chute dans lhérésie eut 
pour causes non seulement Valdés, mais aussi son 
défaut de prière et sa lecture de livres défendus : 
« … durant un temps considérable il en avait toujours 
plein la cellule, et il se vanta d’avoir vu tous les livres 
du monde, sauf l’Alcoran de Mahomet. Mieux eût 
valu consacrer ce temps à la prière ». En somme, « le 
démon, l’orgueil et l’omission de la prière furent cause 
de la perte de Lucchino » (MHOMC 2, p. 438 svv). 


Bellintani souligne l’ambition, les amitiés mondaines et 
l'abandon de l’oraison; il est le seul à faire allusion à son 
aversion pour Paul 11, non seulement parce qu’il ne l'avait 
pas créé cardinal, mais aussi à cause du soulèvement de Pérouse 
contre le pape, soulèvement qu’Ochino parut avoir favorisé 
(MHOMC 6, p. 40-42). Il n’est pas invraisemblable que la pré- 
dication d’Ochino ait suggéré le geste du chancelier de Pérouse 
offrant, lors de sa rébellion, les clefs de la ville au Crucifix 
exposé sur la place et faisant frapper une monnaie avec cette 
inscription : « Pérouse cité du Christ » (L. Pastor, Storia dei 
Papi, t.5, Rome, 1924, p. 216-219). Enfin Vitelleschi, lui aussi, 
répète les mêmes motifs de manque de prière et de simplicité, 
d'un trop grand amour des lettres, de Porgueil, des fréquenta- 
tions mondaines et de l'ambition dans les charges (MHOMC 7, 
p. 254 svv). 


Quant à Ochino lui-même, il désavoue toute sa vie 
franciscaine chez les observants et chez les capucins 
(plus de 30 années) et, retrouvant son propre cas dans 
celui de saint Paul, il s’accuse d’avoir été « un pharisien 
impie » en accordant trop de valeur aux œuvres exté- 


rieures, comme celles qui satisfont « aux péchés et . 


gagnent le paradis ». De son expérience franciscaine 
il ne souligne qu’une chose, ce qui concerne l’austérité 
et le zèle dans l’observance « des jeûnes, prières, absti- 
nences, veilles et autres semblables œuvres ». 


Il avait cru « la vie des frères de saint François dénommés 
de FObservance … la plus dure, la plus austère et rigoureuse, 
pour autant la plus parfaite et la plus conforme à celle du 
Christ ». Mais bien vite il avait été détrompé; il y avait trouvé, 
comme il l’écrivit à Marco da Brescia, « pro angelica per- 
fectione maximas dissensiones et prophanam vivendi licen- 
tiam ». Et lorsque « commencèrent à se montrer au dehors les 
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frères capucins.…, vu la dureté de leur vie, avec grande répu- 
gnance de ma sensualité et prudence charnelle, je pris leur 
habit, croyant avoir trouvé ce que je cherchais ». 


Il était travaillé, bien plus, tourmenté par le pro- 
blème du salut. Mais, continue Ochino dans sa longue 
lettre à Muzio (Genève, 7 avril 4548), « après que j’eus 
passé peu de jours avec eux, le Seigneur commença à 


m'ouvrir les yeux »; ainsi s’écroulèrent définitivement. 


son espoir d'atteindre la perfection par la vie religieuse, 
comme étant la bonne œuvre la plus méritoire, et sa 
certitude de l’infaillibilité et de la vérité de l’Église 
romaine. « Je tombai du sommet de ma suffisance pré- 
somptueuse dans la profondeur du désespoir de mes 
œuvres et de mes forces, et je vis que sous apparence 
de bien — toujours avec Paul — j'avais persécuté 
le Christ, sa grâce et son Évangile ». 

Là est sa « mirabilis conversio », qui fournit les 
nouvelles bases de sa spiritualité : « Agnovi, écrit-il 
à Marco da Brescia dans les premiers mois de 1543, 


- unicum esse refugium ad Christi gratiam, quia universi 


homines cum suis operibus maledicti sint coram Deo. 
Agnovi simul ex altera parte, etiam si operibus inve- 
nienda esset gratia apud Deum, non esse tamen cum 
eo ludendum frivolis illis ineptiis, hoc est ceremoniis, 
externis observationibus, visibilibus corporis exercitiis, 
sed spiritualiter in veritate cordis esse ipsum colendum ». 


Cette nouvelle foi (qu'il expose et professe dans sa lettre 
du 1€r novembre 1543 à Balia di Siena), il l’appuie sur le 
« témoignage (intérieur) de l'Esprit Saint » et sur l’Écriture; 
il encourage à lire ses Prediche, « l’invincible et inexpugnable 
vérité qui se trouve dans mes petits sermons », comme il l'écrit 
à Muzio. Effectivement, pour saisir la vie spirituelle d'Ochino, 
il faut se reporter aux petits volumes des Prediche. Les autres 
écrits ne servent qu’à en confirmer les divers éléments, ou à 
fournir des développements de principes déjà présents dans.les 
Prediche. ‘ 


Parmi les motifs invoqués pour justifier sa fuite, il 
accorde grande importance à la liberté de la prédication, 
Dans l'introduction à la première partie des Prediche 
il s'explique ainsi : « Si j’avais pu en Italie continuer 
à prêcher le Christ, sinon nu, ainsi que le Père nous 
Pa donné et comme il le faudrait, au moins vêtu et 
voilé. pour ne point offenser les gens superstitieux, 
je ne serais point parti. Mais les conditions pour moi 
étaient devenues telles que, restant en Italie, il me 
fallait me taire, bassement me montrer ennemi de 
l'Évangile et mourir ». 

« Christ masqué, Christ vêtu, Christ nu » : tels sont les 
termes caractéristiques dont Ochino se sert pour 
expliquer les phases de sa conversion à la foi pro- 
testante. 


Le « Christ masqué », ce sont pratiquement les bonnes 
œuvres extérieures, les observances de la vie religieuse et de 
VPÉglise catholique. L’allusion à sa vie précédente de francis- 
cain et de capucin est parfois transparente (1, 30 et 33). 

Le « Christ vêtu et voilé », c’est le nicodémisme, la prédi- 
cation calculée et prudente : « Si j’ai erré, j'ai à en rendre 
compte à Dieu, compte de n’avoir pas dit ouvertement le 
Vrai. Depuis longtemps, grâce à Dieu, j'avais connu la vérité 
de l'Évangile; et pourtant, tout en prêchant à peu près chaque 
jour, je ne pouvais pas la dire de façon ouverte; on peut dès 
lors penser si je me trouvais dans un constant martyre » {1, 
40). 

ne e Christ nu », c’est la claire annonce de la vérité de l’Évan- 
gile, sans subterfuge ni sous-entendu, sans peur d’être taxé 
d’hérésie : « Ce n’est plus le moment d'utiliser des emplâ- 
tres. Le mal est si profond, si dangereux, si endurci... Le 


Christ, mon juge, sait dans quel esprit et pour quelle fin j'écris. 
Si les hommes pensent différemment, leur jugement — comme 
Paul — je doïs le tenir pour négligeable : le témoignage de ma 
conscience me suffit. Et s’il n’y a aucun espoir de fruit... il 
ne reste avec le Christ qu’à se retirer, se cacher, fuir et aller 
habiter ailleurs... » (11, 25). 


Une lecture des sermons publiés avant la fuite mani- 
feste clairement l'ambiguïté de nombre d'expressions 
qui, de façon subtile, vont en direction de la doctrine 
luthérienne ou calviniste. Il parle de l’Eucharistie 
comme « Cène du Seigneur » et « mémorial de la Pas- 
sion » plus que comme sacrifice, avec des formules 
bien proches de celles du Beneficio di Cristo. La manière 
dont il introduisit les quarante heures à Sienne en 1541 
pourrait en être une confirmation : il fit exposer et 
porter en procession par les diverses confréries le simple 
Crucifix, sans apparat extérieur, non pas durant 
40 heures, mais durant 40 jours. Il met en relief non 
la Présence réelle dans l’hostie consacrée, mais plutôt 
l'importance de lesprit qui croit, comprend, aime et 
se nourrit. Il combat l’hérésie, mais avec des arguments 
bien faibles et qui font appel à la sécurité plus grande 
de la foi : « Il est plus sûr de se confesser.…, mieux vaut 
pour toi jeûner.., ne pas prendre une voie hasardeuse..., 
il te faut obéir au Pape et aux autres fonctionnaires, 
si mauvais soient-ils..., nous devons croire qu’il existe 
[le Purgatoire] à cause de la foi ». 


Il est intéressant de relever, à la fin d'une prédication 
à Venise en 1539, une déclaration rapportée à son insu dans une 
édition, et d'autant plus spontanée. II prend aïnsi congé de la 
foule : « J’ai compris que l’on m’a imputé faussement certaines 
choses, notamment des hérésies..; on dit que j’ai nié le Purga- 
toire. au contraire, je tiens ferme et net qu’il existe — et 
Martin Luther le tenait] »; et il ajoute qu’il est croyant : 
« étant catholique et fidèle à notre Église, que j’estimo très 
sainte et à laquelle je veux croire jusqu’à ce que j’en voie 
une autre meilleure. Il pourrait se faire, si j’en voyais une 
autre meilleure (chose impossible) qu’alors jy adhère; mais, 
pour le moment, je ne la vois pas à l’horizon..… » 


En fait, Ochino préchait un « Christ voilé », mais 
au fond du cœur il était déjà détaché de la foi de l’Église 
romaine. Tout le matériel de sa longue prédication en 
Italie sera repris, transformé et imprégné d'esprit 
polémique et protestant, dans les éditions de ses 
Prediche. 


4. Spiritualité. — Toute la spiritualité d'Ochino 
peut être ramenée à trois principes fondamentaux, 
complémentaires l’un de l’autre et tous trois néces- 
saires; qui sont repris en mille formulations et appliqués 
à des arguments de tous ordres, théologiques, spiri- 
tuels, moraux et sociaux-culturels. Ces principes sont : 
49 La justification par la foi en la grâce du Christ crucifié; 
— 990 Je christocentrisme cruciforme; — 3° La doctrine 
de V « homo spiritualis », ou de lillumination, de l’ex- 
périence et du témoignage de l'Esprit saint. En pra- 
tique, il s’agit d’un spiritualisme exaspéré, radical, qui 
enlève toute consistance à l’expression matérielle et 
extérieure du comportement religieux, de la piété et 
du culte, disqualifiant toute médiation humaine au 
plan législatif, disciplinaire et sacramentel. 


Par ailleurs, les lignes centrales relevées, compte tenu du 
déroulement de la vie de l’auteur, des polémiques et des pro- 
blèmes théologiques débattus avec divers groupements pro- 
testants (luthériens, calvinistes, zwinglienss bucériens, angli- 
cans, sociniens, anabaptistes, etc.), prennent des colorations 
changeantes, voire contradictoires en apparence, et suggèrent 
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des conséquences qui n’ont valeur que dans le seul contexte 
local de la polémique en question. Il n’en faut pas conclure 
qu’on peut logiquement le qualifier de rationalisme socinien, 
de scepticisme ou d’anabaptisme. 


19 LA SUSTIFICATION PAR LA FOI AU Curisr est le 
premier point traité dans le recueil de sermons publiés 
après l’apostasie. C’est la « mirabilis conversio » à 
l'Évangile du Christ, l’ « un des principaux articles de 
la foi, fondement essentiel de la vie du chrétien » (1, 10). 
Cette conversion débute lorsque l’âme tombe dans un 
« désespoir tout divin » d’elle-même et de ses propres 
œuvres (ir, 23), qu’elle découvre que c’est par le 
Christ, sans les œuvres, qu’elle est sauvée; comme par 
amnistie, « par pure grâce, sans nulle contribution de 
leur part, sont libérés les voleurs durant la semaine 
sainte » (1, 1; 111, 34). C’est une expérience spirituelle 
qui se déroule à travers un labyrinthe inextricable 
et par des étapes successives mène à la libération : il 
faut d’abord sentir le mal qu'est le péché, son impuis- 
sance à s’en dégager; ensuite désespérer de soi-même; 
finalement mettre son espérance dans le Christ {r, 7). 
Les bonnes œuvres dérivent de la foi comme une « sur- 
abondance d’amour »; produites par l'Esprit elles mani- 
festent cette foi; mais elles ne contribuent pas à la 
justice; quant aux expressions de la piété populaire 
catholique, les « œuvres et les cérémonies extérieures », 
la liturgie des sacrements, les vœux des religieux, 
sont à rejeter comme inutiles pour le salut. 

La justification par la foi explique toute l’histoire 
humaine. Celle-ci se divise en trois âges : ceux de la loi 
naturelle des païens, de la loi mosaïque, et de la loi 
évangélique de la grâce du Christ. « Le monde a long- 
temps cherché à réaliser par lui-même sa justification, 
aux temps de la loi naturelle et de la loi écrite »;, mais 
sans succès jusqu'à ce que, venue la plénitude des 
temps, soit apparue « la grande bonté et charité de 
Dieu dans le Christ » {r, 7). Le monde, à présent, est 
plus parfait qu’il ne l’était auparavant et notre âge 
est le plus heureux : « La brebis perdue fut plus heureuse 
sur les épaules du pasteur qu'avant de s’être perdue 
et l’enfant prodigue sentit davantage la bonté de son 
père à son retour qu'avant de s’en être allé » (1, 50). 


La foi qui justifie concentre en elle-même toute la réalité 
de la vie chrétienne. Elle est un don de Dieu surnaturel qui 
illumine l’âme, une lumière divine et spirituelle, vive, claire, 
évidente, « supérieure à toutes les autres lumières de la vie pré- 
sente » (111, 8). Foi infuse, elle s’oppose à la foi acquise de 
la plupart des adultes baptisés : cette dernière ne justifie pas, 
car elle est « obscure, ténébreuse, instable, toujours chance- 
lante... en proie au doute; c’est une foi stérile, ... charnelle, 
humaine, acquise et morte, une foi qui demeure avec tout 
grand péché » (111, 18). La foi vive, elle, « est une conviction 

‘ claire et efficace, provenant non des oreilles du corps, maïs du 
cœur, non des hommes, mais de l'Esprit saint; elle nous rend 
certains et assurés d’être enfants de Dieu » (1x1, 4), c’est-à-dire 
élus. Par elle nous sommes élevés au goût des choses divines, 
nous possédons le Christ, Dieu et toutes vertus. Par contre, 
«où n'est pas cette foi, tout est péché » (111, 14). C’est unique- 
ment dé cette foi que proviennent la vraie prière et tout bien; 
c’est elle la lumière de l'Évangile, qui humilie l’homme, ses 
œuvres, ses cérémonies extérieures, qui magnifie et exalte le 
Christ, la grâce, l'Évangile et la gloire de Dieu. 


20 CHRISTOCENTRISME CRUCIFORME. — (C’est peut- 
être l’aspect le plus ardent et le plus éloquent de la 
spiritualité ochinienne, le thème du « bienfait du 
Christ », mais élargi à la dimension cosmique : le carac- 
tère central de la foi rejoint le caractère central du 


OCHINO 


584 


Christ crucifié. Pas de foi si l’on ne sent et goûte « le 
grand bienfait du Christ crucifié ». 

Ochino est épris d’amour pour le Christ. Il lui chante 
un vrai poème (vg 1, 21) d’exaltation et de louange. 
Le Christ eët le miroir divin, où Dieu se reflète de la 
façon la plus parfaite; il est norme, règle, maître, guide 
(t, #1); « proportionné et adapté à nous » {r1, 12); soleil 
divin et visage du Père {r1, 18). Le Christ en croix est 
le livre unique, où sont — comme en abrégé — toutes 
les vérités utiles et nécessaires au salut « qui se trou- 
vent ou qui seront dans l’Église militante » (1, 50}, 
livre qui rend très savant « sans tant de fatigues et 
en peu de temps » (11, 8). Il est la vraie théologie, le 
docteur de l’amour; « émettant l'amour comme une. 
flamme, il a constamment écrit — et singulièrement en 
croix — sa loi d’esprit et de charité dans les cœurs des 
hommes » {11, 9). « Il est l’unique échelle par laquelle, 
y montant, nous puissions nous élever à Dieu » (11, 11). 


Cette exaltation du Christ comme seule réalité vraïe dans 
l'univers rend le reste inutile; et ici Ochino réintroduit sa polé- 
mique coutumière contre le comportement religieux et la doc- 
trine catholique (par ex. 1, 15-18 et 48). 


Le rôle central du Christ crucifié imprime sa marque 
sur les exercices d’ascèse et de mystique du vrai chrétien. : 
La croix du Christ doit être la croix du chrétien, expé-. 
rimentée à nouveau dans un itinéraire contemplatif 
modelé en ses phases successives sur l’image du Cru- 
cifié : 


« La croix que doit porter le vrai chrétien est toute spi- 
rituelle; elle consiste simplement à embrasser avec une foi 
vive, en toute notre justice, le Christ crucifié .. Tout comme la 
croix matérielle a quatre branches, de même la croix spiri- 
tuelle; et chaque branche ayant sa croix, en fait il y en a cinq 
— une au milieu, quatre autour d'elle —. Celle d’en bas est 
croix de mortification de soi-même, de son propre savoir, de 
toutes ses inclinations charnelles et de ses passions.…; celle de 
droite est croix de dégagement, d’ardeur et disponibilité pour 
accomplir tout ce qui plaît à Dieu, prenant en lui son repos... 
pour l’embrasser il faut se renoncer.….; celle de gauche est croix 
d’adhésion : toutes les infirmités, adversités, choses contraires 
au sentiment et à la raison charnelle, le chrétien les approuve 
comme bonnes..….; la dernière croix, celle d’en haut est croix de 
persécution : le chrétien, en embrassant le Christ en toute sa 
justice, éprouve un si grand amour de Dieu qu’il ne peut se 
contenir, il Jui faut parler à la gloire de Dieu... Cette Croix 
accompagne toujours la prédication de l'Évangile, laquelle 
abaisse l’homme en exaltant le Christ » {rv, 29). 


Ce sont ià, semble-t-il, les pages les plus inspirées 
de la spiritualité ochinienne, où semble reparaître l’ins- 
piration franciscaine. L'auteur y enseigne la façon de 
méditer la passion du Christ (11, 21) qui embrase l’amour 
et le cœur; il fait considérer et ruminer « les clous, la 
lance, les épines, la croix, l’infamie, les calomnies, les 
tourments, les supplices, les veilles, les abstinences, 
les paroles, les prières, les actes, les gestes, les œuvres, 
les pensées, les sentiments, la charité, l’humilité, la 
patience, la générosité, la piété, la justice et les autres 
vertus et perfections du Christ » (ibidem). Ainsi le 
chrétien tend à s’assimiler au Crucifié et à se trans- 
former en lui par amour, le Père réalise par pure grâce 
cette conformité à l’image de son Fils Prernier-né; le 
chrétien devient un crucifié, renouvelle l'expérience et 
les mystères du Christ. Il ne s’agit pas d’ascèse, d’exer- 
cices ou d'œuvres de pénitence, ici meurt toute requête 
de la raison, de la nature, et triomphe le Crucifié, 
« Christ nu et dépouillé de tout, de la chair, du monde 
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et du démon » (iv, 26; Dialogi xxx, 1, 40). Le juste 
« trouve en cette vie plus de charme dans le Christ 
crucifié, pauvre, nu et outragé par tous, que les hommes 
charnels n’en trouveront jamais en leur propre monde » 
{1v, 15). 

Cette spiritualité du « Christ nu », caractéristique 
chez Ochino, est marquée par divers thèmes mystiques : 
le refuge dans le côté du Christ, l’anéantissement et la 
transformation par l’entremise d’un mariage spirituel 
avec le Christ (aspect déjà expliqué dans la lettre à 
Marco da Brescia). Le Christ nu en croix est le foyer 
aimanté de l’univers : il attire tout à lui : 


« Le Christ a voulu souffrir à l'extrême pour nous manifester 
le suprême amour et par lui, comme par une force très puis- 
sante au plus intime de notre cœur, nous faire violence et nous 
tirer à lui... 11 ne nous attire à lui que pour nous attirer au 
Père; aussi sur la croix, foncièrement nu de tous trésors, plai- 
sirs, honneurs et biens du monde, se montre-t-il à nous tout 
divin » (111, 48). 


Que le chrétien laisse entrer cette lumière dans 
« l’obscur labyrinthe de son propre cœur » (rx, 49); 
il se voit alors inondé de la « charité excessive, de la 

suprême miséricorde et divine douceur » (11, 13) du 
Sauveur et avec la colombe il regagne l’arche et s’en- 
ferme dans le côté du Christ (cf. rv, 20). Il s’agit là de 
« fiançailles et mariage spirituels entre le Christ et 
l’âme, par l’entremise desquels l’âme est unie au Christ 
et transformée en lui de façon si parfaite que tout ce 
qu’elle a soit désormais au Christ, que semblablement 
soit désormais à elle le Christ, avec toutes ses vertus, 
ses forces et ses grâces » (111, 2). 

La nécessité d’être déifié, anéanti et transformé en 
Dieu est un refrain constant dans la doctrine spirituelle 
de Bernardino Ochino, l’ultime but auquel le Christ 
crucifié entraîne avec joie et avec facilité : 


« C’est la foi qui nous rend divins... Seul s’anéantit en sa 
propre estime celui qui se voit grand dans le Christ. De cette 
foi naît l’amour...; et il naît tel que, tout comme le fer dans la 
fournaise ardente devient mou, souple, rouge, embrasé et 
beau, au point de ressembler lui-même au feu, de même l’âme, 
qui par la foi entre dans la fournaise ardente du côté du Christ, 
se purifie de ses péchés. et devient toute divine. Sur l’heure 
elle s’anéantit en elle-même, se tenant pour rien, toute trans- 
formée en Dieu. Si l’on se convertit à Dieu, nécessairement on 
est illuminé; d’où suivent disparition de soi, faim de Dieu, 
appel, approche, goût, rassasiement, ivresse, liquéfaction, 
annihilation, transformation et déification » ({1v, 31). 


39 DOCTRINE DE L’« HOMO SPIRITUALIS ». — ['0ppo- 


sition entre la lettre et l’esprit tient une place centrale |. 
dans la spiritualité ochinienne; elle manifeste la struc- : 


ture dynamique de sa doctrine qui contresigne et 
authentifie la justification par la foi dans le grand bien- 
fait du Christ crucifié. Ochino, à la suite de saint Paul, 
distingue « deux sortes d'hommes, les extérieurs, char- 
nels, terrestres, animaux, humains et les intérieurs, 
spirituels, célestes, angéliques, divins » (1, 47). Les 
termes chair-esprit, dans le langage d’Ochino, appellent 
toujours les oppositions extérieur-intérieur, charnel- 
spirituel, terrestre-céleste, diabolique-angélique, hu- 
main-divin (cf. 11, 20; 1v, 43). 

Pour se sauver, il est indispensable de devenir «spiri- 
tuel », c’est-à-dire « animé et müû par l'Esprit saint, 
attiré par l'immense bonté de Dieu, découverte dans le 
Christ sur la croix. C’est en ce vif sentiment spirituel 
de Dieu que consiste en premier lieu la perfection du 
chrétien » (11, 48). Nous guide une lumière spirituelle, 
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infuse, claire, intérieure, sorte d’illumination et inspira- 
tion du pneuma, entièrement subjective et individuelle, 
dégagée de tout élément extérieur, de tout dogme, de 
toute hiérarchie, qui affranchit la conscience de l’assu- 
jettissement à des normes extérieures, fût-ce même la 
Parole de Dieu : « C’est FEsprit de Dieu qui doit être 
notre règle; il faut être disposé à lui obéir plus qu’à 
tous les hommes, aux anges, à sa propre conscience, 
aux paroles mêmes du Christ » (1, 50). Les Écritures 


-ne sont que « moyens et aides au service de la foi, de 


Pesprit »; tant qu’il n’y a pas « le témoignage intérieur 
de l'Esprit saint », elles demeurent « lettre morte » 
(nr, 4), « connaïssance spéculative, aride, froide et 
stérile » {1v, 12). Là est la loi intime du chrétien; les 
Écritures ne sont qu’une loi du dehors. 


Tel est le fondement du spiritualisme exaspéré d’Ochino, 
anti-intellectualiste, antiscolastique, à base d’expérience, de 
connaissance et de théologie pratiques : « Le Christ n’est pas 
venu, comme un simple homme, nous enseigner des lettres; 
il est venu, tout divin et spirituel, imprimer esprit, lumière, 
charité et grâce dans les cœurs de ses élus... Le précurseur du 
Christ est saint Jean-Baptiste et non pas Aristote. Comme on 
ne peut, avec une petite chandelle allumée, augmenter la 
grande lumière du soleil, de même on ne peut, avec les sciences 
humaines, éclairer le Christ...; une lumière de Dieu surnatu- 
relle nous est pour cela nécessaire, avec netteté et pureté de 
cœur » (11, 6). C’est pourquoi « un simple ignorant, sans lettres, 
s’il a la foi, goût profond, expérience et sens spirituel de Dieu, 
est plus grand théologien que tous les savants du monde, à 
supposer ceux-ci sans esprit ni foi vive » {11, 5; cf. 1v, 32). Il 
faut, dès lors, goûter, sentir, expérimenter par la foi. Une 
prière suggérée par Ochino à qui est tenté par le désespoir 
fait mieux saisir l’attitude psychologique, vécue, subjective, 
en cet aspect important de sa doctrine spirituelle. Tournée 
vers le Christ, l’âme lui dit : « A maintes reprises, je me suis 
donné à toi, par expérience j’ai senti que tu m'as pris pour 
toï, et c’est pourquoi je ne puis en douter. Ton propre esprit, 
qui ne peut mentir, me parlant à l’intime du cœur, m’a dit 
que je suis tien, que je suis sauvé; il m’en donne l’assurance 
et m'en rend certain » (111, 33). 


Pour croire, sont choses insuffisantes toutes nos 
forces, la lumière naturelle de la raison, la loi naturelle 
et la loi mosaïque, les prophètes, l’Écriture, la doctrine, 
les miracles, les attestations des saints, et même « le 
témoignage extérieur du Christ »; il faut « le témoi- 
gnage, l'inspiration et la persuasion intérieures de 
l'Esprit saint », et ainsi « avec Marie concevoir le 
Christ, non avec la raison humaine, mais de l'Esprit 
saint » (rrt, 13). 

Les conséquences suivent, radicales. La loi doit être 
toute spirituelle (1, 48). L'Esprit « veut être libre ». 
Devenir chrétiens ne signifie pas « devenir serfs et 
esclaves, être liés comme des frénétiques et des fous 
par mille chaînes de préceptes humains », mais devenir 
«libres enfants de Dieu.., en jouissance de cette suprême 
liberté divine » (1, 27-28). C’est l'Esprit qui a écrit 
dans les cœurs la loi et les commandements de Dieu; 
leur observance est uniquement spirituelle; elle pro- 
vient de « l'amour spirituel qui n’a place que dans un 
cœur régénéré, spirituel, déjà séparé du monde, qui 
a sa source dans l'impulsion de lEsprit saint, pour 
fin la gloire de Dieu et pour objet le Christ sur la 
croix » {rr1, 60). 

L'Église catholique, elle-même, est uniquement spi- 
rituelle : « la vraie Église de Dieu. n’a pas d’autres lois 
que celles spirituelles; elle n’entend que lorsque Dieu 
lui parle en esprit » (1, 26; cf. 42 et 46). La critique géné- 
ralisée de tout culte extérieur suit de ce principe; ainsi. 
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rejette-t-il la coutume des pélerinages, au profit du 
« pèlerinage sincère et divin des spirituels » {1, 39). 
Ainsi, dans son Trattato dell’ oratione copiosissimo 
(11, 52-61), composé de treize sermons, il enseigne à 
prier en esprit et en vérité, sans qu’intervienne la 
médiation de l’Église et des saints, sans images ni 
reliques, mais en invoquant l’irremplaçable illumina- 
tion de l'Esprit saint. Le chrétien parfait, qui a le 
Christ dans le cœur, prie toujours sous l'impulsion 
de l'esprit, au point de devenir « Christo in terra ». 
Pour la même raison, il critique prélats, religieux et 
de façon générale la vie monastique : la réforme de 
l’Église et du monde dépend de la réforme spirituelle 
indiquée : « Réforme-toi, Ô homme, et tu verras que 
tout se tiendra bien. Sois calme, toi-même, et tout pour 
toi sera en paix... Ce qu’il faut réformer c’est l’homme 
intérieur, le cœur, l'esprit », en acceptant la «bonne 
nouvelle » de la justification par le Christ en croix et 
son bienfait. Là se trouve « la dernière réforme et la 
plus parfaite » {r, 50). 

La spiritualité de Bernardino Ochino, avec des rami- 
fications auxquelles on ne peut s'arrêter ici, tourne 
autour des trois points signalés; somme toute, elle n’a 
pas la tonalité sombre du calvinisme, maïs rend un 
son optimiste. Pour Ochino, en effet, la lumière de la 
foi est plus claire que celle de la raison naturelle; le 
monde racheté est plus parfait que celui de la création, 
et l’homme « spirituel » Pest plus que l’homme innocent 
— il dépasse en dignité les anges —; la loi évangélique 
est plus facile et plus parfaite que la loi naturelle et 
la loi écrite; la vie chrétienne est aisée, simple, gaie; 
elle est glorieuse, consistant à se glorifier dans la croix 
du Christ; elle est toute œuvre du Christ et de l'Esprit. 
Le vrai christianisme, dès lors, est suprême bonheur, 
triomphe et gloire du Crucifié (1, 22), triomphe de la 
foi (nr, 15), de la vérité (nr, 16) et de la charité (rx, 
60). 


5. Sources et influences. — S'il n’est pas facile 
de dégager les lignes essentielles de la spiritualité 
ochinienne, il est encore plus malaisé de discerner ses 
sources littéraires. L’auteur ne les précise que fort 
rarement : des philosophes classiques, quelques Pères 
comme Augustin, la sainte Écriture, surtout saint 
Paul, « homme céleste et divin ». Une lecture plus 
attentive laisse cependant transparaître de multiples 
influences, divers courants spirituels qui interviennent 
dans sa doctrine, 

On note beaucoup de réminiscences, diversement 
utilisées, de la théologie de Duns $Scot et de saint 
Bonaventure. On peut considérer comme bonaventu- 
riens beaucoup d'éléments spirituels qui se rapportent 
à la méditation de la croix, de la passion et des mystères 
du Christ, spécialement la place, mystique, donnée 
au côté du Christ; il y a aussi, semble-t-il, influence 
d’Ubertin de Casale et d’une manière générale, de la 
tradition mystique médiévale. 

Le spiritualisme de sa doctrine fait aussi songer à 
une influence des Spirituels franciscains, tel Angelo 
Clareno, sur sa notion mystique de la foi. Il ne faut 
pas oublier que le milieu où prit naissance la réforme 
des capucins, fut manifestement conditionné, au moins 
dans les premières décennies de son histoire, par l’idéo- 
logie des Spirituels. On pourrait, à ce propos, montrer 
que les constitutions fondamentales des capucins de 
1536 laissent apparaître, même dans leur formulation 
littérale, une intervention directe de Bernardino Ochino, 
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là où elles parlent de l’étude « dévote et illuminée », 
ou décrivent le « prédicateur évangélique », ou encore 
mettent en évidence l’illumination spirituelle, Pœuvre 
de l’Esprit saint, l’ardeur mystique, l’amour pur et 
lorsqu'elles s'’achèvent en exaltant le Christ (doxologie 
finale). Pour ce qui est de la manière de prêcher d’Ochi- 
no, on pourrait relever les influences de Bernardin de 
Sienne et de Savonarole. 


Autre influence franciscaine, l’apport évident de la doc- 
trine spirituelle de lobservant Bartolomeo Gordoni (vers 
4474-1535); son Dialogo dell'unione spirituale di Dio con l’anima 
(2° éd., Milan, 1539, par un fervent disciple d’Ochino, le capu- 
cin Girolamo da Molfetta) a une influence considérable en ce 
qui concerne le thème de l’amour pur et séraphique, de la 
docta ignorantia (conclusion, dans la suite, des Labirinti), 
de l’âme anéantie et transformée en Dieu, de l’inspiration de 
PEsprit saint (cf. C. Cargnoni, Fonti, tendenze e sviluppi.…., 
p. 362 svv; P. Simoncelli, ZE « Dialogo dell unione spirituale 
di Dio con l’anima » tra alumbradismo spagnolo e prequie- 
tismo italiano, dans Annuario dell Ist. Stor. Ital. per l'ai 
moderna e contemporanea, t. 29-30, 1977-78, p.. 577-580). 


Tout ce que nous avons dit conflue avec un autre 
grand filon spirituel, plus ou moins coextensif à toute 
la production littéraire d’Ochino : l’évangélisme et le 
paulinisme italiens dans le sens valdésien. Ochino est 
proche du groupe des « spirituels », davantage, il lui 
est intimement uni, en particulier à Contarini et aux 
cardinaux de la première promotion de Paul 111; mais 
il est fortement influencé par le cercle napolitain de 
Juan de Valdés et la littérature exploitant le thème du 
« beneficio di Cristo »; il l’est à ce point que ses sermons 
semblent pratiquement une traduction populaire de 
l’Alfabeto cristiano et des Cento e dieci divine considera- 
zioni de Valdés, qu’on y trouve comme un parfait 
écho de nombre de pages du Trattato utilissimo del 
beneficio di Gesù Christo verso i Christiant de Benedetto 
da Mantova (Venise, 1543); il est vraisemblable qu’O- 
chino a connu cet ouvrage avant sa publication par 
l'entremise du cercle de Naples et de l’humaniste 
Marcantonio Flaminio; on y trouve un certain éclectisme 
spirituel très proche de celui d’Ochino. Presque toutes 
les préférences du réformateur espagnol se retrouvent 
chez lui; parmi elles, très significatif, l’alumbradismo 
qui met l'inspiration subjective de l'Esprit saint, au- 
dessus de l’Écriture, par-delà toutes lois et toute 
autorité établie; où l’on voit aussi pointer le mouve- 
ment du « libre esprit» (cf. DS, t. 5, col. 1241-1268). 


A cette variété d’influences spirituelles, ajoutons lapport 
protestant. Les premiers chroniqueurs capucins nous ont déjà 
dit qu’encore en Italie, Ochino lisait déjà Luther, Calvin, 
Bucer, etc.; sans nul doute il connaïssait aussi les écrits 
d’Érasme. L’antiérasmien de Louvain, François Tittelmans de 
Hasselt + 1537, devenu capucin et entendant un jour prêcher 
Ochino, aurait dit : « C’est 1à un grand hérétique » (MHOMC 6, 
p. 43). 


Si son ironie amère et son humour, quand il ridiculise 
le clergé et les religieux, sont érasmiens, au moins 
comme genre littéraire, sa critique de la papauté, du 
culte et des dogmes est plutôt luthérienne. Les expres- 
sions très dures, populaires, parfois vulgaires, mettent 
en lumière la caractéristique la plus constante d’Ochino: 
il est au fond toujours resté un prédicateur populaire. 
Si on laisse de côté la crise religieuse et l’expérience 
spirituelle tourmentée de notre auteur, si analogue à 
celle de Luther, l'influence de ce dernier est claire 
dans la theologia crucis, dans le thème du « Cristo 
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nudo », assez proche du « Deus nudus » du réformateur 
allemand, et aussi dans la liberté de l’« homo spiri- 
tualis »; par contre, l’insistance sur la gloire de Dieu 
comme fin ultime de toute réalité et sur la volonté 
divine absolue, est de saveur calvinienne. On a relevé 
d’autres influences : une certaine ressemblance avec 
la doctrine spirituelle de Schwenckfeld et de S. Franck. 


La Tragedia o Dialogo della primazia d’Ochino pourrait 
avoir suggéré certains thèmes à Milton. Leïbniz, dans sa Théo- 
dicée, citera et utilisera certains écrits ochiniens (Labirinti). 
On a même parlé d'influences sur Descartes et sur la théolo- 
gie du cœur de Pascal. Mais peut-on aller jusque-là? 


Bernardino Ochino, malgré toutes les influences 
subies, est resté un homme très « libre » — pour ne pas 
dire qu’il continue à participer du « libre esprit », de 
lilluminisme spirituel, et qu’il fait songer à certains 
aspects de l’ « illuminisme » du 18e siècle. Ceci le porte, 
notamment en ses derniers ouvrages, à se rapprocher 
de certaines positions anabaptistes et sociniennes, en 
quête d’une Église spirituelle et œcuménique qui ne 
peut exister sur terre. 

Si on à abondamment écrit au sujet d'Ochino, il 
reste pourtant une figure énigmatique, difficile à déchif- 
frer. En quoi il exprime admirablement les tourments 
et les contradictions du monde spirituel de l’Europe 
du 16° siècle. 


Raffaele da Como, Maleus haereticorum (Padoue, 1543), 
contenant deux traités contre les prédications d’Ochino sur la 
justification et la confession. — Ambrogio Catharino Politi, 
Rimedio a la pestilente dotirina de Fr. B. O. Epistola responsiva 
diretta al Magnifico Magistrato de Siena (Rome, 1544). — 
(Girolamo Muzio), Le mentite ochiniane del Mutio Iustinopo- 
litano (Venise, 1561). 

Marius a Mercato Saraceno (Fabiani}, Relationes de origine 
Ord. Miñorum Capuccinorum, coll Monumenta Historica 
Ord. Min. Cap. — MHOMC 1, Assise, 1937 (chronique rédigée 
en 1565/69 et en 1580). — Bernardinus a Colpetrazzo, His- 
toria OFM Cap. (1525-1593), MHOMC 2-4, Assise, 1939 /40, 
Rome, 1941 {chronique écrite de 1580 à 1594). — Matthias a 
Salo (Bellintani), Historia Capuccina, MHOMC 5-6, Rome, 
1946-1950 (rédigée à partir de 1587). — Paulus a Foligno 
(Vitelleschi), Origo et progressus OFM Cap., MHOMC 7, Rome, 
1955 (à partir de 1613).—Z. Boverius, Arnalium.., t. 1, Lyon, 
1632. 

D. Meyer, Essai sur la vie, les écrits et les doctrines de B. O., 
Strasbourg, 1851. — C. Cantù, Gli eretici d'Italia, Turin, 
1866 (t. 2, p. 29-68; t. 8, p. 710-715). — A. Gordon, B. Tom- 
masino (Ochino), dans Theological Review, t. 13, 1876, p. 532- 
561. — L. Ruffet, B. O. de Sienne, dans Revue chrétienne, t. 24, 
4877, p. 212-231, 282-292. — B. Feliciangeli, Notizie e docu- 
menti sulla vita di Caterina Cibo-Varano..., Camerino, 1894: — 
K. Benrath, B. O. von Siena. Ein Beitrag zur Geschichte der 


“Reformation, 2° éd, Brunswick, 1892 (biographie la mieux 


documentée}. — E. Ferrero et G. Müller, Vittoria Colonna. 
Carteggio, Turin, 1892. 

K. Benrath, Lettere sconosciute di B.0., dans Rivista cris- 
tiana, 1900. — P. Piccolomini, Due lettere inédite di B.O., dans 
Archivio della R. Soc. romana di storia patria, t. 28, 4905, p. 
204-207. — E. Solmi, La fuga di B.O. secondo i documenti 
delF Archivio Gonzaga di Mantova, dans Bullettino Senese di 
storia patria, t. 15, 1908, p. 3-78. —— Édouard d’Alençon, 
G. P. Carafa... e la riforma nell’'Ordine dei Minori dell'Osser- 
vanza.…, dans Miscellanea Francescana, t. 13, 4911, p. 33-38, 
81-92, 112-121, 131-144. — P. Negri, Note e documenti per la 
storia della Riforma in Italia, 2. B.O., dans Aiti della R.Aca- 
demia di scienze di Torino, t. 47, 1912, p. 57-81. — P. Tacchi- 
Venturi, Il vescovo G.M. Giberti nella fuga di B.0., dans La 
Cioilà Cattolica, t. 64/4, 1913, p. 320-329. — P. Misciatelli, 
Mistici senesi, 3° éd., Sienne, 1913. 
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P. Hildebrand, L'ordre de S. François dans les œuvres d’O., 
dans Neerlandia Franciscana, t.2,1919, p. 209-224. — E. Rodo- 
canachi, La réforme en Italie, 2 vol., Paris, 1920-1921. — D. 
Bertrand-Barraud, Les idées philosophiques de B.O., Paris, 
1924.—L. von Pastor, Storia dei Papi,t.5, Rome, 1924, p. 317- 
327. — P. Chiminelli, Scritti religiosi dei riformatori italiani 
del 500, Turin, 1925. — Guthbert of Brighton, 1 Cappuccini…., 
Faenza, 1930, p. 129-158 (conséquences sur l’ordre de la défec- 
tion d’O.). — G. F. Cortini, La riforma e l’Inquisisione in 
Imole... e M. A. Flaminio luterano, Imola, 1928. —— D. Can- 
timori, B. O. uomo del Rinascimento e riformatore, Pise, 1929. 

F. Callsey d'Anvers, B. O. fautore della pseudo-riforma, 
dans Italia Francescana, t. 6, 1931, p. 156-183; DTC, t. 11, 
1931, col. 916-928. — F. C. Church, I riformatori italiani, 
trad. par D. Cantimori, 2 vol., Florence, 1935. — D. Canti- 
mori, Eretici italiani del Cinquecento.…, Florence, 1939. — F.. 
Lemmi, La riforma in Italia e à riformatori italiani all estero.…, 
Milan, 1939. — R. H. Baïnton, B.O. esule e riformatore senese.… 
(trad. d’un ms anglais par E. Gianturco), Florence, 1940 : la 
meilleure biographie. — Davide da Portogruaro, Storia dei 
cappuccini veneti, t. 4, Venise-Mestre, 1941, p. 195-245. 

De B. Nicolini : B.O. e la Riforma in Italia, Naples, 4935 ; 
IT pensiero di B.0., 1939; B.0. frate dell'Osservanza di S. Fran- 
cesco, dans Atti dell’ Accad. Ponianiana, t. 2, 1949, p. 87-100; 
Una lettera inedita di Vittoria Colonna, Naples, 1954; Annali 
Ochiniani, 2. B. O. Cappuccino (1534-1538), dans Ati delP- 
Accad. Pontaniana, t. 6, 1956/57, p. 1-19; B. O. Saggio bio- 
grafico, dans Biblion. Rivista di filologia, storia e bibliografia, 
t. 4, 1959, p. 5-25; Ideali e passioni nell'lialia religiosa del 
Cinquecento, Bologne, 1962 (important); Aspetti della vita reli- 
giosa, politica e letteraria del Cinquecento, Bologne, 1963 (impor- 
tant); Jlustrazione di un documento e vicende di un carteggio, 
Bologne, 1963 (sur une lettre non authentique compilée à 
partir d’autres lettres d’O.); Leitere di negozi del pieno 
Cinquecento, Bologne, 1965 (polémique d’O. contre Marco da 
Brescia). 

Lexicon Capuccinum, Rome, 1951, col. 1284-1236 (bibl.). — 
Domingo de Santa Teresa, Juan de Valdés. Su pensamiento 
religioso y las corrientes espirituales de su tiempo, Rome, 1954. — 
Arsenio d’Ascoli, La predicazione dei Cappuccini nel Cinque- 
cento in Italia, Loreto, 1956. — D. Cantimori, Prospettive di 
storia ereticale italiana del Cinquecento, Bari, 4960, — @. H. 
Williams, The Theology of B. Ochino, Tübingen, 1959; The 
Radical Reformation, Philadelphie, 4962. — A. Rotondô, J 
movimenti ereticali nell’'Europa del Cinquecento, dans Rivista 
storica italiana, t. 78, 1966, p. 103-183. — C. Ginzburg, Due 
note sul profetismo cinquecentesco, ibidem, p. 184-227. — A, 
Prosperi, Tra evangelismo e controriforma: G. M. Giberti, 
Rome, 4969. — G. Fragnito, Gi « Spirituali» e la fuga di B.O., 
dans Rivista storica italiana, t. 84, 1972, p. 777-813. 

Ph. Mc Nair et J. Tedeschi, New Light on O., dans Biblio 
thèque d'Humanisme et Renaissance, t. 35, 1973, p. 289-301. — 
À. Rotondô, Studi e ricerche di storia ereticale italiana, t. 1, 
Turin, 1974. — Eresia e riforma nell'Italia del Cinquecento, 
Miscellanea, Florence, 1974. — V. Marchetti, Gruppt ereticali 
senesi del Cinquecento, Florence, 1975. — O. Secchi, Studi 
sulla riforma ed i movimenti religiosi in Italie, dans Rivisia di 
storia della Chiesa in Italia, t. 30, 1976, p. 499-513. — P. Lopez, 
Il movimento valdesiano a Napoli.…, Naples, 1976. — T. Bozza, 
Nuovi studi della riforma in Italia, t. 4, Il Beneficio di Cristo, 
Rome, 1977. — A. Del Col, Lucio Paolo Rosello e la vita reli- 
giosa veneziana, dans Rivistä di storia della Chiesa in Italia, 
t. 32, 1978, p. 422-459, — M. Petrocchi, Storia della spiritualità 
italiana, t. 2, Il Cinquecento e il Seicento, Rome, 1978, surtout 
p. 424-427. 

C. Cargnoni, L’apostolato dei Cappuccini come « redundantia 
di amore », dans Italia Fräncescana, t. 53, 1978, p. 559-593; 
Fonti, tendenze e sviluppi della letteratura spirituale cappuc- 
cina primitiva, CF, t. 48, 1978, p. 311-398; Alcuni aspetti del 
successa della riforma cappuccina... (1525-1574), dans Le Ori- 
gini della riforma cappuccina (Atti del Convegno... Camerino, 
1978), Ancône, 1979, p. 243-259. — L. Tacchella, Il processo 
agli eretici veronesi nel 1550: S. Ignazio di Loyola e Luigi 
Lippomano (Carteggio), Brescia, 1979. — U. Rozzo, Nuovi 
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contributi su B.0O., dans Bollettino della Società di studi Valdesi, 
n. 1446, 1979, p. 51-83. 
DS, t. 6, col. 33; t. 7, col. 2240, 2245; t. 8, col. 608. 


Costanzo CARGNONI. 


OCULUS (Animar, Corpis, MENTIS, etc.). — 1. 
Antiquité gréco-latine. — 2. Écriture. — 8. Pères de 
l'Église. — &. Moyen âge et temps modernes. 

L’œil est un des organes les plus précieux de l’homme, 
celui du plus noble de ses sens : Ja vue. Il est aussi 
moyen d'expression, de communication, les yeux tra- 
duisent plus ou moins les dispositions intérieures : on 
parle de regards tristes, angoissés ou joyeux, hostiles, 
indifférents ou accueillants, vides, neutres ou péné- 
trants, etc. Célèbre est Le vers de Jean Racine : « J’en- 
tendrai des regards que vous croirez muets » (Britan- 
nicus 11, 8). Ces formules ne relèvent pas seulement de la 
métaphore ou du symbole : la rencontre des regards, 
l'échange des regards, l’appréciation réciproque de la 
qualité des regards permettent à deux interlocuteurs 
de se connaître tout autant que la parole et le geste. 
Souvent même la manière de regarder laisse déceler 
ou soupçonner le mensonge des paroles : regards faux 
ou fuyants; mais le regard peut aussi tromper, fasciner, 
séduire. C’est donc par les yeux, où s’unifie souvent 
l'expression du visage, que la personnalité se révèle : 
antipathique, indifférente ou haîneuse. La croyance au 
« mauvais œil » est une des constantes de la mentalité 
populaire. 

Quand on parle de l’œil ou du regard, il est difficile de 
tracer la frontière entre le perçu et le symbolique : 
l’œil et le regard sont par eux-mêmes signifiants. Lors- 
qu’on passe de ce qui est vu à ce qui est compris, du 
sens propre au sens dérivé, de l’œil corporel à lœil 
spirituel, c’est toujours en vertu d’un dynamisme qui 
s’inaugure dans le sensible lui-même. C’est pourquoi 
Pœil et le regard occupent une place importante, — 
et cela vaut, semble-t-il, pour toutes les cultures —, 
dans la littérature, l’art, et surtout la vie spirituelle. 
C'est à ce dernier domaine que nous devons nous limi- 
ter. Notre enquête ne prétend pas être exhaustive; 
elle vise seulement à saisir quelques points importants, 
à partir du langage des auteurs spirituels. 


1. Antiquité gréco-latine. — Les philosophes 
et les poètes considèrent l’œil comme l’organe le plus 
important du corps humain (Platon, Phèdre 250d, 
Timée ka; Aristote, De l’âme 111, 4, 429a 3; Métaphy- 
sique À, 1, 980a, 23-27), comme le miroir de l’âme, 
où se révèlent pensées et sentiments (Eschyle, Promé- 
thée, v. 356; Euripide, Suppliantes, v. 322). Semblable 
au soleil, qui est lui-même image du Bien (Platon, 
Républ. vi, 508b; T'imée 45b), l’œil évoque la connais- 
sance de Dieu ou du divin, en vertu du principe de 
l'intelligence du semblable par le semblable : thème 
exploité surtout par les néoplatoniciens (Plotin, Ennéa- 
des 1, 6, 9 et vi, 7, 16; Apulée, De dogmate Platonis 1, 
14). Déjà apparaissent des expressions qui feront for- 
tune : « œil de l’âme » (Républ. vu, 533d; Oracles chal- 
daïques 213, 2, éd. É. des Places, Paris, 1974, p. 116; 
Corpus hermeticum 1v, 11; vus, 4-2), « œil du noûs » 
(Corp. hermet. x, &, etc.). 


Voir des compléments dans l’art. Auge, RAC, t. 1, 1950, 
col. 957-969 (P. Wilpert, S. Zanker); sur le « mauvais œil », 
art. Œil, DACL, t. 12, 1936, col. 1936-1943 (H. Leclercq); 
Bôüser Blick, RAC, t. 2, 1954, col. 473-482 (B. Kôtting; les Pères 
lexpliqueront par l’influence des démons). 





2. Écriture. — Dans l’ancien Testament, les. 
« yeux de Dieu » sont le signe de son omniscience (2 
Chron. 16, 9; Ps. Vulg. 10, &; Zach. 4, 10), qui connaît 
et juge les actions des hommes {Job 34, 21; Zach. 9, 1); 
il les détourne des pécheurs (7s. 4, 15), maïs les ouvre 
avec bonté sur ceux qui le craignent ou le prient (1 
Rois 8, 29.59; 9, 3: 2 Chron. 7, 5; Ps. 32, 16.18; 33, 
45, etc.); il garde son peuple comme la prunelle de son 
œil (Deut. 32,10; Ps. 15, 8, Zach. 2, 8). 

L'œil de l’homme traduit son attitude intérieure : 
œil orgueiïlleux (Ps. 17, 28; 100, 5; 130, 1; Is. 2, 11; 
5, 15), œil sans pitié (Deut. 13, 8; Is. 13,18; Éz. 9, 5), 
œil moqueur ou méchant (Ps. 34, 19; Sir. 27, 29), 
envieux et jaloux (1 Sam. 18, 9), provoquant ({s. 3, 
16), insatiable (Prov. 27, 20), cupide (Sir. 14, 8; 31, 18). 
Les yeux se lèvent vers le Seigneur (Ps. 120, 1; 122, 1), 
espèrent en lui (Ps. 144, 15); ils défaillent devant sa 
parole et son salut (Ps. 118, 82.123), versent des larmes 
parce que sa loi n’est pas observée (Ps. 118, 186} ou à la 
pensée du péché (Jér. 9, 17; 48, 17; 14, 17; Lam. 1, 
16; 2, 11). Les versets du Cantique des Cantiques sur les 
yeux de l’épouse, « beaux comme ceux de la colombe » 
(1, 14; 5, 12), et dont « un seul œil » blesse le cœur de 
l'époux (4, 9), auront une influence considérable sur la 
tradition spirituelle. 

Dans le nouveau Testament, l’un des signes de la 
venue du Messie est que « les aveugles voient » (Luc &, 
46-19 par.; cf. Zs. 61, 1). Le Verbe incarné vient « dévoi- 
ler » le Père que « nul ne peut voir » (Jean 1, 20): « qui 
le voit, voit le Père » (12, 45; 14, 9). Il déclare « bien- 
heureux les cœurs purs, car ils verront Dieu » (444. 5, 
8; béatitude souvent commentée). Jean témoigne du 
Verbe de vie « que nous avons vu de nos yeux » {1 
Jean 1, 1-3). Paul parle d’une « sagesse dans le mys- 
tère », inaccessible à « l’œil de l’homme », mais révélée 
par l'Esprit (1 Cor. 2, 9-10). Il prie pour que Dieu 
« ouvre les yeux du cœur » des croyants afin qu’ils le 
connaissent (Éph. 1, 18). 

D'autre part, « l’œil est la lampe du corps »; s’il est 
sain, tout le corps sera dans la lumière (Aft. 6, 22-23; 
Luc 11, 84-35); d’où l’injonction : « Si ton œil te scan-. 
dalise, arrache-le » (Mt. 18, 9). Jean voit dans « la 
convoitise des yeux » un des aspects de l’amour du 
monde, contraire à l’amour du Père (1 Jean 2, 16). 

Un verset de l’Épitre aux Hébreux (5, 14) jouera un 
grand rôle dans la tradition des « sens spirituels » : 
si « les petits » ne peuvent se nourrir que du lait, « la 
nourriture solide revient aux parfaits qui, avertis par 
l'expérience, ont des sens exercés au discernement du 
bien et du mal ». De même, l'Évangile johannique, 
par l'importance donnée aux verbes « voir », « écouter », 
etc., fonde cette tradition ultérieure (cf. DS, t. 8, col. 
217-224). 

L’œil n’est donc pas seulement l’organe de la con- 
naissance sensible; à travers le Verbe en son humanité, 
il perçoit le Père qu’il révèle. En outre, de la qualité” 
du regard dépend celle de la personne même : c’est déjà 
insinuer que le chrétien a une manière propre de com- 
muniquer avec les hommes et le monde. 


3. Pères de l'Église. — 19 L’ŒIL, EXPRESSION DE 
L'INTÉRIEUR DE L'HOMME. — [a place des yeux, au 
sommet du corps humain, est déjà le signe que l’homme 
n'est pas fait pour s'intéresser seulement aux réalités 
inférieures, mais bien pour s’élever vers le haut (Lac- 
tance, De opificio Dei vis, 3, 5; 6, 17; Pseudo-Basile, 


Hom. in Verba faciamus.…. 2, 15, SC 160, 1970, p. 268- 
270; Ambroise, In Ps. 118, 5, 28-31). 

Pour Augustin, la station droite est le signe que le 
corps de l’homme est, plus que celui des bêtes, évoca- 
teur de l’image de Dieu (De diversis quaestionibus 83, 
51, 3; De Trinitate xt, 1, 1; De Genesi ad litteram vi, 
42, 22). Ce thème de la station droite, qui remonte au 
moins à Anaxagore, a été utilisé aussi par les Pères 
grecs en relation avec la doctrine de l’image (cf. DS, 
4. 6, col. 818). L’œil est aussi, pour Augustin, « le sens 
le plus élevé de l’homme et le plus proche de la vision 
intellectuelle » (Trin. x1, 4, 4); aussi est-ce dans la 
vision qu’il cherche d’abord une image de la Trinité 
dans l’homme extérieur (2, 2 à 11, 8); il met en relief 
lV'intentio animi par laquelle l’œil est un instrument 
de Pactivité de l’âme (2, 3), et cette intentio qui dépend 
de la volonté insinue déjà l'Esprit saint (5, 9), | 

L’œil est le miroir de l’âme : « Speculum mentis est 
facies, et taciti oculi cordis fatentur arcana » (Jérôme, 
Epist. ad Furiam 54, 3); la fenêtre de l'âme (Ambroise, 
In Ps. 118, 5, 28-31; Augustin, In Ps. 41, 7), par où 
entrent en elle les convoitises charnelles; il faut donc 
éloigner les yeux de la vanité (Ambroise, 1bidem). 
Augustin rapproche Ps. 118, 82 de Luc 11, 34-35 (où 
il lit : oculus.. simplex); il faut purifier l’intention de 
telle manière qu’en toutes bonnes actions nous évitions 
le désir de la louange humaine (In Ps. 418, 12, 2). 
L’œil qui scandalise (M4. 18, 9) signifie « ce qu’on aime 
avec véhémence », plus précisément « l’ami le plus cher » : 
il faut donc arracher tout amour qui s’oppose à celui 
de Dieu (De sermone Domint in monte 1, 13, 37-38, 
CCL 35, p. 40-41). En outre, l’oculus dexter est le conseil- 
ler qui montre le chemin dans les choses divines, l’ocu- 
lus sinister dans les choses terrestres (13, 38, p. 41). La 
Regula Augustini a un paragraphe sur la garde des 
yeux : « Nec dicatis vos animos habere pudicos, si 
habeatis oculos impudicos, quia impudicus oculus 
impudici cordis est nuntius » (3, 3). 
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Augustin rapporte encore qu’un médecin nommé Gennadius 
finit par croire à une « vie après la mort » à la suite d’un rêve où 
un jeune homme lui montrait comment il pouvait être reconnu 
même lorsque les yeux étaient fermés par le sommeil : « ita 
cum defunctus fueris, nihil agentibus oculis carnis tuae, tibi 
inerit vita qua vivas, sensusque quo sentias » (Ep. 159, 4). 


20 LA VUE, SENS SPIRITUEL. — Jci la tradition est 
abondante ({cf. art. Goût spirituel, DS, t. 6, col. 628- 
629, avec bibliographie). 

4) Chez les Grecs, la doctrine des sens spirituels (un 
article traitera ce sujet) est déjà systématisée par 
Origène (Contre Celse 1, 48; Traité des Principes 1, 
4, 9; Commentaire sur le Cantique 11-11, passim; In 
Leviticum hom. 3, 7; ce dernier texte sera transmis par 
la Glossa ordinaria, éd. Léandre de Saint-Martin, t. 1, 
Anvers, 1634, col. 956, et connu des scolastiques médié- 
vaux; voir aussi l’art. Origène, infra); elle était ébauchée 
chez Philon d'Alexandrie en ce qui concerne la vue et 
les yeux (De confusione linguarum 21 : « un œil plus 
divin selon l'intelligence »; De specialibus legibus 1, 
49 : «les yeux de l’âme », etc.). Clément de Rome parle 
des « yeux du cœur » (Lettre 36, 2; 59, 3) et Justin de 
« l'œil du noûs » (Dialogue avec Tryphon 4). 

Cette doctrine est reprise largement par Grégoire de 
Nysse qui s'inspire parfois littéralement d’Origène 
(vg dans In Cantica, orat. 1, PG 44%, 780c-781c; éd. 
H. Langerbeck, Opera, t. 6, Leyde, 1962, p. 34-36; 
autres références dans J. Daniélou, Platonisme et théo- 
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logie mystique, 2e ëd., Paris, 1944, p. 222-252). Grégoire 
accentue la signification mystique des sens spirituels : 
Moïse voit la Tente céleste « avec les yeux purifiés de 
son âme et monte par ces spectacles jusqu'aux sommets 
de la contemplation » (PG 44, 388b; éd. H. Musurillo, 
Opera, t. 5, 1964, p. 97-98); mais cette « illumination 
des yeux de l’âme » suppose une purification intérieure, 
le rejet de la science séculière qui est ignorance du 
Créateur; alors Dieu, qui est la Vérité même, est mani- 
festé « par une illumination ineffable » (332c; éd. Musu- 
rillo, p. 38-39). 

Un terme spécifique désigne l’acuité, le pouvoir de 
pénétration des réalités divines par le sens spirituel 
de la vue : to dioratikon. Voir Clément d'Alexandrie, 
Pédagogue 11, 9, 84, SC 108, 1965, p. 161; Origène, 
Contre Celse vi, 3-k, Commentaire de Jean X, 23; xx, 
32-33 et fragm. 76 (cf. H. Crouzel, Origène et la con- 
naissance mystique, Bruges-Paris, 1961, p. 389-381}. La 
mystique dioratique se répand dans les milieux monas- 
tiques avec les Lettres d’Ammonas et se retrouve chez 
Évagre, Grégoire de Chypre, Isaac de Ninive, etc. (cf. 
art. Contemplation, DS, t. 2, col. 1856-1858). Chez 
Grégoire de Nysse, le terme désigne « la fine pointe 
de l’âme, vouée à la contemplation » (M. Aubineau, éd. 
du Traité de la virginité, SC 119, 1966, p. 370-874, n. 8, 
qui donne plusieurs références). Pour parvenir à la 
vision de Dieu promise dans les béatitudes (4. 5, 8}, 
il faut se libérer des passions matérielles qui obscur- 
cissent 1o dioratikon tès psychès; alors on contemple la 
beauté divine, « en vertu d’un don divin », maïs cette 
contemplation est « intraduisible » et celui qui en béné- 
ficie doit la garder « dans le secret de sa conscience » 
(Tr. de la virginité 10, 1, SC 119, p. 370-372). La même 
expression revient au chapitre suivant (11, 1, p. 380), 
où Grégoire, selon la dialectique platonicienne du 
Banquet (210a-211c}), montre comment s'élever à la 
Beauté intelligible, dont la participation rend les autres 
choses belles {(p. 382). Cette ascension suppose que 
l’homme désire cette Beauté et se laisse porter par « les 
ailes de PEsprit », afin de « saisir le semblable par 
le semblable, en s’exposant comme un miroir à la pureté 
de Dieu » (11, 4-5, p. 386-396) : tel est l’effet de la vir- 
ginité (14, 6, p. 396). Voir encore Commentaire sur le 
Cantique, orat. 4, Opera, t. 6, p. 105-106 : l’âme puri- 
fiée possède les « yeux de la colombe » et reçoit la vie 
selon l'Esprit « par la faculté dioratique de l'âme ». 

2) Ches les Latins, Ambroise traite le thème de 
l'œil spirituel occasionnellement, en commentant le 
Ps. 118 (il s'inspire sans doute du commentaire d'Ori- 
gène sur le Cantique). « Les yeux qui défaillent » sont 
les « yeux de l'esprit », c’est-à-dire de l’homme intérieur, 
de telle manière que la mens devienne « un seul esprit 
avec le Seigneur » (fn Ps. 118, 11, 7). D'autre part, 
l'Église épouse du Christ a deux yeux : oculus mysti- 
cus, oculus moralis; le premier perçoit les réalités « mys- 
tiques », le second les préceptes moraux, car l'Église 
n’enseigne pas seulement la manière de vivre (disei- 
plina), mais encore « les secrets du mystère céleste » 
(16, 20). Ces yeux sont comparés à ceux de la colombe : 
« L'Église a les yeux de la colombe par la résurrection du 
Christ; elle commence au baptême par le lait, puis elle 
monte au ciel et, appuyée sur le Verbe de Dieu, pénètre 
les hauteurs » (16, 21). 

Chez Augustin, la doctrine des cinq sens intérieurs 
occupe une place importante (Confessions x, 6, 8; 
Sermo 159, 3-4, avet citations scripturaires); nous 
retiendrons quelques textes sur l’oculus. On appelle 
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les yeux lumina, et l’on fait serment per lumina mea; 
mais les yeux corporels perçoivent seulement la lumière 


‘ extérieure, tandis que les cœurs purs voient Dieu; 


en outre notre mens, qui est l’œil de l’âme (cf. art. 
Noûs-Mens, supra, col. 464), est illuminée par la vérité 
(Sermo 4, 5, 6; In Joannem 35, 3). 

Augustin distingue souvent oculus carnis et oculus 
cordis, mentis, animae (S. 159, 8-4; In Ps. 90, 13; 96, 
49, etc.), oculus exterior et oculus interior (De serm. 
Dom. in monte 11, 22, 76; In Joan. 13, 3; 95. 228, 8, 6, 
etc.). L'activité de l’œil du cœur, de l’œil intérieur, 
est toujours ordonnée à la « vision de Dieu » (M. 5, 8}, 
telle qu’elle est accessible ici-bas à la mens et le sera dans 
l’au-delà face à face. Seuls les « cœurs purs » (mundi- 
cordes) verront Dieu, car ils possèdent ces « yeux du 
cœur » dont parlait saint Paul (Épk. 1,18) : «Maintenant 
ces yeux en raison de leur infirmité sont illuminés par 
la foi, plus tard, en raison de leur fermeté, ils le seront 
par la vision » ($. 53, 6). Le S. 88 revient sur le même 
sujet, avec de nombreuses illustrations scripturaires, 
pour conclure : « Notre œuvre tout entière en cette vie 
est donc de guérir les yeux du cœur afin que Dieu soit 
vu : pour cela sont célébrés les saints mystères, est pré- 
chée la parole de Dieu; pour cela, les exhortations 
morales de l’Église.., pour cela tout le fruit des divines 
et saintes Écritures » (88, 5). 

Augustin évoque encore Mt. 5, 8 pour montrer que le 
Verbe s’est fait chair afin que soit purifié l'œil du 
cœur, et que l’homme puisse connaître son créateur : 
« Non enim Deus sumus, sed possumus mente vel cor- 
dis acie interiore videre Deum » (S$. 117, 10, 15). Les 
« yeux de la chaïr » des contemporains du Christ ne 
voyaient que son humanité; mais il y a d’autres yeux 
qui peuvent saisir « sa majesté immortelle à travers 


l'épaisseur de son humanité : est alius oculus, est. 


interior oculus; isti oculi in mente sunt, in intelli- 
gentia sunt » (In Joan. 13, 3). 


Les yeux du cœur, les yeux intérieurs sont donc les yeux 
purifiés et illuminés par la foi (/n Ps. 90, 13; 118, 18, 3), ou 
plus simplement « les yeux de la foi » (Zn Ps. 145, 19). « Habet 
namque fides oculos suos, quibus quodammodo videt verum 
esse quod non videt, et quibus certissime videt nondum se 
videre quod credit » (Epist. 120, 8, à Consentius); les premiers 
mots de cette phrase ont servi d’exergue à l’article de P. Rous- 
selot (Les yeux de la foi, RSR, t. 1, 1910, p. 241-249, 444-475), 
très discuté à l’époque. Dans cette lettre célèbre, Augustin 
expose de la manière la plus explicite ses vues personnelles 
sur les rapports entre la raison et la foi; il veut montrer jus- 
toment comment la foi éclaire la raison, lui donne la plénitude 
de son pouvoir, pour rendre possible l’intellectus fidei qui 
enveloppe les spéculations de la raïson dans une soumission 
totale à la révélation divine et un climat de prière constante 
{120, 14). : 


Augustin ne relie pas habituellement l’exercice de 
l’œil intérieur à la connaissance mystique. C’est bien 
pourtant dans ce sens que s’oriente le commentaire du 
Ps. &i : « En Dieu est la fontaine de vie..., en sa lumière 
le flambeau inextinguible. Désire ce flambeau. que 
tes. yeux ne connaissent pas; c’est pour voir ce flam- 
beau que l'œil intérieur est préparé, pour puiser à cette 
fontaine que la soif intérieure aspire » (Zn Ps. 41, 2). 
L'activité de l’œil intérieur est donc commandée par 
une loi de progrès incessant : sa vision va des plus 
humbles réalités de la foi jusqu’à la connaissance de 
Dieu la plus élevée, et ce progrès est fonction du désir 
ds lPâme aimante. Dans le même sens, Lettre 147 à 
Paula, surtout 16, 40-23, 53. 


Voir encore Jean Cassien, Znstitutions 1v, 35. (cordis intui- 
tus, oculus animae); v, 2 (oculi animae); vi, 12 (garde des 
yeux). — Grégoire le Grand, Moralia v, 36, 66; xxr, 8, 13, 
XXIV, 41, 84; In Ezechielem homiliae 1, 4, 9; x, 1, 18. Cf. DS, 
t. 6, col. 900; art. Noäs-Mens, supra, col. 465. 


J. J. Beare, Greek Theories of Elementary Cognition from 
Alcmeon to Aristotle, Oxford, 1906, p. 9-92. — R. Reitzen- 
stein, Die hellenistischen Mysterienreligionen, 2° éd., Berlin, 
4920, p. 112-132. : 

W. W. Baudissin, « Gott schauen » in der alt. Religion, dans 
Archio für Religionswissenschaft, t. 18, 1915, p. 173-240. — P, 
Dhorme, L'emploi métapharique des parties du corps er hébreu 
et en accadien, dans Revue biblique, t. 30, 1921, p. 374-399. —… 
E. von Dobschütz, Die fünf Sinne im N.T., dans Journal of 
Biblical Literatur, t. 48, 1929, p. 378-411. 

K. Rahner, Le début d’une doctrine des cinq sens spirituels 
chez Origène, RAM, t. 13, 1932, p. 113-145; La doctrine des sens 
spirituels au Moyen Age, t. 14, 1933, p. 263-299. — P. Lands- 
berg, Les sens spirituels chez saint Augustin, dans Dieu vivant, 
n. 11, 1948, p. 81-105. j 


4. Période médiévale et temps modernes, 
— Nous retiendrons seulement ce qui concerne la vue 
comme sens spirituel, en particulier dans son rapport 
avec la contemplation. 

10 ÉCOLE cisTERCIENNE. — 1) Les textes de saint 
Bernard sur l’œil intérieur (De consideratione 18, 30; 
De praecepto et dispensatione 14, 35-41; Sermones in 
Cantica 45, 5; Sermo in festo omnium Sanctorum 2, 13) 
n’apportent rien d’original. On retiendra cependant 
Sermo de diversis 10 où Bernard assimile l’ordre de la 
charité aux cinq sens : la vue, qui est le sens le plus 
élevé, est comparée à l’amour de Dieu (10, 3, Opera, 
éd. J. Leclercq, H. Rochais, t. 6, 1, Rome, 1970, p. 123). 

2) Chez Guillaume de Saint-Thierry, les sens spiri- 
tuels jouent un rôle important, et dans une perspective 
nettement mystique. Déjà le De natura corporis et ani- 
mae affirme la supériorité des yeux sur les autres organes 
des sens (PL 180, 704c), celle des sens de l’homme sur 
ceux des animaux (711c-712a), et l'existence des 
sens spirituels (719a); cependant l'interprétation de la 
« vue intérieure » reste d’ordre moral : « clarescit pru- 
dentia, insipientia tenebrescit » (719b). L’aspect con- 
templatif et mystique apparaît avec le De contemplando 
Deo (éd. J. Hourlier, SG 61, 4959). Le fil directeur du 
traité est le progrès de l’âme dans lPamour, progrès 
qui va de pair avec « lillumination des yeux » pour 
percevoir les interiora et avec « la douceur du sentiment 
et de l'intelligence » (6, p. 78). Parfois même se produi- 
sent des moments mystiques, où, « les yeux clos », 
Dieu introduit dans « la bouche du cœur » des réali- 
tés indicibles (12, p. 114). L'ouvrage s’achève en prière : 
« Vers toi seul je dois lever les yeux, Fontaine de vie, 
pour dans ta seule lumière voir la lumière. Vers toi donc, 
Seigneur, vers toi s'élèvent mes yeux; qu’ils soient 
levés vers toi, en toi, afin qu’à partir de toi progressent 
tous les progrès de mon âme » (12, p. 116). Les Afedi- 
tativae orationes (PL 180, 205-248) sont toutes impré- 
gnées du même désir de voir « le Visage de Dieu » (vg 
méd. 3, 2k1bd). 

Dans le De natura et dignitate amoris (éd. M.-M. Davy, 
Deux Traités sur l’amour de Dieu, Paris, 1953), s’es- 
quisse la doctrine spécifique de Guillaume : c’est la 
collaboration intime et progressive de Za raïson et de 
l'amour, ces deux yeux de l’âme qui, au terme, devien- 
nent « l'œil unique » du Cantique, capables alors de per- 
cevoir les réalités divines, bien que cette capacité ne 
puisse être communiquée à « ceux qui n’en ont pas 
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l'expérience » (25, p. 100-102). Cette doctrine est déve- 
loppée dans le Commentaire du Cantique (éd. J. Décha- 
net, SG 82, 1962). Ici encore il s’agit des progrès de 
l'amour contemplatif, avec la distinction des trois 
stades de « priants » : animal, rationel, spirituel (13, 
p. 84-86). L’homme « animal » peut déjà appliquer « les 
yeux de son esprit » à l'humanité du Christ, et y trouver 
un élan vers « l’oraison spirituelle ou la contemplation » 
(16, p. 90). L'homme rationnel est « Phomme de désirs » 
qui, en se purifiant, commence sous l’action de l'Esprit à 
connaître Dieu d’une façon meïlleure. Quant au spi- 
rituel, il ne parvient pas sans doute à une « vision par- 
faite », mais, à travers la médiation de l’image, « il 
passe cependant dans l’être même de la vérité qui 
l'émeut » (23, p. 101). 

Le nœud de la doctrine guillelmienne sur la collabo- 
ration, puis l’unification, des « deux yeux de l’âme », 
est à chercher dans le commentaire de Cant. 1, 14 (92, 
p. 112-114) : 


« Tes yeux sont des yeux de colombe. La contemplation a deux 
yeux : la raison et l'amour. Et selon le mot du prophète : 
« sagesse et science sont les richesses du salut » (Js. 38, 6), l’un 
perçoit selon la science les choses humaïnes, l’autre scrute les 
choses divines selon la sagesse. Maïs lorsqu'ils sont illuminés 
par la grâce, ils s’aident fortement l’un l’autre, car l'amour 
vivifie la raison, et la raïson clarifie l'amour, et il en résulte un 
regard de colombe {intuitus columbinus), simple pour contem- 
pler, prudent pour se garder (du mal). Et ces deux yeux 
deviennent souvent un œil unique, lorsqu'ils coopèrent avec 
fidélité, lorsque dans la contemplation de Dieu, où c’est sur- 
tout l’amour qui opère, la raison passe dans l’amour, et se 
transforme (formatur) en une sorte d’intellect spirituel ou divin, 
qui dépasse et absorbe toute raison. C’est cet œil dont l’Épouse 
dit dans la suite à l’Époux : Tu as blessé mon cœur par un seul 
de tes yeux » (Cant. 4, 9; dans le texte du Cantique, ces mots 
sont mis dans la bouche de l’Époux qui parle de l’œil de l’É- 
pouse; on peut se demander s’il n’y a pas ici une distraction 
de Guillaume, car le contexte indique bien qu’il pense à l’œil 
de l’Épouse; c’est en ce sens que traduit J. Déchanet; nous 
avons cependant remanié cette traduction, pour rester fidèle 
au texte de Guillaume). 


La Lettre aux Frères du Mont-Dieu (éd. 3. Déchanet, 
SG 223, 1975) ne parle plus des « yeux de l’âme »; on y 
retrouve cependant la même doctrine exprimée d’une 
autre manière : à l’homme spirituel, bien qu’il ne dépasse 
jamais la connaissance de Dieu per speculum in àenig- 
mate, « est cependant montré quelquefois le Visage de 
Dieu, comme un flambeau caché dans les mains, qui 
se montre ou se cache au gré de celui qui le porte » 
(268, p. 358). « Alors la grâce saisit le sens de celui qui 
aime, l’arrache à lui-même et le ravit vers le jour véri- 
table... pour un moment, pour un instant (Dieu) se 
faisant voir lui-même tel qu'il est; parfois même, il le 
fait entrer en son être même, afin que (l’homme) soit lui 
aussi, selon sa mesure, comme Dieu est » (269, p. 358- 
360). Cf. l'art. Osculum. 


Comme l’a justement remarqué J. Walsh {G. de S.-Th. et les 
sens spirituels, p. 40-41), cette doctrine de la coopération, puis 
de Punification (il semble excessif de parler de l’identification 
formelle d'amour et d’intellection, comme l’a fait P. Rousselot, 
Pour l'histoire du problème de l'amour, BGTPMA, t. 6, 1906, 
P. 96-102) de la connaïssance et de l'amour a sûrement préparé 
la synthèse réalisée au siècle suivant par Thomas de Verceil 
entre la principalis affectio et l’apez mentis (cf. art. Noûs- 
Mens, supra, col. 466-467; Nuage de l’inconnaissance, supra, col. 
502). P. Verdeyen a noté d'autre part (L'influence de G. de 
S.-Th. sur la mystique flamande, dans Saint-Thierry. Collo- 
que. d'histoire monastique, Saint-Thierry, 1979, p. 429-438) 
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l'influence indéniable du De natura et dignitate amaris sur 
Hadewijch d'Anvers (p. 430-431, avec textes parallèles). 


3) C’est entre l’école cistercienne et l’école victorine 
que l’on pourrait situer l’Épître à Séverin sur la charité, 
œuvre d’un certain Ives inconnu par ailleurs (éd. G. 
Dumeige, Paris, 4955). Ce remarquable opuscule 
offre d’abord une doctrine très proche de celle de Guil- 
laume. Le « pur amant de Dieu » trouve celui qu’il 
aime en toutes les créatures; il le contemple avec un 
«castus profecto columbinus oculus », un « oculus rectus, 
vere dexter..., vere simplex », qui ne s’arrête à rien de 
passager. L'auteur cite à ce propos un mot qu’il attri- 
bue à Augustin : « Amor enim vehemens, ut ait beatus 
Augustinus, non potest non videre quem amat, quia 
amor oculus est et amare videre est » (3, 23, p. 71; cf. 
Part. Noûs-Mens, col. 466 : la citation, qui s'arrête 
à « quem amat », provient d’une lettre attribuée par- 
fois à Jérôme, parfois à Augustin, mais qui est de 
Paschase Radbert). 


C'est cet œil qui blesse l’'Époux (Cant. 4, 9) : « L’âme en 
effet a deux yeux : l’un par lequel elle comprend, l’autre par 
lequel elle recherche celui qui regarde vers les enfants des 
hommes. Et de ces deux yeux, le droit est l’amour qui blesse 
en recherchant .. Si on enlève cet œil droit, c’est vers l’erreur 
seulement que va l’intellect, que nous avons appelélegauche» 
(24, p. 73). Le paragraphe suivant se rapproche plutôt de 
l’école victorine, en ce sens qu’il affirme, non pas l’unification 
des deux yeux, comme chez Guillaume, mais la prééminence de 
Pamour, le degré de la vision de Dieu étant proportionné au 
degré de l'amour : « Videtur itaque ab amantibus Deus oculo 
utroque, sed altero vulneratur, quia ubi intellectus caligat, 
amor penetrat, et ubi ille repellitur, iste admittitur » (formule 
analogue déjà chez Hugues de Saïnt-Victor, In Hierarchiam 
vi, PL 175, 1038d : « intrat et appropinquat dilectio ubi scien- 
tia foris est »; reprise en substance par Bonaventure, rit Sent. 
d. 31, q. 3, a. 5). « Quippe perscrutari prohibemur et plus 
sapere quam oportei (Rom. 12, 3), sed amare etiam plus quam 
possumus precipimur. Non potest igitur obturari amoris 
oculus quominus videri possit quem amat, etsi non sicut est, 
quod teste beato Johanne servatur in praemium (1 Jean 3, 2), 
certe sicut vult, quod in presenti ad solatium indulgetur. 
Videtur autem a quolibet amante, prout amat, ab alio quidem 
sic, ab alio vero sic, pro varietate affectuum quibus feruntur 
in ipsum » (25, éd. Dumeige, p. 73). 


29 L'ÉcoLE vicroriNE. — 1) Hugues de Saint- 
Victor distingue d’abord œil de Dieu, œil de la chair, 
œil du cœur : seul le premier « saisit à la fois l'extérieur 
et l’intérieur, non seulement des corps mais aussi des 
cœurs » (De Verbo Dei, éd. R. Baron, Cing opuscules 
spirituels, SG 155, 1969, p. 72). 

Plus importante est la triade oculus carnis-oculus 
rationis-oculus contemplationis, inspirée de 4 Cor. 2, 
9-42. Dans le Commentaire de la Hiérarchie céleste du 
Pseudo-Denys, Hugues se situe dans la perspective de la 
connaissance contemplative : « l’œil de la chair est 
ouvert, l’œil de la raison trouble, l’œil de la contem- 
plation fermé et aveugle » (111, PL 175, 976a). Dans le 
De Sacramentis (11, pars x, qui traite de Ia foi), il expli- 
que cet état des trois yeux dans la perspective de l’his- 
toire du péché et du salut : à origine, l’homme dispo- 
sait également des trois; « mais lorsque les ténèbres du 
péché furent entrées en lui, l’œil de la contemplation 
fut éteint, en sorte qu’il ne vit plus rien, et l'œil de la 
raison devint trouble, en sorte qu’il ne vit plus que 
de manière douteuse » (11, x, 2, PL 176, 329cd). Il 
faut donc que la raison soit éclairée par la foi « pour que 
l’on croie ce qu’on ne voit pas » (330a). Hugues admet 
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cependant un « accroissement » de la foi et distingue 
trois genres de croyants (et même un quatrième, mais 
il ne s’agit pas de vrais croyants) : ceux qui croient 
simplement, ceux qui affermissent {(approbant) par la 
raison le contenu de leur foi, enfin « ceux qui, grâce à la 
pureté du cœur et de la conscience, commencent déjà à 
goûter intérieurement ce qu’ils croient » (x, 4, 3324). 
Le passage d’un genre à lPautre est donc normal, et 
finalement l’homme peut recouvrer partiellement l'œil 
de la contemplation (333c). 

2) Richard de Saiïnt-Victor reprend en substance les 
vues de Hugues. « L’œil de l’intelligence est ce sens par 
lequel nous voyons les choses invisibles. De même que 
nous voyons les choses corporelles par le sens du corps, 
visibiliter, praesentialiter et corporaliter, de même ce 
sens intellectuel saisit les choses invisibles, éinpisi- 
biliter quidem, sed praesentialiter, sed essentialiter ». 
Mais ce sens est voilé par le péché (Benjamin major im, 
9, PL:196, 118d-119a). Dans le Commentaire du Can- 
tique, Richard parle encore de deux yeux : « unus quo 
superiora Contemplamur, alius quo transitoria atque 
terrena ». Mais il ajoute que le Sauveur est venu pour 
ouvrir et illuminer le premier : par son humanité visi- 
ble, il nous conduit à la contemplation des réalités 
éternelles, en nous révélant son amour et sa béatitude 
(fruitio), en contemplant le salut qu’il nous offre et, 
du même regard, son amour et sa béatitude, nous 
obtenons « l’œil unique « qui blesse son cœur (Explicatio 
in Cant. 27, PL 196, 484cd). 


Cf. Achard de Saint-Victor (DS, t. 1, col. 175), Sermons iné- 
dits, éd. J. Châtillon, Paris, 1970 : 6, 4; 12, &; 48, 11; 15, 35; 
p. 75, 427, 146, 240. — Gauthier de Saïnt-Victor (DS, t. 6, col. 
148-149), Sermones inediti.…, éd. J. Châtillon, CCM 30, 1975 : 
3, 2; 4, 6; 11, 9; 12, 6 (le triple œil de Hugues); p. 27-28, 36, 
100, 108-109. 


Les victorins sont plutôt des théoriciens de la contem- 
plation que des hommes de haute expérience contem- 
plative. En ce sens, ils restent en deçà de Guillaume de 
Saint-Thierry. Cependant, leurs œuvres ont été, sem- 
ble-t-il, plus largement répandues et ont en conséquence 
exercé une influence notable sur les auteurs posté- 
rieurs. 

89 CHEZ LES SCOLASTIQUES DU 13° SIÈCLE, et quel- 
ques auteurs spirituels de cette époque et du bas moyen 
âge, le thème des yeux intérieurs est le plus souvent 
intégré à la doctrine des cinq sens spirituels, en dépen- 
dance surtout du texte d’Origène transmis par la 
Glossa ordinaria à propos de Léoi. 6, 5 (cf. supra), 
et aussi du traité pseudo-augustinien De spiritu et 
anima (49, PL 40, 815, reprise du Sermo 159 d’Augus- 
tin, avec ses citations scripturaires). En attendant l’ar- 
ticle Sens spirituels, on peut se référer aux auteurs 
mentionnés par K. Rahner, art. cités, RAM, 1932, 
p.145, n. 239; 1933, p. 263-299; nous ajoutons quelques 
compléments. 


Guillaume d'Auxerre, Summa aurea 1V, Paris, 1500, f. 300- 
801; cf. DS, t. 6, col. 1192-1199. — Summa halesiana, p. 1, 
70, n. 381-386, éd. Quaracchi, t. 2, 1928, p. 459-464. — Albert le 
Grand, ni Sent., d. 3, à. 4, éd. Borgnet, t. 28, p.240.— Thomas 
d'Aquin, int Sent., d. 3, expositio textus. — Hugues Ripelin de 
Strasbourg (DS, t. 7, col. 894-896), Compendium theologicae 
veritatis {très répandu) v, 56. — Bonaventure, 111 Sent., d. 13, 
dub. 4; d. 34, p. 4, à. 1; Brevilaquium V, 6; Itinerarium 1, 
15; 4, 8 (notons que Brevoil. 11, 12 reprend seulement Hugues, 
De Sacram. 1, x, 2). " 

Raoul de Biberach, De septem itineribus vi, 6 (dans Bonaven- 
ture, Opera, éd. A. G. Peltier, t. 12, Paris, 1866, p. 469-472; 
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c'est le plus long développement sur les sens spirituels). — 
Denys le chartreux, {nr De caelesti hierarchia 77 et 82, Opera, 
t. 15, Tournai, 1902, p. 254, 265; De perfectione carttatis 36, 
t. 41, 19142, p. 392-893. — Pierre d’Aïlly, Tractatus..., Stras- 
bourg, 1490, f. 23-25. — Jean Gerson, De passionibus animae, 
consid. 14. — Nicolas Kempf (DS, t. 8, col. 1699-1703), De 
mystica theologia xt, 11; 1v, 8, 5 et 9. — Henri Herp, Theolagia 
mystica 1, 15 et 38; 11, pars 5, etc. 


&° Une recherche s’imposerait sur les MYysTIQUES 
ALLEMANDS DU 43% SIÈCLE ET LES RHÉNO-FLAMANDS, 
voir déjà les références recueillies par G. Lüers, Die 
Sprache der deutschen Mystik des Mittelaliers.…, Munich, 
1926, réimpr. Darmstadt, 1966, p. 129-131 : « ouge ». 
Signalons au moins la phrase d'Eckhart, chère à Hegel : 
« L’œil dans lequel je vois Dieu est Fœil dans lequel 
Dieu me voit : mon œil et l’œil de Dieu ne sont qu’un 
seul œil, et une vision, une connaissance et un amour » 
(Predigt 12, Deuische Werke, t. 1, Stuttgart-Berlin, 
1936, p. 201; trad. J. Ancelet-Hustache, Sermons, t. 1, 
Paris, 1974, p. 123-124; cf. I. Degenhardt, Studien 
zum Wandel des Eckhartbildes, Leyde, 1967, p. 116). 

59 L'ÉCOLE CARMÉLITAINE du 16° siècle envisage l’œil 
spirituel dans la perspective de l’union mystique. Les 
textes de Thérèse d’Avila relèvent plutôt de la problé- 
matique des visions. Relevons cependant deux cas : 
d’abord la représentation de l’Humanité sacrée du 
Verbe aprèssa résurrection, qui lui fut donnée un jour de 
la fête de saint Paul, et dont elie affirme qu’elle ne la vit 
pas « avec les yeux du corps maïs avec les yeux dé 
l'âme » (Vida 28, 3 et 8; cf. Moradas vi, 8, 2). L’expé- 
rience de la Trinité dont elle parle ensuite, après l’ac- 
cès au « mariage spirituel », est d’un ordre plus élevé : 
elle fait « voir et comprendre » les Trois Personnes, 
distinctes, et cependant « comme une seule substance, 
un seul pouvoir et savoir, un seul Dieu », dans « un 
embrasement qui se présente. à la manière d’une 
nuée d’intense clarté »; alors « ce que nous tenons par 
la foi, l’âme le comprend ici, peut-on dire, par la vue, 
bien que ce ne soit pas une vue avec les yeux. du corps, 
ni avec ceux de l’âme » (Aoradas vi, 1, 7). Cette « com- 
munication » de la Trinité n’est plus de l’ordre de la 
vision, mais bien une expérience d'union mystique dans 
la connaissance et l’amour. 

Jean de la Croix critique d’abord toute recherche de 
« vision et révélation » et invite à « lever les yeux vers le 
Christ seul », en qui le Père nous a donné toutes choses 
(Subida 11, 22, 4-6). L’œil unique de Cant. 4, 9 signi- 
fie « la foi dans l’Incarnation » (Cäntico 7, 3). Jean 
insiste en effet sur le rôle de la foi dans la vie mystique : 
il faut « fermer les yeux aux choses d’en-haut et d’en- 
bas », pour « demeurer seulement en foi », car « la foi 
nous communique Dieu même, mais couvert sous 
l'argent de la foi », et cependant elle le donne lui-même 
«en vérité ». Aussi, les yeux que l’âme désire sont « les 
rayons et vérités divines » que la foi propose, et qu’elle 
souhaite voir non dans l’obscurité mais bien dans 
la lumière que donne la présence de l’Ami, « qui la 
regarde toujours » (12, &-5). 

C’est finalement dans la rencontre des regards entre 
l'Époux et l’Épouse que celle-ci mérite d’aimer Dieu 
avec l'amour dont il s’aime lui-même : « Quand tu me 
regardais, Tes yeux imprimaient en moi leur grâce. 
Pour cela tu me chérissais (adamabas), Et les miens 
méritaient En cela d’adorer ce qu’en toi ils voyaient » 
(str. 32 B — 24 A’; cf. les textes cités dans l’art. Mérite, 
DS, t. 10, col. 1047). Dans cet état, Dieu « égale l'âme à 
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lui-même », et celle-ci « en toute œuvre mérite Dieu 
lui-même » (32, 2-6). 

La 3° strophe de la Zlama exprime la même égalité 
et réciprocité d'amour avec d’autres formules : les 
« flambeaux de feu », qui figurent le rayonnement des 
attributs divins, viennent illuminer les « profondes 
cavernes du sens, jusque-là obscur et aveugle », et don- 
ner « chaleur et lumière tout ensemble à l’Aimé ». 
Alors le « sens » de l’homme est totalement pénétré et 
transformé par la grâce de Dieu. Jean de la Croix 
commente l’effet de cette grâce suréminente en s’ins- 
pirant de Ps. &1, 8 (l’abîme appelle l’abîme) : 


« La lumière de la grâce que Dieu avait auparavant donnée à 
cette âme, et par laquelle il avait éclairé l’œil de l’abîme de 
son esprit, l’ouvrant ainsi à la lumière divine et se la rendant 
agréable, appelle un autre abîme de grâce : c’est la transforma- 
tion divine de l’âme en Dieu, par laquelle l’œil du sens devient 
tellement illuminé et agréable à Dieu que la lumière de Dieu 
et celle de l’âme sont une seule lumière, la lumière naturelle de 
l'âme étant unie avec la lumière surnaturelle de Dieu, et celle-ci 
resplendissant seule » (3, 71). 


Nous pouvons arrêter ici notre enquête. Sans doute, 
d’autres auteurs spirituels utiliseront-ils le symbolisme 
de l'œil pour illustrer leur expérience ou leur doctrine. 
Mais nous croyons avoir décelé la richesse de ce sym- 
bolisme et ses orientations principales. Si l’œil extérieur 
est déjà la fenêtre ou le miroir de l’âme, l’œil intérieur 
est toujours appliqué à la perception des valeurs ou des 
réalités spirituelles, spécialement à la connaissance 
de Dieu. Très tôt, déjà avec Origène, cette connais- 
sance est liée à l’amour et annonce la contemplation 
et l’union mystique. Dans lhistoire de ce symbolisme, 
apparaissent comme trois sommets : Grégoire de Nysse 
au 4e siècle, Guillaume de Saint-Thierry au 12€ et 
Jean de la Croix au 46€. Ce sont eux également qui 
soulignent le mieux le lien entre la connaissance et 
Pamour, sous l’action de la grâce divine qui donne tout 
ensemble « chaleur et lumière ». 


M.-M. Davy, Théologie et mystique chez Guillaume de Saint- 
Thierry, Paris, 1954, p. 187-217.— J. Walsh, G. de S.-Th. et les 
sens spirituels, RAM, t. 35, 1959, p. 27-42. — P. Verdeyen, La 
théolagie mystique de G. de S.-Th. (thèse), OGE, t. 53, 1979, 
p. 200-209, 371-391. 

R. Baron, Science et sagesse chez Hugues de Saint-Victor, 
Paris, 1957, p. 194-199. — G. Dumeige, Richard de S.-V. et 
l'idée chrétienne de l’amour, Paris, 1952, p. 122-128 {attribue 
encore l’Épître à Séverin à Richard, opinion corrigée dans l’éd. 
citée supra). 

M. Sandaeus, Pro theologia mystica clavis, Cologne, 1640, 
réimpr. Heverlee-Louvain, 1963, p. 292. — G. Schleusener- 
Lichholz, Das Auge im Mittelalier, dissert., de Münster, 1979; 
art. Auge, dans Lexikon des Mittelalters, t. 1, Lief. 6, 4979, col. 
4027-1209. 

Sur. Ignace de Loyola, cf. art. Application des sens (J. 
Maréchal}, DS, t. 1, col. 810-828. — H. Rahner, Die Anwendung 
der Sinne..., ZKT, t. 79, 1957, p. 434-456. — A. Solignac, 
L'application des sens, NRT, t. 80, 1958, p. 726-738. — F. 
Marxer, Die inneren geistlichen Sinne, Fribourf-en-Brisgau, 
1963 (le ch. 2 traite brièvement de la tradition antérieure). 

À. Garcia Evangelista, La experiencia mistica de la inha- 
bitaciôn, Grenade, 1955, p. 122-171 (Thérèse d’Avila). 

À. Poulain, Des grâces d'oraison, 10 éd., Paris, 1922, p. 93- 
117. — Nos sens et Dieu, coll. Études carmélitaines 16, Paris, 
1954 (ouvrage collectif). — W. Déonna, Le symbolisme de 
l'œil, Paris, 1965. — M. Schmidt, Die Augensymbolik bei 
Ephräm und Parallelen in der deutschen Mystik, dans Eïich- 
Stälter Beiträge 3, 1981. 


Aimé SOLIGNAC. 


601 OCULUS — ODES DE SALOMON 602 


ODES DE SALOMON. — 1. Découverte de 
l’œuvre. — 2, Langue, milieu, origine. — 3. Théologie. 
— k. Spiritualité. — 5. Affinités. 

1. DÉCOUVERTE DE L'œuvre. — L'existence des 


Odes de Salomon ne fut longtemps connue que par trois 
documents anciens. 

Lactance, au début du 4e siècle, donne dans ses 
Institutions divinés (1v, 12, 3) une citation qu’il dit 
explicitement tirée de la 19e Ode (il s’agit effectivement 
de 19, 6-7); il la reproduit, vers 420, dans l’Epitome 
(en ajoutant : « ita apud Salomonem scriptum est », 
39, 2). La Synopsis Scripturae sacrae, écrit pseudo- 
athanasien du 6° siècle (cf. CPG 2, n. 2249), mentionne 
les Odes et les Psaumes de Salomon, après les livres des 
Maccabées, les Ptolemaica et avant Suzanne (— Dan. 
43) parmi les antilegomena (écrits de canonicité discutée) 
qu’on lit cependant aux catéchumènes (PG 28, 432). 
Odes et Psaumes sont encore mentionnés comme anti- 
legomena dans la Stichométrie du patriarche Nicéphore 
(PG 100, 1057). 


Les Odes furent partiellement connues à la fin du 18° siècle 
par la Pistis Sophia — PS, écrit gnostique du 3° siècle, dont le 
ms en copte (codex Askewianus, 5°-6e s.) fut acheté en 1773 
par À. Askew et acquis par le British Museum en 1785 (Add. 
5114); il contenait les Odes 1 (supposée complète, car elle n’est 
pas conservée ailleurs), 22 et 25 (— PS 59, 71, 69) et deux autres 
partiellement (5, v. 1-11 et 6, v. 8-18 — PS 58 et 65), l’auteur 
précise qu’il s’agit d’ « Odes de Salomon », sauf pour l’Ode 5 
présentée seulement comme « prophétisée par Salomon ». 
Cet ensemble fut publié séparément, entre autres, par F. 
Münter, Odae gnosticae Salomono tributae, thebaice et latine, 
-Gôttingen, 1812. 

En 1906, une liasse de mss syriaques, provenant « du voi- 
sinage du Tibre », fut acquise et étudiée par J. Rendel Harris 
qui y découvrit les Odes et les Psaumes, les premières se dis- 
tinguant des seconds par la présence, à la fin de chacune, de la 
lettre H, initiale de Halleluia. Mutilé au début, le ms ne contient 
pas les Odes 1-2; les Psaumes sont numérotés de 43 à 60, après 
l’Ode 42. L'auteur de la Pistis Sophia disposait sans doute d’un 
exemplaire où l’ordre était inversé, il cite la 1° Ode comme 19°, 
d’où on peut déduire que les 18 Psaumes précédaient les 
42 Odes. C’est un indice complémentaire que les deux écrits 
n’ont pas une origine commune, seule l'attribution factice à 
Salomon {procédé courant à l’époque pour mettre sous le nom 
d'un personnage biblique vénéré des ouvrages juifs ou chré- 
tiens) explique leur rapprochement dans le ms. Sur les Psau- 

mes, déjà connus et publiés antérieurement d’après d’autres 
mss, cf. M. Delcor, DBS, t. 9, 1973, col. 214-245. 

Harris publie son ms (codez Harris — H) en 1909 à Cam- 
bridge (2e éd. avec un facsimile en 1911) où manquent seules 
les Odes 1-2 et le début de la 3e. Cela permet l'identification 
d’un autre ms par F. C. Burkitt (A new MS of the Odes of 
Salomon, dans Journal of theological studies = JTS, t. 18, 
1942, p. 372-395) dans un iot de mss syriaques provenant 
du monastère de Maria Deipara (désert lybien) apporté en 
Angleterre et décrit dans le Catalogus of the Syriac Manuscripis 
in the British Museum de W. Wright, 1870-1872. Ce Codex 
Nitriensis (= NN, 12e 5s., bien plus ancien que H) contient les 
Odes 17, 7b à 42. Enfin, en 1959, M. Testuz publie le papyrus 

grec Bodmer x1, qui contient seulement l’'Ode 11 (Papyrus 
Bodmer x-xu, Coligny-Genève, p. 44-69; photographie de 
la première page, introd., texte et trad. franç.). Ce papyrus 
du 3°s. comporte un texte semblable à celui de la recension 
syriaque, mais contient sept lignes de plus entreles v. 16-17 du 
syriaque. Grâce à cet ensemble de mss copte, syriaques et 
grec, les 42 Odes de Salomon ont pu être reconstituées presque 
en totalité, car l’Ode 2 manque toujours. 


Le titre Odes de Salomon, attesté par Lactance, la 
Synopsis ét la Stichométrie, quatre citations de la 
Pistis Sophia et le papyrus Bodmer x1, semble originel, 
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bien qu’il ne figure pas dans les mss copte et syriaques, 
qui parlent seulement d’ « Odes de la vérité » ou « Odes 
du Seigneur » (14, 7-8). Certains (J. H. Bernard, B. W. 
Bacon, H. J. E. W. Holstijn) ont cependant suggéré le 
titre originel « Odes du Repos du Seigneur » ou « Odes de 
Son Repos », en raison de la fréquence du mot repos 
(18 fois) et de l'importance du concept dans le recueil. 

2. LANGUE, MILIEU, ORIGINE. — 4° Un accord 
presque complet sur un original en langue grecque 
semblait s’être établi à la suite de J. Rendel Harris (J. 
Welhausen, F. Schultess, H. Gunkel, en 1910; J. 
Labourt et P. Batiffol, A. Loisy, W. Frankenberg, P. 
Lejay, G. Dietrich, en 1911; R. H. Connolly en 1943, 
L. Tondelli en 1914, etc.). H. Grimme, qui supposait un 
original hébreu (1911), n’a guère été suivi que par J. 
Carmignac (1961). L’hypothèse d’un original syria- 
que, soutenue dès 19114 par Ch. Bruston et J. H. Ber- 
nard, reprise par J. de Zwaan (1937), A. Adam et A. 
Vôübus (1961-1962), est considérée comme « plausible » 
par J. Daniélou (1959); elle semble avoir la faveur des 
spécialistes les plus récents (J. A. Emerton, R. Mur- 
ray, H. J. W. Drijvers). 

20 La pluralité des hypothèses sur le milieu d’ori- 
gine des Odes s’explique par la diversité des éléments 
qu’on y retrouve, à partir de deux branches princi- 
pales, juive et chrétienne. 


Déjà la présence d'un nombre non négligeable de thèmes 
gnostiques, ajoutée aux citations contenues dans la Pistis 
Sophia, ont fait penser à une origine gnostique {H. Gunkel, 
1910; H. M. Schenke, 1959; K. Rudolph, 1964); W. R. Newbold 
a même proposé comme auteur Bardesane (1911); F. M. Braun, 
un de ses disciples (1959). Cependant le thème gnostique de la 
dépréciation du corps et de la matière n’apparaît pas dans les 
Odes. 

L'hypothèse d’une origine exclusivement juive n’est plus 
acceptée. Elle fut d’abord soutenue par H. Menzies et F. 
Spitta (1910), H. Grimme et G. Diettrich (1911), qui pensaient 
à un ouvrage juif ayant subi des interpolations chrétiennes 
postérieures (A. Harnack, en 1910, supposait un écrit de base 
juif réélaboré par un chrétien). D’autres pensaient à un 
judaïsme marginal; l'auteur serait un disciple de Jean-Bap- 


ste (P. Smith, 1915} ou un qumrânien (M. Testuz, 1959). La. 


dominante chrétienne, allant pour quelques-uns jusqu’à 
l'exclusion de tout élément juif (J. H. Bernard, J. Welhausen), 
a été soulignée par de nombreux auteurs (P. Batiftol, C. Cony- 
beare, A. C. Headlam, P. Lejay, A. Loisy, A. T. Zahn, M.-J. 
Lagrange, etc). 


Tenant compte à La fois des éléments juifs et chrétiens, 
un grand nombre de savants ont opté pour une origine 
judéo-chrétienne (R. H. Charles, J. Haussleiter, W. 
Stôlten, R.'H. Connolly, H. Leclercq, G. Kittel, J. 
Rendel-Harris et A. Mingana; plus récemment J. Da- 
niélou et J. H. Charlesworth). Pour J. Carmignac, 
il s’agirait d’un auteur judéo-chrétien de formation 
qumrânienne. 

39 Quant à la localisation géographique de l’auteur, 
les divergences sont moins grandes. Sauf rares excep- 
tions liées à une identification supposée, presque tous 
les commentateurs s'accordent pour rattacher lauteur 
des Odes à la Syrie, les uns songeant à Antioche, les 
autres à Édesse; le grec et le syriaque y étaient éga- 
lement parlés. Les partisans d’un original syriaque (J. 
Daniélou, R. Murray, H. J. W. Drijvers) soulignent les 
ressemblances avec l'hymnologie syriaque ultérieure, 
celle d’Éphrem en particulier, Quant à la datation des 
Odes, elle oscille, selon les auteurs, entre le 4er êt le 3e siè- 
cle de notre ère. 


La divergence des opinions signalées ci-dessus s’explique 
mieux si l’on tient compte à la fois du « pluralisme » théologique 
dans l’expression du message chrétien aux origines, de l’évo- 
lution et de la diversité des idées dans le judaïsme tardif et le 
mouvement gnostique, enfin du caractère poétique et symbo- 
lique des Odes. Les éditions récentes (cf. infra), en rendant pos- 
sible une coMparaison détaillée des différents textes, permet- 
tront sans doute des réponses plus précises à ces diverses 
questions. 


8. THÉOLOGIE. — La doctrine trinitaire s'exprime 
plusieurs fois dans les Odes. Soit que dans la même ode 
apparaissent les trois personnes divines (19; 23; 36), 
soit que deux seulement soient mentionnées : Père et 
Fils (3; 7; 41), Père et Messie (9), Seigneur et Messie 
(17; 29; 39; 41), Seigneur (ou Très Haut) et Esprit 
Saint (6; 11; 143; 14; 28; 36), Seigneur (ou Très Haut) 
et Verbe (12; 16; 41), soit enfin qu'il n’y ait qu’une 
appellation, le Père (8; 40; 31) ou le Messie (24). Alors 
que Dieu est.nommé Seigneur ou Très Haut dans toutes 
les odes, le vocable Dieu n’apparaît que dans onze 
d’entre elles (en même temps que d’autres appellations), 
c’est-à-dire dans le quart du recueil seulement (4, 
A4; 41, 9.94; 16, 17; 17, 4: 18, 8; 23, 21: 95, 1: 33, 
10; 36, 3; 40, 1; 42, 15). Nulle part n’apparaissent les 
noms de Yahvé ou de Jésus. Faut-il voir là le souci 
sémitique de ne pas prononcer le nom divin? IL est 
certain, en tout cas, que l’absence de ces noms a rendu 
possibles certaines attributions. Signalons ici l’impor- 
tance du Nom (de Dieu) dans les Odes (cf. l’art. Nom, 
supra), Soit qu’isolé il. symbolise le Seigneur (6, 7; 
81, 3; 33, 45; 39, 13), soit qu’il accompagne un vocable 
divin (8, 22; 39, 7); il évoque aussi par deux fois la 
conversion ou le baptême (39, 8; 42, 20). On trouve 
également toute une symbolique de la Parole divine 
(sous les deux formes syriaques melto et pétgomo 
employées indifféremment l’une pour l’autre) dans de 
nombreuses odes (7, 7; 12, 1.3.5.10.12; 15, 9; 16, 7.8.14; 
37, 2). 

L’exposé systématique de la théologie des Odes est 
une tâche difficile à cause du foisonnement d'images, 
de symboles et d’allégories qu’elles renferment; de 
surcroît, le même objet peut être exprimé par des 
symboles différents tandis qu’un même symbole peut 
représenter des données multiples. La description de 
quelques thèmes de deux Odes dont la difficulté d’inter- 
prétation a été soulignée par tous les commentateurs — 


et qui contiennent chacune une référence trinitaire — 


illustrera la complexité des niveaux. Ainsi on trouve 
dans la métaphore qui exprime la relation trinitaire 
au début de l’Ode 19 — à propos de la coupe de lait 
offerte au croyant —, des éléments qui existent dans 
d’autres Odes avec des attributions différentes. 


Cette allégorie se présente ainsi : « Le Fils est la coupe, 
et le Père est celui qui a été trait, et l'Esprit Saint est celle 
qui Pa trait » (le terme signifiant « esprit » est féminin en hébreu 
et en syriaque). L'image du Père qui est « trait » se poursuit 
dans la même ode avec l'expression « les mamelles du Père » 
(19, &); par contre, en 8, 14 c’est le Christ qui de ses « mamelles » 
tire son « lait » saint pour que vivent les fidèles, et en 14, 2 
c’est le fidèle qui proclame « mes mamelles et mon plaisir sont 
avec toi ». Le lait dont il s’agit est celui de la Connaissance 
{= de la Parole) divine. Même symbolique du lait dans 4 Cor. 
8, 1-2 ot 1 Pierre 2, 2, représentée ailleurs par « l’eau vive » 
(6, 18 et 11, 7; cf. Jean 4, 10). 


Dans la seconde partie de l’Ode 19, consacrée à la 
conception du Christ dans le sein de la Vierge et à sa 
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naissance, le fait que l'Esprit Saint soit de genre fémi- 
nie a entraîné un certain embarras pour la compréhen- 
sion de la fécondation de la Vierge et celle du verset 10 : 
« Elle (la Vierge) enfanta comme un homme, de par sa 
volonté »; maïs il semble que plusieurs commentateurs, 
— comme d'ailleurs l’auteur de lÉvangile de Philippe 
{logion 17} —, aient été guidés par les schémas humains 
de conception et d’enfantement alors que l’auteur des 
Odes les considère dans une perspective philosophico- 
religieuse de même que, précédemment, les « mamelles » 
et le « lait » du Père (cf. J. H. W. Drijvers, The 19th 
Ode). 

L’'Ode 23 qui mentionne dans le même verset 22 
les trois Personnes divines : « Et le nom du Père était 
sur elle (une lettre), et celui du Fils et celui de l'Esprit 
Saint, pour régner à jamais », offre un enchevêtrement 
de symboles qui rend l'interprétation ardue. En voici 
la trame principale : la pensée du Seigneur est une lettre 
{celle sur laquelle sont inscrits les trois noms divins du 
v. 22) qui se pose sur une roue (v. 41); cette roue sym- 
bolise la croix qui « fauche » ses adversaires et sur cette 
roue-croix « la tête », qui est le Christ, descend jus- 
qu'aux pieds et remontel Si nous nous sommes attar- 
dés sur l'exposé de symboles contenus dans les Odes 19 
et 23, c’est pour montrer la complexité de la présenta- 
tion des éléments théologiques dans les Odes et la pru- 
dence avec. laquelle on doit parler d’une « théologie », 
sans qu'il soit question pour autant de renoncer à une 
recherche de grands thèmes théologiques. 

Parmi ces thèmes, ceux qui concernent le Christ 
sont les plus nombreux. Tout d’abord celui de l’Incar- 
nation (mentionné par exemple en 7, 4; 10, 6; 17, 6; 
19, 6 svv; 22, 11; 23, 19; 36, 3), celui de la Passion 
(12; 28; 31; 42), de la Crucifixion (27; 28; 42, 2; 43, 
1-3), de la Résurrection (17, 13; 22, 1; 42, 11). Parmi 
les symboles utilisés pour représenter le Christ on relève 
la lumière (39, 4; 41), la tête (17; 23; 24) et, nous l’avons 
vu, le lait et les eaux {« eaux vives » ou cours d’eau); 
ces deux derniers symboles, lait et eau, représentent 
aussi les hymnes célébrant l'amour du fidèle pour 
Dieu. Enfin la descente du Christ dans le Shéol et sa 
remontée des Enfers sont présentés en 17, 9-12; 22, 
16; 23, 16-17; 42, 11-20. La toute-puissance du Seigneur 
(ou du Christ) et sa bienveillance envers le fidèle sont 
maintes fois évoquées puisqu’Il est le Sauveur et le 
Guide (7, 8; 21, 2; 22, 6; 25, 2-6), Celui qui sauve de la 
mort (5, 3; 15, 5.9; 22, 8; 28, 6; 41,3 : « Nous vivons 
dans le Seigneur par Sa grâce, et nous recevons la vis 
par Son Messie »}. En relation étroite avec ce dernier 
thème ceux de l’immortalité (3, 8; 9, 7; 40, 2; 11, 12; 
45, 10; 28, 7; 31, 7; 38, 3; 40, 6) et de l’incorrupti- 
bilité (8, 22; 9, 4; 15, 8; 17, 2; 40, 6) sont partout pré- 
sents, car l’immortalité et la non-corruption sont des 
dons de Dieu à celui qui l’aime. - 

4. SPIRITUALITÉ. — C’est dans cette perspective des 
rapports entre Dieu et le croyant qu’il convient de 
cerner la personnalité de l’Odiste et sa spiritualité. 
Les Odes de Salomon donnent peu de renseignements 
sur la biographie de l’auteur. On apprend seulement 
qu'il est prêtre (Ode 20) — à moins qu’il ne s’agisse du 
symbole de la totale consécration spirituelle à Dieu — 
et’qu’il a subi des épreuves et des persécutions (Odes 5; 
22, 28; 39). Le ton de l’Odiste très personnel, fervent, 
n’est pas sans ressemblance avec celui de l’auteur des 
Hodayôt (Hymnes de Qumrân; cf. DS, t. 8, col. 1507) : 
il révèle une expérience spirituelle intense, passionnée, 
toujours tournée vers le Seigneur, source et fin de 
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l’homme: C’est là le trait essentiel de l'Odiste : tout est 
action de grâces. Les Odes sont des cris vers le Très- 
Haut, brefs (Ode 27 a seulement 2 versets) ou longs 
{FOde 7 en contient 26; les autres ont des longueurs 
intermédiaires), qui sont toute spontanéité et élans du 
cœur. La fréquence du mot « amour » est telle que 
Y'Ode 3 par exemple contient 11 fois en 10 versets la 
racine « aimer », et le mot « cœur » apparaît avec régu- 
larité dans tout le recueil dans des formules d’une 
grande simplicité : « je te rends grâces, Ô Seigneur, 
parce que je t’aime » (5, 11) et « je suis au Seigneur, 
mon cœur est près de lui » (26, 4). 

Cet amour {« mon amour c’est le Seigneur », 16, 3) 
qu’exprime l'Odiste est donné par Dieu au fidèle, 
comme lui sont données la joie (« ma joie c’est le Sei- 
gneur », 45, 1}, la connaissance {« Du commencement 
jusqu’à la fin, j’ai reçu Sa connaissance », 11, 4), la 
force {« J'ai acquis la Force de Toi », 25, 6) et l’immor- 
talité {« Son héritage est la vie immortelle », 40, 6). 
Le fidèle est possédé par Dieu et n’est que ce que Dieu 
le fait: « Je devins riche par Son don » (11, 9}; le plus 
cher désir de l’Odiste est de se fondre en Dieu, de revé- 
tir le Seigneur (11, 11; 33, 12; 89, 8), la grâce du Sei- 
gneur (20, 7), sa lumière (21, 3). On comprend alors que 
les éléments autobiographiques ne soient donnés que 
dans la mesure où ils sont prétexte à actions de grâces : 
bons ou mauvais ils sont le signe de l’intervention de 
Dieu dans la vie du croyant, de Dieu qui donne les 
bonnes choses et qui sauve des mauvaises. On comprend 
aussi que les thèmes théologiques mentionnés plus haut 
ne soient pas développés d’une manière systématique 
mais s’insèrent comme des motifs de méditation ou 
d’exaltation sur l’amour de Dieu pour les hommes, Ja 
puissance du Verbe et la lumière de l'Esprit. 

5. AFFINITÉS. — Jl serait trop long ici de faire l’in- 
ventaire des allusions explicites ou implicites à de 
grands mouvements de pensée religieuse. Les affinités 
de ces mouvements avec le contenu des Odes de Salo- 
mon sont appelés par certains «influences », par d’autres 
« convergences » selon l’option de l’exégète. Comme 
exemple d'interprétation nous donnerons quelques-unes 
des citations faites par J. Daniélou à propos du baptême 
(qui l’ont conduit d’ailleurs à rapprocher les Odes des 
hymnes baptismales d’Éphrem; J. H. Bernard est plus 
catégorique : il qualifie l’ensemble des Odes d’hymnes 
baptismales). Ainsi la possibilité d'interpréter 15, 6 
et 24, 13 (= Voie du Seigneur et refus de la voie d’er- 
reur) comme une catéchèse préparatoire au baptême 
et les allusions en 9, 12; 21, 1; 22, 1.8. De même tout ce 
qui concerne l’eau vive en référence à Ézéchiel 36, 25 
et Jean 3, 5 et 4, 40, c’est-à-dire 6, 8-13; 11, 6-7; 30, 
4-2 que J. Daniélou rattache à la « prescription judéo- 
chrétienne, attestée par la Didachè, de baptiser dans 
Peau courante » : c’est en fait l'impératif juif que les 
bains rituels doivent être pris dans de l’eau vive, 
recueillie ou non dans une migvah. Le thème du sceau 
(8, 13) et de l’habit nouveau (14, 40-14) sont considérés . 
comme appartenant à la symbolique baptismale tandis 
que la pratique du couronnement, existant dans le 
rituel syriaque du baptême, permettrait de rattacher 1, 
4-2; 5, 12; 9, 8; 17, 1; 20, 7-8 au thème considéré. 

D’autres thèmes judéo-chrétiens moins abondamment 
illustrés peuvent étre identifiés. Ainsi celui de l’Église 
préexistante (4, 2), de l'identification de l’Église à la 
Vierge parfaite (33, 5), de la maternité virginale sans 
l’aide’ de sage-femme (thèmes traités respectivement 
par Hermas, Ignace d’Antioche, l’Ascension d’Isaïe et le 
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Proto-évangile de Jacques). On trouve aussi le baptême 
des morts dans le Pasteur d'Hermas, et les morts 
s'adressant au Christ dans l'Évangile de Nicodème. 
Les rapprochements faits avec le corpus qumrânien 
sont trop nombreux pour être rappelés ici : nous ren- 
voyons aux articles de J. Carmignac. 


Le christianisme syriaque a déjà été mentionné plus haut à 
propos de l’œuvre d’Éphrem; il faut aussi rappeler le paral- 
lèle proposé par A. F. J. Klijn entre Addaï et les Odes. Des 
œuvres de mouvements chrétiens marginaux sont aussi cités, 
telle l'Apocalypse de Pierre. 

Mais les œuvres gnostiques retiennent surtout l’attention 
(Pistis Sophia, Évangile de Vérité, Chant de la Perle, Actes de 
Pierre, etc.) : on y trouve les attributs du Verbe (7, 11; 12, 4) 
et de multiples images analogues à celles des Odes. 


L’impossibilité de rattacher les Odes de Salomon à 
un seul mouvement oriente finalement vers un milieu 
d’origine perméable à de multiples influences, par- 
venu depuis un certain temps à un niveau second de 
syncrétisme. C’est ce qui permet à l’auteur d’utiliser 
un acquis si bien assimilé que la spontanéité et l’ar- 
deur de son adoration n’en sont point limitées mais au 
contraire enrichies. 


Le caractère particulier des Odes explique qu'elles aient 
donné lieu à une littérature très abondante. Nous ren- 
voyons à la bibliographie de J. Quasten, Patrology,t.1, Anvers- 
‘Utrecht, 1950, p. 167-168; trad. franç.,t. 4, Paris, 1955, p. 
188-189; nous ne reprendrons ici que les éditions plus impor- 
tantes (certaines ont déjà été signalées), quelques traductions 
et un choix des études parues depuis 1949. 


Éditions. — J. R. Harris et A. Mingana, The Odes and 
Psalms of Solomon, t.1 The Text with Facsimile Reproductions, 
t. 2 Translation with Introduction and Notes, Manchester, 
1916, 1920. — J. H. Charlesworth, The Odes of Solomon : The 
Syriac Text (avec trad. angl. et notes), Oxford, 1973; 2e éd. 
améliorée, Missoula, Montana, 1977 (deux autres volumes en 
préparation : 4. Textes grec et copte, avec trad. et notes; 
2. Études). — M. Lattke, Die Oden Salomos in ikrer Bedeutung 
für Neues Testament und Gnosis, Bd 1. Ausführliche Hand- 
schrifftenbeschreibung. Edition mit deutscher Parallel-Ueber- 
selzung. Hermeneutischer Anhang zur gnostischen Interpreta- 
tion der Oden... in der Pistis Sophia; Bd 2. Vollständige Wort- 
konkordanz zur handschriftlichen, griechischen, lateinischen und 
syrischen Ueberlieferung... Mit einem Faksimile des Kodex N., 
Fribourg-Suisse et Gôttingen, 1979; Bd.1A Der syrische Text der 
Edition in Estrangelä. Faksimile des... Papyrus Bodmer xt, 
1980 (deux autres vol. prévus : Histoire de la recherche, 
Commentaire). 


Traductions. — En français : J. Labourt et P. Batiftol, 
Paris, 1911 (repris de la Revue biblique, 1909-1910); Ch. Brus- 
ton, Genève-Paris, 1912; À. Hamman, Naissance des Lettres 
chrétiennes, Paris, 1957, p. 19-68; J. Guiran et A. Hamman, 
Paris, 4981. — En allemand : E. Hennecke (W. Bauer), 
Neutestamentliche Apokryphen, 3° éd. par W. Schneemelcher, 
t. 2, Tübingen, 1964, p. 576-625. — En italien, L. Tondelli, 
Rome, 1914. — En néerlandais : H. J. E. Westerman Holstijn, 
Zutphen, 1922. 


Études, — J. Massaux, Influence de l’évang. de S. Mat- 
thieu sur la littérature chrétienne avant S. Irénée, Louvain, 
1950, p. 205-227. —. W. Baumgartner, Das trennende Schwert 
O. S. 28, 4, dans Festschrift À. Bertholet, Tübingen, 1950, 
p. 50-57 (repris dans Zum Alten Testament und seiner Umwelt.…, 
Leyde, 1959, p. 274-281). — A. Vôôbus, History of Asceticism 
in the Syrian Orient, CSCO 184, 1958, p. 62-64; Neues Licht 
zur Frage der Originalsprache der Odern Solomons, dans Le 
Muséon, t. 75, 1962, p. 275-290 (syriaque). — E. £. Fabri, 
El Tema del Cristo vivificante en las Odas de Salomon, dans 
Ciencia y Fe,t.14,1958, p. 483-497; El Enigma de la 245 Ode, 
t. 16, 1960, p. 383-398; El Simbolo de la Leche..., t. 17, 1961, 
p. 273-287. — F.-M. Braun, L’énigme des O. de S., dans Revue 


thomiste, t. 57, 1957, p. 597-625; repris dans J'ean le théologien 
et son évangile dans l’Église ancienne, t. 1, Paris, 1959, p. 224. 
251. — H. M. Schenke, Die zweite Schrift des Codex Jung und 
die Oden..…., dans Die Herkunft der sogenannten Evangelium 
Veriütatis, Gôttingen, 1959, p. 26-29. — U. Wilkens, Weisheit 
und Torkeit. Eine exegetisch-religiongeschichtliche Untersuckung 
zu 1. Kor. 1-2, Tübingen, 1959, p. 135-139 (Ode 23). 

A. Adam, Die ursprängliche Sprache der Salomo-Oden, dans 
Zeitschrift für Neutestamentliche Wissenschaft = ZNTW, t. 52, 
1961, p. 141-156 (araméen); Die Saloma-Oden, dans Lekr- 
buch der Dogmengeschichte, t. 1, Gütersloh, 1965, p. 142-146. — 
J. Carmignac, Les affinités qumräniennes de la 11° Ode de S., 
dans Reoue de Qumran — RQ, t. 3, 1961, p. 71-102; Un qum- 
rânien converti au christianisme: l’auteur des Odes..…., dans 
Qumran-Probleme, Berlin, 1963, p. 75-108; Recherches sur la 
langue originelle des Odes..…., RQ, t. 5, 1963/1964, p. 429-432 
(hébreu). — M. Philonenko, Conjecture sur un verset de la 
11e Ode.., ZNTW, t. 53, 1962, p. 264 (original grec). — K. 
Rudolph, War der Verfasser der O. S. ein « Qumran-Christ »? 
Ein Beitrag ... um die Anfänge des Gnosis, RQ, t. 4, 1962, 
p. 523-555. — À. F, J. Klijn, The influence of Jewish Theology 
on the Odes of S. and the Acts of Thomas, dans Aspects du 
Judéo-Christidnisme (colloque de Strasbourg, 1964), Paris, 
1965, p. 167-179 (original grec}; Die Oden S., dans Edessa. 
Die Stadt des Apastels Thomas, Giessen, 1965, p. 45-64. 

K. Gamber, Die O. S. als frühchristliche Gesänge beim Rl. 
Makl, dans Ostkirchliche Studien, t. 15, 1966, p. 182-195. — 
H.J. W. Drijvers, Die Oden S, und die Polemik mit den Mar- 
kioniten im syrischen Christentum, dans Symposium syria- 
cum — OCA 205, 1976, p. 39-55; Kerygma und Logos in den 
O.S. dans Kerygma und Logos, Festschrift C. Andresen, Gôüt- 
tingen, 1979, p. 153-172; The 191h Ode of S., JTS, t. 31, 1980, 
p. 337-355. — J. A. Emerton, Some Problems of Text and 


Language in the O. of S., JTS, t. 18, 1967, p. 372-406 (syria- 


que); Notes on some passages in the O., ibidem, p. 507-519. 

J. H. Charlesworth, The Odes of $. — Not Gnostic, dans 
Catholic Biblical Quarterly = CBQ, t. 31, 1969, p. 357-369; 
Les O. de S. et les mss de la mer Morte, dans Revue biblique, t. 77, 
4970, p. 522-549; Paronomasia and Assonance in the Syriac 
Text of the O..., dans Semitics (Pretoria), t. 1, 1970, p. 12-26; 
Qumran, John and the O. of $., dans John and Qumran, Londres, 
4972, p. 107-136; J. Charlesworth et R. A. Culpepper, The O. 
of S. and the Gospel of John, GBQ, t. 35, 1973, p. 298-322. — 
H. Chadwick, Some Reflections on the Character and Theology 
of the O. of S., dans Ayriakon, Festschrift J. Quasten, t. 1, 
Münster, 1970, p. 266-270. — J, T. Sanders, The New Testa- 
ment Christological Hymns..…., Cambridge, 1971, p. 101-120. 
— R. Murray, Symbols of Church and Kingdom. À Study in 
Early Syriac Tradition, Cambridge, 1975. — A. Tosato, 1! 
battesimo di Gesù e le Odi di S., dans Biblia Oriente, 1976, p.125- 
445. — B. McNeil, The Odes of S. and the Sufferings of Christ, 
dans Symposium syriacum, 1976, p. 31-38; À Liturgical Source 
in the Acts of Peter 88, dans Vigiliae christianae, t. 82, 1978, 
p. 60-76. — R. Kôübert, Ode Sal. 20, 6 und Sir. 38, 31, dans 
Biblica, t. 58, 1977, p. 529-580. — J. Lagrand, How was the 
Virgin Mary « Like a Man », dans Novum Testamentum, t. 23, 
1980, p. 97-107. / | 

DACL, t. 12, 1936, col. 1903-1921 (H. Leclercq, bibliogra- 
phie). — EC, t. 9, 4952, col. 70 (I. Ortiz de Urbina). — DBS, 
t. 6, 1959, col. 677-684 (3. Daniélou). — RGG, t. 5, 1961, col. 
1339-1342 (S. Schulz). — LTK, t. 7, 1962, col. 1094-1095 (J. 
Schmid). 


Madeleine Perir. 


ODILON ({saint), abbé de Cluny, 961-1049. — 
1. L'abbé. — 2. Le spirituel. 


4. L'abbé. — Odilon est l’un des derniers enfants 
d’une noble et nombreuse famille d'Auvergne qui 
prendra, plus tard, le nom de Mercœur. 

Né en 961/962, il est offert à Dieu à la collégiale 
Saint-Julien de Brioude: il la quitte, à l’âge de vingt- 
neuf ans, pour entrer à Cluny. Saint Mayeul le prend 
comme coadjuteur en mai 993; Odilon devient abbé 
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de Cluny le 11 mai 994. Il le restera cinquante-quatre 
ans, jusqu’à la nuit du 31 décembre au 4e janvier 
4049, où il s’éteindra en son prieuré de Souvigny. La 
courbe de ce long abbatiat est faite d’une alternance de 
difficultés et de succès, tendant sans cesse au dévelop- 
pement de l’ordre de Cluny et à son rayonnement sur la 
Chrétienté. de 

Petit, maigre, nerveux, le regard fulgurant, Odilon 
offre l’exemple d’une énergie indomptable, pliant le 
corps à une rude discipline, à une endurance peu com- 
mune, à la continuité dans l’effort. Il est un entraîneur 
d'hommes, sévère à l’occasion, mais plus habituelle- 
ment aimable, bon, compatissant. Sensible, il’ a les 
larmes faciles, comme plusieurs de ses contemporains, 
ce qui ne lPempêche pas d’être foncièrement gai, de 
pratiquer une spiritualité de la joie. Cette forte volonté 
garde le sens du possible, usant de temporisation et 
d’accommodements : Odilon se montre pratique, même 
en ses sermons. Sa clairvoyance sait juger des événements 
politiques. On a loué, de son temps, son humilité, sa 
pureté, sa bonté surtout. Il attirait les amitiés, et elles 
furent nombreuses, à tous les échelons de la société. 
Il savait pardonner injures ou fautes, au point d’avoir 
été accusé d’exagération coupable, à quoi il répondait : 
« J'aime mieux être jugé miséricordieusement à cause de 
ma miséricorde, que d’être cruellement damné à cause 
de ma cruauté » (Jotsaud, Vita 1, 8, PL 142, 903c). 
Sa tendresse à l'égard des pauvres était célèbre : il a 
soulagé des milliers de misères, soit par l’aumône 
quotidienne, soit par la vente des trésors du monastère 
en temps de famine; à beaucoup, par les chantiers des 
monastères et le développement de la prospérité éco- 
nomique, il a fourni les moyens de subsistance; à cer- 
tains il accordait l'entretien en les acceptant comme 
oblats. Quant aux misères spirituelles, le sujet méri- 
terait d’être examiné de plus près; mais son souci pour 
les âmes des défunts est bien connu : il se manifeste 
tout au long de sa vie, et l’institution, dans l’ordre 
clunisien, de la commémoraison générale du 2 novem- 
bre en est une manifestation. Ce sentiment de commi- 
sération s'accompagne du sens aigu de la justice et 
d’une volonté de paix, deux vertus qui possèdent par 
ailleurs leur propre champ d’exercice : il faudrait 
évoquer ici le développement de la justice du monastère, 
les arbitrages rendus par Odilon, ses interventions 
auprès de l’empereur ou du roi pour sauver une ville, 
Pavie par exemple, ou un monastère, Saint-Bénigne 
et autres, la création du ban de Cluny, la participation 
aux mouvements de paix, et l'établissement de la trêve 
de Dieu, par laquelle Odilon le pacifique fait interdire 
la guerre plusieurs jours de la semaine. Ces diverses et 
incessantes activités manifestent ses vertus qui s’en- 
racinent et se fortifient dans la prière continue. 

Le but essentiel de la vie d’Odilon est le développe- 
ment de ses monastères, ou, si l’on préfère, la sainteté 
des âmes qui se confient à sa direction. Le nombre de 
ses moines a cru considérablement durant son abbatiat, 
et par voie de conséquence celui de ses monastères, qui 
passe de trente-huit à une soixantaine. La multipli- 
cation des possessions suit une progression plus forte 
encore, aussi l’abbé développe-t-il l’organisation de son 
administration; il se révèle en même temps un cons- 
tructeur qui multiplie les cloîtres, les bâtiments conven- 
tuels, les églises. Il se montre fier d’avoir doté Cluny 
d’un cloître aux colonnes de marbre, et son biographe 
de déclarer que ce soin à bâtir est un « souci glorieux » 
qui atteste la sainteté de l’homme et mérite une récom- 
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pense éternelle. Avec Odilon l’art clunisien se fait plus 
délicat, prélude à l’art consommé de saint Hugues. 

La vie du cloître se trouve soigneusement décrite dans 
un nouveau coutumier. On y reconnaît quelques adou- 
cissements dans le poids de l’observance quotidienne. 
Il y est déclaré que lui obéir « charnellement » engendre 
le dégoût; l’observer révèle au moine « l’arcane céleste », 
le rendant ainsi aimable à Dieu et doux aux hommes. 
Ce nouveau coutumier ne multiplie pas les observances, 
qui sont bien antérieures; il les décrit, traduisant ce 
besoin de précision, d'explication, d'organisation 
qui marque l’abbatiat de saint Odilon, besoin qui 
résulte des circonstances sans doute, mais qui est aussi 
un trait de caractère, pour ne pas dire de spiritualité. 
De même le souci d’affermir l'autorité entraîne le déve- 
loppement administratif, la sujétion des monastères à 
l’abbaye-mère, et en même temps l'institution progres- 
sive de la plus complète exemption, au temporel et au 
spirituel. Tous ces progrès font qu’Odilon a créé la 
notion moderne d’ordre religieux. Sans doute inspirées 
par Cluny même, des bulles, de 1016 et 1024, précisent 
le rôle du monastère dans l'Église : servir Dieu, per- 
mettre au moine d’adhérer à Dieu, prier, célébrer la 
messe pour les vivants et les défunts, prendre soin des 
hôtes et des pauvres, faire l’aumône. La vie du moine, 
dans la pensée de saint Odilon, est centrée sur le cloi- 
tre, sur la vie spirituelle, quel que soit le rayonnement 
de cette vie sur le monde, et il fut grand alors. 


Dans le domaine politique, Odilon laisse aux laïcs le soin 
de jouer leur rôle, même dans les affaires ecclésiastiques : 
n’y a rien chez lui des idées qui seront chères aux théoriciens 
de la réforme grégorienne, on la souligné ces derniers temps. 
Ainsi demande-t-il à l’empereur Henri 111 de désigner le pape, 
dans une circonstance particulièrement confuse, il est vrai. 
S'il prépare la réforme grégorienne, c’est uniquement en 
développant un climat de ferveur religieuse; il cherche à faire 
des laïcs les protecteurs de la société chrétienne. 


A bien des égards, sa Vie d’Adélaïde présente un 
modèle de vertu dans le monde et l’exemple d’une 
sainte souveraine; il s’attarde à montrer comment celle 
qui se disait pécheresse de soi et impératrice par le don 
de Dieu a largement pratiqué l’aumône, œuvre de 
justice et négoce spirituel; comment elle rétablissait 
la paix; comment elle fondait des monastères et les 
dotait; il souligne sa prière pour les morts, sa patience 
dans l'épreuve; il la loue pour avoir, à la fin de sa vie, 
dépassé Lia et Marthe, rejoint Rachel et Marie dans la 
contemplation. De même, le sermon pour lÉpiphanie 
déclare que le rôle des pasteurs est de manger le Pain 
de vie, de le donner à leurs ouailles, et aussi de ne pas 
cesser d’adhérer à Dieu par la contemplation de la vie 
céleste. Car l’homme est créé pour contempler son 
Créateur (Sermon de Noël). « Son but suprême était 
d'établir le règne du Christ sur la terre, le plus haut 
idéal de civilisation auquel puisse aspirer un chrétien. 
Ce devait être le règne de La paix... » (G. Schnürer, 
L'Église et la civilisation au moyen âge, t. 2, Paris, 
1935, p. 270). 


2. Le spirituel. — Le mystère de l’Incarnation 
se trouve au centre de la théologie et de la spiritualité 
d’Odilon. En un style simple, clair, habituellement 
concis, il aime situer ses sujets dans une perspective 
historique, l’histoire du monde ou, plus précisément, 
l’histoire de la Rédemption : les images s’appellent les 
unes les autres pour dire comment la miséricorde divine 
a réalisé notre salut. Plus doctrinal qu’affectif, Oditon 
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insiste sur l’union des deux natures en la Personne de 
Jésus; il montre le rôle des trois Personnes de la Tri- 
nité dans l’Incarnation rédemptrice et, par conséquent, 
dans l’œuvre de notre sanctification. Cette pensée 
orientée vers le Verbe incarné connaît des accents de 
tendresse, voire de compassion lorsque, par exemple, 
il médite la Passion et regarde le Crucifix; « il était 
près de la Croix avec Marie, le cœur transpercé par le 
glaive de la componction », dit son biographe relatant 
sa mort (Jotsaud, Vita 1, 14, PL 149, 910a). Plus habi- 
tuellement, la croix lui apparaît comme le glorieux 
instrument de la victoire du Christ. 

Dans le cadre du mystère de l’Incarnation, se situe la 
dévotion d’Odilon à Notre Dame; elle est avant tout 
doctrinale. Cette dévotion remonte sans doute à une 
guérison miraculeuse d’Odilon enfant; elle s’affirme 
lorsque, adulte, il se donne à la Mère de Dieu « par le 
cou et la corde »; elle durera jusqu’à son décès. Elle ne 
fait qu’un avec le culte de l’Incarnation; c’est pour- 
quoi l’abbé introduit à Cluny l’usage de l’inclination 
profonde au « Non horruisti Virginis uterum » du Te 
Deum. Marie participe à la Rédemption, moins par sa 
compassion que par sa qualité de Mère de Dieu. Tout 
au long de la vie de Jésus, elle est à son côté ou unie 
à lui pour l’œuvre de notre salut : aussi son interces- 
sion est-elle toute puissante. Odilon insiste sur le rôle 
de la virginité dans l’Incarnation et sur le privilège 
de la virginité perpétuelle de Marie, En vertu de ce pri- 
vilège comme du fait de son union constante à son Fils, 
elle ne pouvait que le suivre dans la gloire. Le premier 
sermon du 15 août n’ose trop affirmer le fait de l’As- 
somption : on le croit, on le prêche et l’abbé y metsa 
dévotion; le second sermon et la pièce de vers qui l’achève 
sont plus explicites : c’est « la ferme croyance de la foi 
des fidèles », exprimée par la liturgie de cette fête, l’une 
des trois principales au monastère. Parmi les vertus pra- 
tiquées par la Mère de Dieu, Odilon s’arrête à la foi, 
la pauvreté, la virginité, l'humilité; source de vie par sa 

maternité, Notre Dame est modèle par sa vie pour le 

chrétien et, plus encore, pour le moine : elle est type et 
de la vie active et de la vie contemplative. Elle est en 
même temps protectrice, car son nom signifie Dame et 
Étoile; un développement sur l'étoile annonce le Res- 
pice Mariam de saint Bernard. La dévotion d’Odilon 
à Notre Dame aboutit à une dilection confiante: res- 
terait à déterminer dans quelle mesure elle a pu dévelop- 
per, de son temps, le respect pour la femme. 


La Mère de Dieu nous conduit à l'Église, autre dévotion 
+ de saint Odilon, moins souvent exprimée, mais importante dans 
sa vie comme dans sa pensée. La doctrine du Corps mystique ne 
lui est pas étrangère; la primauté romaine est affirmée quand 
il dit Pierre fondement de l’Église, elle est utilisée quand il 
recourt au Siège romain pour-demander protection et exemp- 
tion. Et Odilon a pris le chemin de Rome, où il aurait aimé 
mourir, une demi-douzaine de fois au moins, sans compter les 
nombreux voyages en Italie du Nord, où il retrouvait pape et 
empereur. 


Saint Odilon traite peu des sacrements. À propos du 
baptême, il parle de la restauration de l’image de Dieu 
en l’homme; il témoigne de son respect pour le sacer- 
doce, le sien en premier. Il est surtout dévot à l’Eucha- 
ristie, fidèle à sa célébration, parfois avec larmes; 
tout au long de sa vie il a fait multiplier les messes, 
pour les défunts encore plus que pour les vivants. 


Dans les biographies, pour présenter le portrait de | 


leurs héros, Odilon et son disciple Jotsaud utilisent 


volontiers des séries de vertus, dont il appartiendrait 
au théologien d'étudier la suite et les définitions. Ii 
sera plus utile, ici, de remarquer lPimportance que 
l’abbé de Cluny accorde à La foi, ou, comme il aime 
préciser, à la foi de l’Église, la foi catholique. Il affiche 
une théologie simple maïs solide, éclairée, procédant 
plus par affirmations et citations scripturaires que par 
raisonnement. Il insiste sur l’autorité de lÉcriture, 
sur les textes catholiques des Pères; il s’en tient aux 
faits avérés, à propos de l'Enfance de Jésus par exemple. 
En une circonstance cependant il ose s’aventurer hors 
des chemins certains, lorsqu'une pieuse témérité, « une 
présomption de la foi », lui fait supposer une rémission 
des souffrances dans « le tartare » à l’occasion de la 
fête de l’Assomption. Toute sa vie, par aïlleurs, aura été 
un constant témoignage de foi, qu’il résume dans une 
profession de foi, sa Credulitas ; il n’en insiste pas moins 
sur la nécessité des œuvres, à côté de la foi : presque 
tous ses sermons se terminent par une exhortation à 
croire et à bien vivre. 

Son espérance est confiante, assurée, « sans le moin- 
dre doute »; mais il n’y insiste pas. Sa charité se traduit 
par la tendresse à l’égard du Christ et de sa Mère, par 
sa commisération, sa générosité. Parmi les vertus, il 
nomme l’aumôêne, la paix, la joie; il fait une place de 
choix à la chasteté, en liaison avec le rôle qu’il accorde 
à la virginité dans l’Incarnation. 

On pourrait résumer ainsi la spiritualité d’Odilon : 
vers la contemplation par la dévotion. A bien des 
égards il se situe dans le courant de ses prédécesseurs, 
tel Odon de Cluny (cf. infra), plus peut-être que saint 
Mayeul. II met moins l’accent sur l’ascèse que le pre- 
mier, il semble moins mystique et moins intellectuel 
que le second, grand lecteur de Denys l’Aréopagite; 
comme tous les deux, il aime le beau, plastique et 
littéraire, comme eux il a le culte de l'Antiquité, même 
si tous ils s’en défendent. Une égale foi les anime; ils 
sont également pacifiques, miséricordieux, compatis- 
sants. Les qualités de patience, d’humilité leur sont 
communes, et surtout le goût de la divine contempla- 
tion. La note spécifique d’Odilon serait la tendresse : 
elle le distinguerait de ses prédécesseurs, et de son suc- 
cesseur saint Hugues (DS, t. 7, col. 874), son disciple 
à tant d’égards. Chacun des grands abbés de Cluny, 
Pierre le Vénérable compris, offre une belle personnalité; 
tous cependant sont de la même race. 


1. Œuvres {voir Hourlier, Saint Odilon..., p. 205-210). — 
Dans PL 142 : 4 Epistolae (940-944); — Vita Maioli abbatis 
(943-962; AS, 11 mai, t. 2, Anvers, 1680, p. 684-690; cf. BHL 
5182-5184); — & Hymni pour la fête de saint Maïeul (PL 142, 
962-964); — EÆEpitaphium Ottonis imperatoris (967-968; autre 
version dans M. Marrier, Bibliotheca Cluniacensis, Paris, 1614, 
P. 362); — Planctus de Heinrico (PL 142, 967); — Vita Domi- 
nae Adalheidae (967-982; cf. BHL 63-64); — 15 Sermones 
(991-1036); — Credulitas (1035-1036), — Ad crucem adoran- 
dam oratio (1037-1038). 

Y ajouter : Medicina spiritualis contra temptacionem concu-. 
piscentiae carnalis (éd. G. Morin, dans Revue Bénédictine, 
t. 16, 1889, p. 477-478); — Lettre au roi Étienne de Hongrie 
{dans Ringholz, cité infra, p. xxxv, et Ch. Pfister, De Fulberu.… 
vita et operibus, Nancy, 1885, p. 53); — Lettre à l’empereur 
Henri 11 (éd. E. Sackur, dans Veues Archi, t. 24, 1899, p. 734). 

Le sermon 12, pour l’Assomption, doit être coupé en deux; 
le sermon 12 bis commence après une doxologie (PL 142, 
1028b) et se termine par l’hymne Adest dies (1035). Le ser- 
mon 12 est antérieur à Odilon qui l’a repris et y a fait des 
adjonctions (communication au Congrès de Zagreb 1971 par 
R. Maloy) : Sermo in die natali S. Mariae seculi vint (7) novis- 
sime receptus. Le sermon 13 est suivi, dans l’éd. de la Biblio- 
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theca Cluniacensis, du quatrain Oritur sydus (PL 442, 1037). 
Le sermon 14 est en réalité un passage de saint Ambroise {De 
virginibus 11, 2, n. 6-12). 

” À noter que le sermon 12 contient une longue citation d’Am- 
broïise, et le sermon 15 une de Jean Chrysostome. L’attri- 
bution à Odilon d’autres sermons reste douteuse (cf. DTC, 
t. 11, col. 931-932). Le sermon sur la Chaire de saint Pierre 
appartient bien, à notre avis, à Odon et non à Odilon de Cluny 
(cf. Hourlier, Saint Odilon…, p. 207). 


2. Vies et études biographiques. — Jotsaud, Vita 
Odilonis, peu après 1049 (PL 142, 897-940; cf. BHL 6280); — 
Pierre Damien, Vita S. Odilonis, vers 1063 (PL 144, 925-944; 
cf. BHL 6281). — J. Mabillon, Elogium historicum, dans ses 
Acta sanctorum O.S.B., t. 6/1, Paris, 1701, p. 631-710; PL 
442, 831-896. — J.-H. Pignot, Histoire de l'ordre de Cluny, 
t. 4, Autun, 1868, p. 304-479. — O. Ringholz, Der H. Abt 
Odilo van Cluny in seinem Leben und Wirken, Brünn, 1885. — 
P. Jardet, S. Odilon, abbé de Cluny... Lyon, 1898. 

L. Cote, Un moine de l’an Mille, S. Odilon.…., Moulins, 
4949. — J. Hourlier, Saint Odilon.., Louvain, 1964. 

Notice dans DTC, t. 11, 1931, col. 930-932 (É. Amann); 
DHGE; t. 13, 1953, col. 44-49 (G. de Valous); LTK, t. 7, 
1962, col. 1098; BS, t. 9, 1967, col. 1116-1119 (J. Hourlier); 
DIP, t. 6, 1980, col. 688-689 (V. Gattana). 


3. Études. — Histoire littéraire de la France, t. 7, Paris, 
1746, p. 418-425. — E. Sackur, Zu J'otsaldi Vita Odilonis und 
Verse auf Odilo, dans Neues Archiv, t. 15, 1889, p. 117-126. — 
A. Wilmart, Le couvent et la bibliothèque de Cluny vers le milieu 
du 11e s., dans Revue Mabillon, t. 41, 1921, p. 89-124. — M. 
Manitius, t. 2, p. 138-145. — À Cluny (Congrès de 1949), 
Dijon, 1950 : en particulier les art. de H. Chanteux, P. Cousin 
et G. Duby. — R. Oursel, Les saints abbés de Cluny..., Namur, 
1960, p. 89-145. 

J. Hourlier, $. Odilan bâtisseur, dans Revue Mabillon, t. 51, 
1961, p. 303-324; Le monastère de S. Odilon, dans Studia 
Anselmiana, t. 50, Rome, 1962, p. 5-24. — H. Paulhart, Die 
Lebensbeschreibung der Kaiserin Adelheid von Abt Odilo…., 
dans Mitteilungen des Inst. für Oesterr. Geschichtsforschung, 
t. 20/2, Graz-Cologne, 1962. — A. Ampilhac, À propos du 
millénaire de S. Odilon..., dans Almanach de Brioude..., 1963, 
p. 233-240. — Moissac et l'occident au 11° s. (Colloque de 1963), 
Toulouse, 1964 : en particulier les art. de J. Hourlier et E. 
Delaruelle. — F. Larroque, Souvigny. L'œuvre de S. Odilon 
et son tombeau, dans Bulletin de la Soc. d'histoire et d’archéo- 
logie de Vichy, 1967, p. 213-223. 

©. Capitani, Ancora sulla lettera di O. ad Enrico imperatore, 
dans Miscellanea G.-G. Meersseman, t. 1, Padoue, 1970, 
p. 89-106. — Chanoïne Bavoz, La dévotion de S. Odilon à la 
Vierge Marie, communication au Congrès international de 
mariologie à Zagreb, 1971. — K. J. Benz, À propos du dernier 
voyage de l’impératrice Adélaïde en 999, RHE, t. 67,972, p. 81- 
914. — J. Hourlier, S. Odilon dans le Maine, dans Revue his- 
torique et archéologique du Maine, 1973, p. 3-16. — Abbé 
Massebeuf, S. Odilon. Sa famille : les Mercœur..., dans Alma- 
nach de Brioude, 1977. 


&. Sur Cluny en général. — B. Albers, Consuetudines 
monasticae, t. 1-2, Stuttgart-Mont-Cassin, 1900-1905. — K. 
Hallinger, Corpus Consuetudinum Monasticarum, t. 1, Sieg- 
burg, 1963 (p. Lxrt1 : liste des coutumiers clunisiens). 

G. de Valous, Le monachisme clunisien, Ligugé, 1935; art. 
Cluny, DHGE, t. 13, 1953, col. 35-174. — CG. Hallinger, Le 
climat spirituel des premiers temps de Cluny, dans Revue Mabil- 
lon, t. 46, 1956, p. 117-140. — Spiritualità cluniacense, Todi, 
1960. — P. Lamma, Momenti di storiografia cluniacense, 
Rome, 1961. — J. Leclercq, Cluny et la prière cantinuelle, 
dans son Histoire de la spiritualité, t. 2, Paris, 1961, p. 136- 
1&1; Le monachisme clunisien, dans Théologie de la vie monas- 
tique, Paris, 1961, p. 447-457. 

DS, t. 1, col. 56, 978, 1417, 1652-55 passim; — t. 2, col. 
1250, 4940; — t. 5, col. 829, 834; — t. 6, col. 911, 968; — t. 7, 
col. 441, 604, 676, 683, 874, 1058; — {. 10, col. 449. * 


Jacques HourLiEr. 
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ODON. Voir aussi Eupes. 


1. ODON D'ASTI, bénédictin, 12e siècle. — La 
vie d’'Odon, que la tradition manuscrite fait naître à 
Asti (Piémont) ou à Amiterno (Abruzzes), est inconnue. 
Il rédigea un commentaire du psautier gallican, dédié à 
Bruno de Segni (DS, t. 1, col. 1969); il utilisa d’ail- 
leurs les matériaux réunis par celui-ci. La composition 
de l’ouvrage a peut-être eu lieu durant l’abbatiat cas- 
sinien de Bruno (1107-1111). Les sources utilisées sont 
Jérôme, Augustin et Cassiodore; la méthode est allégo- 
rique et moralisante, selon l’usage des exégètes monas- 
tiques médiévaux. 


Éd. partielle : PL 165, 1141-1298, qui reprend M. Marchesi, 
S. Brunonis Astensis, Signiensium episcopi, Opera. Cum 
expositione in Psalmos Oddonis Astensis.…, t. 2, Venise, 1651, 
p. 1-58. — Les commentaires des Ps. 44 (fragments)-85 
et 111-150 sont restés inédits. 

R. Grégoire, Le commentaire du Psautier du moine Odon, 
dans Benedictina, t, 44, 1967, p. 203-224, donne une tradition 
manuscrite du commentaire plus précise que celle de Fr. 
Stegmüller (Repertorium biblicum medii aevi, t. 4, Madrid, 
1954, n. 6051; t. 7, 1961, n. 10970); autre ms signalé dans un 
« Adventarium » de la bibl. du monastère de Camaldoli en 
1406 (cf. M. E. Magheri Cataluccio et A. U. Fossa, Bibliotheca 
e Cultura a Camaldoli.…, Rome, 1979, p. 179, n. 73 et p. 146). 

H. Toubert, Contribution à l’iconographie des psautiers. 
Le commentäire des psaumes d'Odon d’Asti, illustré à l’abbaye 
de Farfa, dans Mélanges de l’École française de Rome. Moyen 
âge. Temps modernes, t. 88, 1996, p. 581-619. — DS, t. 8, col. 
1473. 


Réginald GRÉGOIRE. 


2. ODON de CAMBRAÎT (BIENHEUREUX), béné- 

dictin, évêque, Ÿ 1143. — Odon (Odard, Odoard, 
Oudard), né à Orléans vers le milieu du 41€ siècle, pro- 
fessa à Toul avant de venir occuper avec notoriété, à 
partir de 1089, une chaire à l’école cathédrale de Tour- 
nai. 
‘ La lecture de traités augustiniens suscite sa voca- 
tion religieuse. Adoptant plus ou moins la vie canoniale, 
il se retire avec un groupe de disciples dans l’ancien 
monastère de Saint-Martin de Tournai. Sous l'influence 
de son ami Alvise, abbé d’Anchin, il se rallie bientôt à 
l’observance bénédictine de Cluny. Devenu abbé de 
Saint-Martin, le 4 mars 1095, il en est considéré comme 
le second fondateur. Il met tous ses soins à la constitu- 
tion d’une bibliothèque dont il appréciait lutilité pour 
la vie spirituelle du monastère. Il organise un atelier de 
transcription où règne de son vivant une activité fié- 
vreuse. En 1105, au cours des troubles qui agitèrent le 
diocèse de Cambrai à l’époque de la querelle des inves- 
titures, il est élu évêque en qualité de candidat anti- 
impérialiste; il se heurte à l'opposition de son prédéces- 
seur Gaucher, déposé au concile de Clermont. Ne pou- 
vant exercer normalement ses fonctions épiscopales, 
il se fixe à l’abbaye d’Anchin d’où il gouverne son dio- 
cèse. 11 y meurt le 19 juin 1113. Sa piété et ses vertus 
lui ont valu le titre de bienheureux. 


Rien n’est conservé d’une œuvre de jeunesse d’Odon sur la 
guerre de ‘Troie, ni de trois traités relatifs à la logique. De 
sa correspondance, quelques fragments subsistent. Ses œuvres 
théologiques sont mieux connues. 


1) L’Expositio in canonem missae, explication claire 
et détaillée des prières liturgiques du canon et du sym- 
bolisme qu’elles renferment, est du plus haut intérêt 
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pour l’histoire des dogmes eucharistiques. Odon se 
tient très près des paroles consacrées et abandonne les 
explications plus ou moins fantaisistes qui, au cours des 
âges précédents, avaient trouvé dans le canon un décai- 
que de la passion. 


2) Le De peccato originali libri tres constitue la pro- 
duction la plus importante du génie littéraire d’Odon. 
I1 applique avec une parfaite netteté la méthode dia- 
lectique à l’étude du dogme. Pour lui, le péché originel 
est moins une réalité qu’une privation. Pour expliquer 
sa transmission, il part des principes du réalisme absolu. 
Suivant la doctrine philosophique qu’il appelle doc- 
trina orthodoxorum par opposition au nominalisme qu’il 
qualifierait volontiers d’hérésie, l’ « universel » est une 
véritable réalité qui existe tout entière dans chacun des 
individus de la même catégorie. La'faute des premiers 
parents en qui se trouve alors rassemblée toute la nature 
humaine atteint donc cette nature elle-même dans 
chacun de ses représentants. 


8) Dans la Disputatio contra Judaeum Leonem nomine 
de adventu Christi Filit Dei, Odon expose à un juif les 
différentes raisons de l'avènement du Christ. C’est en 
somme une théorie de la rédemption considérée surtout 
comme sacrifice, il a recours aux raisonnements philo- 
sophiques plutôt qu’aux preuves d'autorité. 

4) Le De blasphemia in Spiritum Sanctum veut 
expliquer les antilogies apparentes qui se trouvent dans 
les différents évangiles à propos du blasphème contre le 
Saint-Esprit. Pour Odon le blasphème contre l'Esprit, 
c’est Pimpénitence finale. 


5) Le De canonibus evangeliorum témoigne de l’in- 
térêt d’Odon pour les Écritures. Il prend soin de faire 
adapter à sa Bible latine, en les modifiant quelque peu, 
les tables ou canons qu’'Eusèbe de Césarée avait établis 
pour trouver les parallélismes entre les évangiles. C’est 
sur des sujets tirés de la Bible que roulent aussi les 
homélies et les conférences qu’on lui attribue. Ainsi on 
connaît sous son nom une double homélie sur le villicus 
iniquitatis, qui se meut tout entière dans le domaine de 
lPallégorie poursuivie jusque dans les plus petits détails, 
conformément au goût de l’époque. 


6) Le De operibus sex dierum (PL 171, 1213-1218), fausse- 
ment attribué à Hildebert de Lavardin + 1133, devrait être 
restitué à Odon selon A. Wilmart (dans Repue bénédictine, 
t. 48, 1936, p. 169). 

L'ensemble des œuvres d'Odon est rassemblé dans PL 160, 
1039-1160. Sa vie est connue par deux récits de contempo- 
rains, Hérimann (Liber de restauratione monasterit S. Martini 
Tornacensis, MGH Scriptores, t. 14, Hanovre, 1883, p. 274- 
275) et Amand du Chastel (Epistola de vita et moribus Odonis, 
tbidem, t. 15, 1888, p. 942-945). Voir aussi Gesta pontificum 
cameracensium, éd. C. De Smedt, Paris, 1880, p. 109-112. 

J. François, Bibliothèque générale des écrivains de l'Or- 
dre de S. Benoît, t. 2, Bouillon, 1777, p. 348. — Histoire litté- 
raire de la France, t. 9, Paris, 1868, p. 583-606. — F. Labis, 
Le B. Odon, évêque de Cambrai... son réalisme et l'application 
qu’il en fait au... péché originel, dans Revue catholique de Lou- 
vain, t. 14, 1856, p. 445-460, 519-525. 

U. Berlière, Monasticon belge, t. 1/2, Maredsous, 1890, p. 
274-275. — Biographie nationale (de Belgique), t. 16, 1901, 
col. 75-78. — Hurter, t. 2, 1906, col. 73-74. 

E. De Clerck, Questions de sotériologie médiévale, RTAM, 
£. 13, 1946, p. 160-162. — C. Dereine, Odon de Tournai et la crise 
du cénobitisme au 11° siècle, dans Revue du moyen âge latin, 
t. 4, 1948, p. 137-154. — A. Boutemy, Odon d'Orléans et les 
origines de la bibliothèque de Saint-Martin de Tournai, dans 
Mélanges Félix Grat, t. 2, Paris, 1949, p. 179-222. 

DTG, t. 11, 1931, col. 932-985. — EC, t. 9, 1952, col. 64-65. 


— LTK, t. 7, 1962, col. 1099. — BS, t. 9, 1962, col. 1100-1104. : 
— DS, t. 1, col. 1421; t. 2, col. 575, 579; t. 5, col. 843; t. 7, 
col. 286-287. À 


Guibert MicuieLs. : ‘ 


3. ODON DE CANTORBÉRY, bénédictin, 


+ 1200. — Odon Wode, dit de Cantorbéry, où il fit sa . 


profession monastique, ou de Kent (Cantianus), en 
raison de sa région d’origine, encore jeune et quoi- 
que malade d’estomac, fut admis au prieuré bénédictin 
de Christ Church, attaché à la cathédrale du même nom 
à Cantorbéry. Les moines formaient le chapitre cathé- 
dral de l'archevêque, celui-ci tenait lieu d’abbé, la 
communauté conventuelle n'avait à sa tête qu’un 
prieur. Odon devint sous-prieur en 1163. Il fut envoyé à 
Rome par son archevêque, Thomas Becket, pour défen- 
dre les droits du prélat contre l’archevêque d’York. 
Il fut promu prieur, sans doute en 1167; il s’occupa 
de la réconciliation de la cathédrale après le meurtre de 
son archevêque en 1471. Il fut un des candidats à la 
succession, mais. Richard de Douvres fut élu le 3 juin 
1174. 

Au début de juillet 1175, celui-ci réunit un concile à 
Woodstock près d'Oxford; le roi Henri 11 y avait une 
résidence et vint à l’assemblée. Odon y assista aussi, 
ainsi que le prieur et des moines de l’abbaye bénédic- 
tine Saint-Martin de Battle près d'Hastings, fondée à 
l'endroit où Guillaume le Conquérant avait gagné en 
1066 sa fameuse bataille; le siège abbatial était vacant 
depuis 1171. Les religieux de Battle furent impres- 
sionnés par la personnalité d’Odon; ils dernandèrent au 
roi et à l'archevêque de Cantorbéry d’avoir Odon comme 
abbé. D’abord Odon refusa cette dignité, objectant qu’il 
était lié par sa profession au prieuré de Gantorbéryÿ et 
menaçant d’en appeler au Saint-Siège. Il était impulsif 
et véhément de caractère, ce qui allait de pair avec sa 
facilité de parole. Cependant, après quelques jours de 
réflexion, il se ravisa et, le 10 juillet, accepta la charge 
abbatiale. Les religieux de Battle étant rentrés chez 
eux, toute la communauté ratifia l’élection. 

Odon quitta Cantorbéry et arriva à Battle le 4 août 
1175. Il y mena une vie exemplaire, partageant en tout 
la vie commune des moines sauf le dortoir, son état de 
santé exigeant qu’il dorme isolément. Dans ses nuits 
d’insomnie, il ruminait longuement ses écrits et ses 


‘sermons. Il défendit vigoureusement les intérêts spi- 


rituels et matériels de l’abbaye. Lors d’une nouvelle 
vacance au siège de Cantorbéry, en 1184, le roi refusa de 
l'accepter comme archevêque. Odon mourut à Battle 
le 20 janvier 1200. 

Vu la multiplicité des auteurs de la même époque 
s’appelant Odon, il est difficile d'identifier exactement 
les œuvres d’Odon de Cantorbéry, et notamment ses 
sermons latins. M.-M. Lebreton et J. B. Schneyer lui en 
attribuent respectivement trente et. vingt-neuf; certains 
sermons ayant été arbitrairement divisés, il y en a en 
réalité vingt-sept : deux sur la sainte Croix, quatre 
sur la Vierge Marie, douze sur divers saints, neuf sur des 
sujets variés, dont l’un est un discours à des prêtres 
réunis en synode et les autres, des sermons prononcés 
en chapitre, pour les religieux de chœur, à lexclusion 
des frères lais qui ne comprenaïent pas le latin. Mais les 
fit-il à titre de prieur à Cantorbéry ou d’abbé à Battle? 
Nous penchons plutôt vers la première hypothèse, 
tous les manuscrits lui attribuant des sermons parlant 
uniquement d’Odon de Cantorbéry ou d’Odon moine à 
Cantorbéry. Les sermons d’Odon étaient parfois diffus 
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et longs, mais son éloquence, ses éclairantes trouvailles 
et curieux rapprochements faisaient de lui un orateur 
si vivant qu’on pardonne sa prolixité. I1semble qu’Odon 
apprenait ses sermons de mémoire, mais les modifiait 
au gré de sa volubilité; il observait une certaine cadence 
qui permettait de le suivre, et il soulignait sa parole 
par des gestes divers. Ce n’est qu’ensuite qu’il aurait 
mis ses sermons par écrit. Très peu de chose en a été 
publié, nous en préparons une édition. 

Un commentaire sur le premier et le début du second 
livre des Rois est explicitement attribué à Odon, abbé de 
Battle, Une longue lettre anonyme sur 4 Rois 10, 2-7, 
ne peut par contre lui être attribuée avec quelque cer- 
titude. Nous avons publié cette lettre en 1979, et le 
commentaire en 1980, chaque fois avec une traduc- 
tion française. Enfin une lettre d’Odon à son frère 
Adam, novice cistercien à Igny, a été imprimée par J. 
Mabillon. ‘ 


Odon utilise abondamment l’ancien et le nouveau Testa- 
ment; dans l’ancien, outre les livres des Roës, ce sont spécia- 
lement de nombreux psaumes, le Cantique des Cantiques et 
Jsaie; quant au nouveau Testament, ses préférences vont aux 
évangiles de Matthieu et de Jean, Marc étant à peine exploité, 
et aux épîtres de Paul (seules celles à Tite et Philémon ne sont 
pas citées). Il interprète allégoriquement et tropologiquement 
les textes sacrés. Il cite assez fréquemment Benoît de Nurcie 
et Grégoire le Grand, mais peu d’autres Pères et seulement 
quelques textes proprement liturgiques, ce qui est assez éton- 
nant pour un bénédictin. Il veut éblouir ses auditeurs, ou ses 
lecteurs, en accumulant les idées et les mots, il multiplie 
éloges et réprobations à force de répétitions et d’adjectifs, 
il aime l’étymologie, la discussion et la dialectique. 


On peut dire d’Odon : « de Jesu et Maria numquam 
satis »; il a une dévotion affective et sincère pour le 
Christ et la Vierge, et véut la communiquer intensé- 
ment et avec insistance à ses moines. I] décrit bien les 
états d’âmes du novice et du jeune profès; il souligne 
l'importance du choix de bons supérieurs ecclésiastiques. 
On attendrait cependant plus de détails concrets sur la 
vie monastique qu’il n’en donne. Odon est avant tout un 
combatif, un ascète; son idée fondamentale est que 
l'Église est composée de différentes catégories, chefs 
religieux, disciples actifs et disciples contemplatifs 
{notions assez vagues qui ne correspondent pas à la 
distinction entre clergé séculier et régulier), simples 
fidèles; tous doivent lutter contre la triple concupis- 
cence en y opposant les trois vertus contraires, cha- 
cun partagera la récompense suprême en fonction de la 
place qu’il a occupée sur terre et de la part qu’il a prise 
dans cette lutte. 


J. Mabilion, Vetera analecta, éd. de Paris, 1723, p. 477- 
&78. — J. Leland, De rebus britannicis Collectanea, t. 4, Lon- 
dres, 1774, p. 68-69. — Chranicon monasterii de Bello, éd. J.S$. 
Brewer, Londres, 1846, p. 148-163. — J. Fabricius, Bibliotheca 
Latina mediae et infimae aetatis cum supplemento.., t. 5, Flo- 
rence, 1858, p. 148. — M.-M. Lebreton, Recherches sur les 
manuscrits des sermons de différents personnages du 12° siècle 
nommés Odon, dans Bulletin d’information de l'Institut de 
recherche et d'histoire des Textes, n. 3, 1955, p. 51-54; Recher- 
ches sur les principaux thèmes théologiques traités dans des 
sermons du 12e siècle, RTAM, t. 23, 1956, p. 5-18.— J. Leclercq, 
Maria christianorum philosaphia, dans Mélanges de science 
religieuse, t. 13, 1956, p. 103-106; Profession monastique, 
baptême et pénitence, d'après Odon de Cantorbéry, dans ses 
Analecta monastica 2, coll. Studia anselmiana 31, 1953, p. 124- 
440. — J. B. Schneyer, Repertorium der lateinischen Sermones 
des Mittelalters, coll. BGPTM 43/4, Münster, 1972, p. 392- 
394. — M.-M. Davy, Jnritiation à la symbolique romane, Paris, 
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1977. — C. de Clercq, Exposés ascétiques latins du 12° siècle, 
Ventimiglia, 1979, p. 4-2, 4-51; Le commentaire sur Les Livres 
des Rois d’Odon de Canterbury, Ventimiglia, 1980. — E. Searle, 
The Chronicle of Battle Abbey, Oxford, 1980. 

DNB, t. 14, 1922, p. 871-873. — NCE, t. 10, 1966, p. 646. 


Charles de CLERCQ. 


4. ODON DE CHERITON, j vers 1246, — 1. 
Vie. — 2. Œuvres. 


4. Vie. — Appelé parfois Odon de Shirton ou de 
Chichester, confondu aussi avec Eudes de Châteauroux, 
on a fait de lui un prémontré, un chancelier de PUni- 
versité de Paris, plus souvent un cistercien. Une appro- 
che plus sûre de l’homme et de ses œuvres est aujour- 
d’hui possible grâce à l’étude des sources réalisées par 
A. G. Friend, Master Odo of Cherion, dans Speculum, 
t. 23, 1948, p. 641-658. 

Odon de Cheriton est né dans le Kent vers 1180. 
Aîné d’une famille venue de Normandie après la con- 
quête, il eut six frères et sœurs. Son père accompagna 
Richard. Cœur de Lion à la troisième croisade (1490); 
à son retour, vers 1194, il occupa à plusieurs reprises 
d'importantes fonctions politiques ou judiciaires à 
la cour d'Angleterre. 

Odon de Cheriton fut étudiant à Paris (cf. C. E. du 
Boulay, Historia Universitatis Parisiensis, t. 2, Paris, 
1665, p. 758). Il a pu être l'élève de Prévostin de Cré- 
mone Ÿ 1210 dont il cite traités et sermons, et de 
Pierre de Capoue, auteur de l’Ars concionandi rédigé 
après 1219, auquel il empruntera. Il dit avoir ren- 
contré Robert de Courson Ÿ 1218 et Olivier de Cologne, 
futur cardinal, évêque de Sainte-Sabine Ÿ 1227. 

Il fut en relation avec l’abbaye de Bomport près de 
Louviers, fondée par Richard Cœur de Lion en 1190, 
dont les moines cisterciens venaient du Val-Notre- 
Dame (Paris). Odon leur laissa une copie glosée des 
évangiles selon Luc et Jean {aujourd’hui Paris, BN lat. 
295), Ce commentaire, peut-être écrit de sa main, 
dépend d'auteurs comme Pierre le Chantre, Prévostin 


.de Crémone, Étienne Langton;, Odon la souvent 


réutilisé dans ses sermons. Il ne semble pas qu’il ait 
été lui-même cistercien. Souvent critique à l'égard des 
moines blancs, il paraît plus favorable aux frères pré- 
cheurs auxquels fait allusion un sermon du recueil 
de 1219. : 

À partir de 1220, Odon vit le plus souvent en Angle- 
terre dans la propriété familiale de Cheriton. Il voyage 
aussi en France et en Espagne. A la mort de son père 
vers 1232-1233, il hérite d’une fortune considérable 
dont il conserve une partie jusqu’à sa propre fin, vers 
1246, où son frère Valéran est déclaré son héritier. 
Il est enterré dans la cathédrale de Rochester. 


2. Œuvres. — 4° Traité sur le Notre Père (Prologue : 
Eloquia Domini, eloquia casta … Texte : Pater noster. 
Hec oratio, — Mss : Escorial 0. 11. 7, f. 157-161; Oxford, 
Bodl. 420 (SC 2319}, £. 307 svv; Oxford, Merton 48, 
Î. 13-17 (secundum Augustinum); Paris BN lat. 16506, 
f. 266-272. — Cf. M. W. Bloomfield, B. G. Guyot, 
D. R. Howard, T. B. Kabealo, Zncipits of Lutin Works 
on the Virtues and Vices, 1100-1500 À. D. Including a 
Section of Incipits of Works on the Pater Noster, Cam- 
bridge, Mass., 1979, n. 8275, p. 593. 


20 Traité sur la Passion (Prologue : Vexilla regis prodeunt … 
Texte : Appropinquat autem dies fesius azimorum qui dicitur 
Pascha). 
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Ces deux premières œuvres d'Odon sont antérieures à 1219. 
Des maladresses de style paraissent dans les transitions et 
l'emploi des exempla. 


39 Sermones dominicales de tempore, en 1219, date 
indiquée dans l’explicit de Paris, BN lat. 16506, f. 218; 
698, f. 104; Lisbonne, Nac. Alcob. 128; Escorial lat. O. 
ui. 7, f. cxLIv. Prologue : À quatuor uentis ueni, Spi- 
ritus … Recueil dans l’ordre de l’année liturgique, à 
partir du premier dimanche de l'Avent. Sermons sup- 
plémentaires de tempore et de sanciis dans Paris, BN 
lat. 698; Oxford, Balliol. Coll. 38; Oxford, Bodl. Mus. 
82, d’après J. B. Schneyer, Repertorium der lateinischen 
Sermones des Mittelalters, t. 4, Münster, 1972, p. 488- 
490. 

Soixante-cinq sermons ont été publiés à Paris, en 
4520, sous le titre : Flores sermonum ac euangeliorum 
Dominicalium excellentis Magistri Odonis Cancellarii 
Parrhisien. 

49 Sermones in epistolas, achevés en 1224, d’après 
© Madrid, Bibl. Nac. 95, f. 144 : sermons dans l’ordre de 
l’année liturgique, dont l'auditoire semble souvent 
espagnol d’après les allusions aux conditions locales 
de vie. 

50 Sermones de festis, après 1225, dans Escorial 
O.u1.7, Î. 164-266v : vingt sermons (J. B. Schneyer, 
op. cit., p. 497} destinés, selon le calendrier iliturgique, 
à des auditoires d’Espagne ou du Sud de la France. 
Prologue : Apparuit Dominus de Monte Pharan. Premier 
sermon : De transfiguratione Domini. Dernier : De 
defunctis. 

6° Expositiones super Cantica, en 1226, d’après 
l’explicit de Burgo de Osma 176. Autres mss : Padoue, 
Univ. 877; Subiaco 69. Extraits dans H. Riedlinger, 
Die Makellosigkeit der Kirche in den lateinischen Hohe- 
liedkommentaren des Mittelalters (BGPTM 38/3), Müns- 
ter, 1958, p. 258-263, et dans J. Leclercq, Hélinand 
de Froidmont ou Odon de Cheriton, AHDLMA, t. 32, 
1966, p. 61-69. 

7 Fables souvent intitulées Narrationes ou Para- 
bolue : c'est l’œuvre la plus diffusée et la plus célèbre 
d'Odon de Cheriton, la seule dont on possède une édi- 
tion récente : L. Hervieux, Les fabulistes latins, t. 4, 
Eudes de Cheriton et ses dérivés, Paris, 1896. Situées 
entre 1219 et 1221 par Hervieux (p. 46), ces fables qui 
se réfèrent au séjour en Espagne de leur auteur seraient 
postérieures à 1225, d’après A. C. Friend, art. cit. 
p. 656. 

89 Summa de penitentia ou Summa de uera peniten- 
tia et confessione (Prologue : Descendi in ortum meum … 
Texte : Penitentiam agite). Au moins trente manuscrits 
dans des bibliothèques de France, d’Angleterre et 
d'Allemagne du Sud. Voir M. W. Bloomfield, Zncipits 
of Latin Works, n. 3871, p. 327. 


Ce traité utilise la Summa de penttentia de Raymond de 
Penyafort dont la première version est de 1225-1227, ef la 
seconde, postérieure aux Decretales Gregorit Papae 1x promul- 
guées en 1234. 

À la fin du 12° siècle ou au début du 13e, des auteurs comme 
Barthélemy d’Exeter, Alain de Lille, Robert de Flamborough, 
Thomas de Chobham inséraient encore des canons pénitentiels 
dans leurs Summae pour confesseurs, pratique abandonnée et 
même critiquée, il est vrai, par le victorin Pierre de Poitiers 
dans sa Compilatio praesens vers 1216. L'ouvrage d'Odon de 
Cheriton est bâti sur la triple distinction de la pénitence : 
confession, contrition, satisfaction, avec l’énumération et le 
commentaire des qualités que chacune doit posséder. Il annonce 
le De tribus diebus de Robert de Sorbon, chancelier de l’'Uni- 
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versité en 1258, qui analyse les trois étapes franchies par le: 
pécheur de retour à Dieu. Odon de Cheriton cite également les . 
trois formes de pénitence : solennelle, privée, publique, dont la. 
première systématisation semble remonter à Pierre le Man- 


geur, De sacramentis 24, éd. R. M. Martin, p. 73* (en appendice‘ d 
à H. Weoisweiler, Maître Simon et son groupe De sacramentis ‘° 


Louvain, 1937). 
Voir Robert de Sorbon, De conscientia et de tribus dietis 


(introd. et notes par F. Chambon, Paris, 14902). — P. Michaud : D 


Quantin, Sommes de casuistique et manuels de confession au 
Moyen Age, Louvain-Lille-Montréal, 1962, p. 28-29. — J. 
Longère, Quelques « Summae de poenitentia » à la fin du xiie 


et au début du xin° siècle, dans Actes du 99° congrès national des 


Sociétés savantes (Besançon, 1974), Paris, 1977, p. 45-58. 


90 Il semble qu’à la fin de sa vie, Odon ait procédé 
à la révision des Traités sur le Notre Père et sur la Pas- 
sion, des Sermones dominicales, des Sermones de festis. 
Ainsi le manuscrit Egerton 280 propose pour les Ser- 
mones dominicales de 1219 des additions ou rectifica- 
tions empruntés au recueil De festis postérieur à 1225. 


C. Oudin, Commentarius de scriptoribus Ecclesiae antiquis..…, 
t. 2, Leipzig, 1722, col. 1623-1625. — J. F. von Schulte, 
Geschichte der Quellen und Literatur des canonischen Rechts von 
Gratian bis auf die Gegenwart, t. 2, Stuttgart, 1877, p. 531. — 
À la suite de B. Hauréau {iVotice et extraits de quelques manus- . 
crits latins de la Bibliothèque nationale, t. 2, 4894, p. 83; t. 5, 
1892, p. 163) la fausse distinction Odon de Chichester - Odon 
de Cheriton était gardée par E. Amann, art. Odon de Chiches- 
ter, DTC, t. 11, 1931, col. 936-937. 

J. A. Hesbert, Dictionary of National Biography, {. 14, 
Oxford, 1921-1922, p. 873-874. — J. C. Russel, Dictionnary of 
Writers of Thirieenth Century England, Londres, 1936, p. 92- 
94. — F. Stegmüller, Repertorium biblicum medit aevi, t. 4, 
Madrid, 1954, p. 121. — A. Teetaert, Quelques « Summae de 
poenitentia » anonymes dans la Bibliothèque nationale de Paris, 
dans Afiscellanea G. Mercati, coll. Studi e Testi 122, Vatican, 
1946, p. 326-329. — A. C. Friend, Analogue in Cheriton to 
the Pardoner and his Sermon, dans Journal of English and 
Germanie Philology, t. 53, 1954, p. 383-388. — H. de Lubac, 
Exégèse médiévale. Les quatre sens de l'Écriure, t. 4, coll. 
Théologie 59, Paris, 1964, p. 350. 


DS, t. 4, col. 638; t. 4, col. 1894; t. 7, col. 144. 


Jean LOoNGÈRE. 


5. ODON {sarnr), abbé de CLuny, vers 879-949. — 
4. L'abbé. — 2. Spiritualité. l 

1. L’ABBÉ. — Odon, le deuxième abbé de Cluny, 
est né aux confins du Maine et de la Touraine, vers 879, 
d’Abbon, seigneur probablement de Déols (Château- 
roux}, et d’'Hildegarde, de famille mancelle. Consa- 
cré à saint Martin dès sa naissance, il apprendra cepen- 
dant le métier des armes jusqu’à l’âge de dix-neuf ans. 
Tondu à Tours, il étudie à Paris, puis reçoit une pré- 
bende canoniale à Saint-Martin. Après l'incendie de la 
« Martinopole » par les Normands, en 903, il abandonne 
Tours, reçoit la prêtrise des mains de Turpion, évêque 
de Limoges (avant 906) et embrasse avant 908 la vie 
bénédictine sous la direction de Bernon, abbé de Baume 
et de Gigny dans le Jura, et de quelques autres maisons 
auxquelles s’ajoutera Cluny en 910. Il gagne Cluny en 
924. Par son testament, Bernon instituait Odon comme 
abbé de Cluny, de Déols et Massay en Berry, disposi- 
tion qui prit effet le 18 janvier 927. Le nouvel abbé de 
Cluny s’éteindra le 18 novembre 942, près du tombeau 
de.saint Martin, ayant gouverné de nombreux moines, 
à Cluny même et dans les monastères donnés à l’ab- 
baye ou remis à l’abbé pour la réforme de la discipline : 
le pape Jean x1 lui a d’ailleurs accordé (937) le droit de 
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recevoir tout religieux soucieux de mener une vie meil- 
leure et tout monastère à lui confié. Il est difficile de 
déterminer dans la vie d’Odon des divisions autres 
que celles de ses nombreux voyages, dont trois à Rome 
où il fut appelé en 936, 938 /9, 941 /2, dans le double but 
de rétablir la paix entre le patrice Albéric et le roi des 
Lombards, Hugues, puis de redresser les monastères. 


Petit, malingre, allant la tête basse, Odon a connu, de 
seize à dix-neuf ans, de rudes douleurs cérébrales; au soir de 
sa vie, il déclare être décrépit depuis l’âge de trente ans. 
Il a pourtant une résistance étonnante; dur pour lui-même, il 
est condescendant pour les autres, leur témoignant gaîté, 
bonhomie, aimant plaisanter, surtout lorsqu’il veut cacher ses 
propres mérites. Jean de Salerne (ou l'Italien, DS, t. 8, col.557- 
558) loue chez lui « la vertu de patience, le mépris du monde, 
l gain des âmes, la restauration des monastères, la paix des 
Églises, la concorde des rois, la persévérance dans les veilles 
et les prières, le respect des pauvres, la correction des jeunes, 
l’honneur des vieillards, l'amendement des mœurs, l’amour de 
la virginité, la consolation des continents, la miséricorde des 
miséreux, l’inviolable observance des règles, et enfin l’exem- 
plaire de toutes les vertus » { Pita 1, 14, PL 133, 49c). Des qua- 
lités naturelles servent cette sainteté : lettré, riche d’une 
bibliothèque de cent volumes manuscrits, il abandonne Vir- 
gile pour se consacrer aux seules Écritures Saintes, mais il 
écrit avec une certaine préciosité. Plus d’une de ses œuvres 
est un florilège; il y fait pourtant preuve d'originalité, et dans le 
choix des textes et dans les réflexions personnelles dont il les 
accompagne. Ce n’est pas sans raison qu’à Baume comme à 
Tours ce musicien est préchantre, ce pédagogue écolâtre. Et 
le moine ordonne tout à la recherche de Dieu, comme en témoi- 
gnent ses activités et ses écrits. 


2. SPIRITUALITÉ. — Il est difficile de discerner la phy- 
sionomie spirituelle propre à Odon de celle de Cluny, 
dont il se trouve nécessairement marqué; il faudrait, 
en particulier, savoir ce qui, dans sa vie, revient à Ber- 
non, lequel est mal connu. Deux documents cependant 
éclairent sa physionomie : la charte de fondation et son 
testament, à quoi on ajouterait les caractéristiques du 
monachisme clunisien dès ses origines. 

Ces éléments fondamentaux du monachisme cluni- 
sien, Odon les conserve et les amplifie. Dès son entrée 
dans le cloître il se montre observateur strict de la règle 
et des usages; il le restera jusqu’au bout, avec une note 
d’ascèse sévère envers lui-même, dont il avait déjà fourni 
la preuve durant sa vie canoniale. 

Si l’on voulait ramener la pensée de saint Odon à un 
principe unique, il faudrait dire qu’il considère la vie 
monastique comme le remède à tous les vices qui se 
déchaînent de son temps. Son regard pessimiste stig- 
matise, chez les clercs comme chez les laïcs, tous les 
dérèglements convoitise et violence, égoïsmes et 
injustices, luxe et luxure, oubli du devoir d'état allant 
jusqu’au mépris des censures ecclésiastiques. Baronius 
a dit, avec quelque exagération, le 10€ siècle un siècle de 
fer, de plomb; bien des pages d’Odon lui donneraient 
raison. Aussi Odon trouve-t-il un attrait particulier au 
livre de Job, et à certaines pages de saint Grégoire, 
non seulement lorsqu'il résume les Moralia, mais aussi 
ailleurs. Il affiche un mépris des valeurs terrestres, 
qui engendrent concupiscence et superbe : ses Col- 
lations par exemple sont un traité De contemptu mundi, 
dont le troisième livre décrit les vices de ses contempo- 
rains. Réfléchissant sur le problème du mal, il voit dans 
les malheurs du temps la conséquence du péché : 
l'incendie de Saint-Martin n’a pas, d'autre cause, à 
son avis, et le saint garde toute sa puissance pour 
ls justes. En même temps, le mal qu’on endure permet 
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de participer aux souffrances du Christ : suite du péché, 
il est aussi un remède, à valeur rédemptrice. 

Le pessimisme d’Odon débouche sur la lumière. Les 
temps présents se situent dans l’histoire du monde, 
que lIncarnation tire à elle par le triomphe de la Croix : 
thème développé dans les livres 5-6 des Occupationum, 
sorte d’histoire de la Rédemption, plutôt qu'Histoire 
Sainte proprement dite. Le monachisme, lui aussi, se 
situe dans l’histoire du monde, en ce sens qu'il réa- 
lise pleinement la société chrétienne inaugurée à la 
Pentecôte, réalisation parfaîte, typique, et prolongement 
de ce mystère. À ce titre il offre, contre l’égoïsme et la 
luxure, un remède efficace et un modèle; la vie angé- 
lique du moine témoigne de la fonction divine de 
L'Église. D’où l'importance du vêtement monastique : 
il manifeste la rupture du moine avec le désir des 
richesses et avec toute sensualité, et pour tous la néces- 
sité-de se détacher du monde, de tendre vers la Jéru- 
Salem d’en haut. ‘ 

On atteint celle-ci par la contemplation, dont le repos 
est l’idéal du moine. Elle suppose la pratique de moyens, 
qu'on peut ramener à deux : Pascèse et la liturgie. 
L’ascèse est exigeante à Cluny, mais elle se réfère à 
l'union au mystère du Christ, dans le secret du cœur. 
La liturgie est à la fois une ascèse, par l'effort qu'elle 
impose, et un acte de culte, ordonné à une vie essen- 
tiellement théocéntrique. 

Selon R. Morghen (Spiritualità cluniacense, p. 33- 
56), la famille monastique, au 10e siècle, constitue une 
nouvelle aristocratie spirituelle, dont l’idéal se traduit 
par la liturgie. Cluny n’en détient pas le monopole, 
mais la réalise magnifiquement, encore qu’à l’époque 
d’Odon elle n’a peut-être pas encore atteint l'ampleur 
qu’elle connaîtra un siècle et demi plus tard. Noussavons 
du moins que le moine d’Odon chante 138 psaumes aux: 
jours de férie. 


On a soutenu que cette amplification de la psalmodie était 
la conséquence de la suppression du travail manuel. C’est 
peut-être le contraire qui est vrai. Exagérée par rapport à la 
Règle de saint Benoît, cette psalmodie ne l’est pas d’après 
d’autres règles monastiques des temps mérovingiens et d’après 
des usages d’un monachisme antique. D’autre part, le régime 
économique des monastères a presque toujours réduit le tra- 
vail manuel aux tâches domestiques, l’exploitation des terres 
étant assurée par des tenanciers. 


La lecture de l’Écriture et des Pères tient alors à 
Cluny une place que les écrits d’Odon font deviner 
importante. On note, en particulier, que des Aforalia de 
saint Grégoire il retient surtout le sens moral et le sens 
mystique. Ses œuvres montrent laffectivité de son. 
âme, la note d’intériorité de sa dévotion à l’Eucharis- 
tie, le sacrement de l’unité. On en dirait autant de ses 
autres dévotions, que nous rencontrons dans ses ser- 
mons : saint Martin, saint Benoît, la Magdeleine, saint 
Pierre. Notre Dame, qu’il appelle « la mère de misé- 
ricorde », se présente à lui comme un idéal de douceur 
et de chasteté, un modèle et une protectrice. 

Odon apparaît comme l’animateur d’un mouvement 
spirituel; il préside à la vie de Cluny et de ses dépen- 
dances (vg Romainmôtier, Charlieu, Ambierle, Souvi- 
gny); les autres monastères, qu’il dirige en France, 
l’acceptent plus ou moins volontiers {vg Aurillac et 
Sauxillanges;. Sarlat, Tulle et Saint-Martial;, Saint- 
Benoît, Saint-Pierre-le-Vif, Saint-Julien de Tours); son 
influence en Italie est moins attestée (vg Saint-Paul de 
Rome, Sainte-Marie sur lAventin, Saint-Hélie de Nepi). 
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Ce mouvement exerce largement son action hors du 
cloître, en conséquence d’une idée directrice de la pen- 
sée d’Odon. Le moine, par sa vie, montre à tous que le 
mal peut être vaincu, la sainteté pratiquée; le laïc 
lui-même peut posséder les vertus du cloître : la Vie de 
saint Géraud en fournit un bel exemple : Odon le 
dépeint comme un idéal de justice, de patience, de 
bienveillance, de générosité, toutes vertus dont le bio- 
graphe d’Odon, à son tour, aime montrer les manifes- 
tations, sa commisération surtout, qui s'étend des 
pauvres aux voleurs et aux brigands, son sens de l’hon- 
nêteté et du juste prix, sa volonté de paix. Odon pour- 
rait être surnommé le pacificateur, car il a joué un 
rôle important à cet égard dans la société de son temps. 
Il s’est acquis par là de nombreuses amitiés : autour de 
Cluny elles se traduisent, et par le recrutement du 
monastère, et par les donations qui élargissent l’assise de 
l’abbaye (plus de 120 pièces au Cartulaire). S’ajoutant 
aux relations de famille, dont le rôle ne saurait être 
exagéré, elles se situent à l’origine de la plupart des 
démarches de l’abbé. Elles contribuent à garantir, par 
l’intervention des laïcs, la liberté de Cluny fondée sur 
son appartenance au Saint-Siège, dans une Rome alors 
lointaine et faible. C’est d’ailleurs une idée chère à 
Odon que le saint laïc soit le défenseur du pauvre et le 
soutien de la société chrétienne. 

Ainsi, cet homme du cloître, soucieux avant tout 
d’ascèse et de contemplation, rayonne largement sur le 
monde, lui communiquant son idéal de vie spirituelle : 
réaliser pleinement le mystère ecclésial inauguré à la 
Pentecôte. Comme son maître saint Grégoire, impres- 
sionné par le mal qui régne autour de lui, il pense à la 
fin du monde; comme lui, il construit l’avenir. 


Œuvres. — En PL 133: Moralia in Job libri xxxv (Epitome) 
105-512 (cf. G. Braga, Problemi di autenticità per Oddone 


-di Cluny: l’Epitome dei Moralia..…., dans Studi medievali, t. 


18/2, 1977, p. 45-445); — B. Martini Antiphonae et k Hymni, 
513-516, — Collationum libri 111, 517-638. — Vita Geraäldi, 
639-710 (cf. BHL 3411; sur une recension plus courte, cf. 
Catalogus codicum hagiographicorum latinorum de la BN de 
Paris, t. 2, Paris, 4890, p. 392-401; cf. t. 4, 1889, p. 354; BHL 
8414); — 5 Sermones, 709-751 (cf. Seriptorium, t. 8, 1954, 
p. 119-123). 

Y ajouter : Occupationum libri vu, éd. A. Swoboda, coll. 
Teubner, Leipzig, 1910; — probablement authentique : Vita 
Gregorii Turonensis (PL 71, 115-128; cf. BHL 3682). 

Sont perdus divers ouvrages, dont un commentaire sur les 
Rois (florilège, d’après Grégoire le Grand surtout) et des 
gloses sur la Vita Martini de Sulpice Sévère (cf. Jean de 
Salerne, Vita Odonis). 

Inauthentiques : Les traités de musique reproduits par PL 
133; — De reversione B. Martini de Burgundia (PL 133, 815- 
838}; —- le traité Martinus par apostolis (dans M. Marrier, 
Bibliotheca cluniacensis, Paris, 1614, p. 124-128). 


Vies et études biographiques. — Vita par Jean l’Italien 
ou de Salerne, confident d'Odon (PL 133, 43-86; cf. BHL 6292- 
97); ajouts divers dans les mss, voir la bibl. de la notice de 
Jean l'Italien, citée supra. — Vita par Nalgold (fin 11° 5.), 
PL 133, 85-104; cf. BHL 6299 : simple remaniement de la 
précédente. — J. Mabillon, Ælogium historicum, dans ses 
Acta sanctorum O.S.B., saec. 5, Paris, 1685, p. 124-150. — 
Histoire littéraire de la France, t. 6, Paris, 1742, p. 229-258. — 
R. Cellier, Histoire des auteurs sacrés.., t. 19, Paris, 1754, 
P. 574-586. 

J.-H. Pignot, Histoire de l’ordre de Cluny, t. 1, Autun, 1868, 
p. 50-194. — À. Du Bourg, $. Odon, coll. Les saints, Paris, 
1905. — Vies des saints et des bienheureux, t. 2, Paris, 1954, 
p. 618-637. — G. Sitwell, St. Odo of Cluny, Londres, 1958. — 
J. Hourlier, art. Oddone, BS, t. 9, 1967, col. 1101-1108. 






Études. — E. Sackur, Die Cluniacenser.…, t. 1, Halle, : 


1892, p. 36-120, 359-864. — Manitius, t. 2, p. 20-27, 130-136. — 


É. Amann, art. Odon, DTC, t. 41, 1930, col. 917-939. — M. 


Chaume, En marge de l’histoire de Cluny, dans Revue Mabil- 
lon, t. 30, 1940, p. 33-48. 


Dans À Cluny (Congrès de 1949), Dijon, 1950, voir surtout 


les art. de A. Chagny, J. Laporte, P. Thomas, P. Cousin, J. 
Leclercq. — G. Antonelli, L’opera di Odone.. in Italia, dans 
Benedictina, t. 4, 1950, p. 19-40. — J. Wollasch, Kônigtum, 
Adel, Klüster im Berry des 10. Jahrhunderts, dans Neue For- 
schungen über Cluny.…, éd. Tellenbach, Fribourg /Brisgau, 
4959, p. 17-165. — Dans Spiritualità cluniacense, Todi, 1960, 
voir surtout les art. de R. Morghen, C. Violante, G. Arnaldi 
et celui de O. Capitani : Motivi di spiritualità cluniacense e 
realismo eucaristico in Odone..., p. 250-257. 

R. Oursel, Les saints abbés de Cluny, Namur, 1960, p. 27- 
88. — P. Gasnault, La Narratio in reversione B. Martini a 
Burgundia, dans Studia Anselmiana, t. 46, 1961, p. 169. — 
V. Fumagalli, Note sulla Vita Geraldi di Odone.., dans Bulle- 
tino del Istituto storico ital. per il medio evo... n. 76, 1964, p. 217- 
240. — G. Venzac, Vie de S. Géraud... par S. Odon, dans Revue 
de Haute-Auvergne, t. 43, 1972, p. 211-322. 

Voir aussi les études sur Cluny signalées à la bibl. (n. 4) 
de l’art. Odilon de Cluny, supra, cal. 618, et dans Medioevo 
latino, Bollettino bibliografico, t. 1, Spolète, 1980, n. 1673-1678. 

DS, t. 1, col. 62, 4417 /18, 1652, 1657, t. 2, col. 1312, 1394, 
1940; — t. 8, col. 1081; — t. 4, col. 179, 871, 878, 1772, 1893; 
— t. 5, col. 829-830, 851, 879, 1198, 1607; — t. 6, col. 968, 
1024, 1266. — t. 7, col. 874, 1058, 1944, 2174; — t. 8, col. 
5578; — t. 9, col. 86, 489, 755; — t. 40, col. 449, 569 /70, 
669, 1217, 1560, 1579. 


Jacques HourLier. 


6. ODON DE MORIMOND, cistercien, 1116- 
4161. — 1. Vie. — 2. Œuvres. — 8. Doctrine. 

4. ViE. — Odon serait né en 1116 si l’on en croit 
quelques indications de son Traité des nombres. Vers 
1134 il entra dans l’ordre de Cîteaux à l’abbaye de 
Morimond dont il devint prieur. En 1152 on le voit 
abbé de Beaupré en Lorraine; en cette qualité il assiste 
aux obsèques de saint Bernard, son ami. Abbé de Mori- 


mond peut-être dès 1156, en tout cas en 1160, il y. 


mourut le 2 mai 1161. 

Il-semble avoir aimé par-dessus tout la vie paisible. 
En 41147, lors de la préparation de la deuxième croisade 
qui agitait l’esprit des anciens chevaliers devenus 
moines à Morimond, il se plaignait de ces bruits du 
dehors. Il avait reçu dans sa jeunesse une formation 
solide dans les lettres; il la compléta au monastère 
par la lecture des Pères, spécialement de saint Augustin 
et du pseudo-Denis. Il s’intéressait à la théologie de 
son temps, à Hugues de Saint-Victor par exemple. 
Dans toutes ses œuvres on retrouve les traces de cette 
formation; l'influence de saint Bernard se manifeste 
jusque dans son style. Les abhés de son ordre consi- 
déraient Odon comme un scriba doctus, un doctissimus 
sir dont l’enseignement méritait d’être recueilli. 

2. Œuvres. — On ne possède encore aucune étude 
critique sur les œuvres d’Odon. Nombreuses sont cellès 
qui lui sont attribuées (ou à un Odon de Morimondo en 
Italie) mais dont l’authenticité reste à prouver. Il 
semble toutefois que l’on doive lui reconnaître les sui- 
vantes : 

19 Analetica numerorum, traité sur la signification 
mystique des nombres divisé en quatre parties : a) 
Analetica; b) De significatione numerorum; c) De sacra- 
mento dualitatis, d) De analeticis ternarti. Le premier 
livre fut rédigé en 1147, le deuxième commencé la 
même année. Très vite répandus, ils figurent seuls en 


Te 





plusieurs manuscrits. [Le troisième livre contient le 
Planctus in morte S. Bernadi, ce qui le date des envi- 
rons de 1153]. Voici quelques mss des Analetica ; Paris, 
B.N. lat. 3157, 3352, 14880 (livre 1}; — Troyes, 780 
(iv. 1-2), 868 (liv.3);— Vienne, Nat. Bibl. 1418 (liv.1-4). 


A ce traité il faut ajouter l’Epistola defensionis écrite 
par Odon à l’archidiacre Pierre de Besançon. Celui-ci 
ayant fait des remarques à Raynald, abbé de Mori- 
mond, sur l’utilisation des nombres en théologie, Odon 
justifie la chose en invoquant l’autorité de $. Augustin 
et d'Hugues de Saint-Victor. Cf. L. Grill, Die « Epis- 
tola defensionis » des ersten Cisterciensischen Zahlen- 
mystikers Odo von Morimond, dans Analecta monastica 6, 
coll. Studia Anselmiana 50, Rome, 1962, p. 193-203; 
le texte y est édité à partir des mss Paris, B. N. lat. 
3352, et Cambridge, Trinity College 391 B 16-17. 

20 Le Planctus in morte $S. Bernardi a souvent été 
transcrit seul. Cf. G. Hüffer, Vorstudien zu einer Dar- 
stellung des Lebens und Wirkens des Hl Bernard von 
Clairvaux, Münster, 1866 (éd. du texte p. 13-16). 


89 Sermones ou Collationum libri 111 ou Expositiones 
et sermones (ce dernier titre convenant mieux au conte- 
nu) : il s’agit d’un recueil, soit d’exposés, soit de ser- 
mons sur l’Écriture. On peut distinguer deux parties, 
correspondant à chacun des deux Testaments, précé- 
dées d’un prologue; la seconde est plus élaborée que la 
première. L’ouvrage a été rassemblé par un moine (peut- 
être Guillaume abbé d’Auberive, DS, t. 6, col. 1181- 
4182; cf. Histoire lt. de la France, t. 12, p. 612) à partir 
de notes prises par lui-même ou des frères; il suît l’ordre 
des livres bibliques. Ces sermons sont donnés par de 


nombreux mss, soit intégralement, soit en extraits. | 


Éd. de 5 sermons, PL 188, 1643-1658; — extraits dans Alle- 
goriae simul et tropologiae in locos utriusque Testamenti selec- 
tiores, œuvre anonyme du chartreux G. Tilman t 1564, Paris, 
V. Gautherot, 4551. — Le reste est inédit. 

Mss : Paris, B.N. lat. 1252, 1581, 3010, 3733, 15381, 18178; 
nouv. acq. 282, — ‘Troyes, 239, 450, 1713; — Reims, 65; 
— Vatican lat. 6464; — Admont, 275; — Bruges, 197; — 
Munich, Clim 2689, 4596, 13080, 145314, 27060, 28189; — Vienne, 
Nat. Bibl. 756, 4569; — Heiligenkreuz, 238; — Erlangen, 220; 
— Zwettl, 119, 277, 355; — Montecassino, 338; — Kloster- 
neuburg, 353; — etc. 


4° Plusieurs manuscrits (Troyes 450, f. 143-179; 
Vienne 756; Klosterneuburg 353; Munich, Clm 13080) 
donnent un traité attribué à Odon, le Tres gradus ad 
perfectionem consequendam ; il se trouve déjà dans la 
collection des sermons, mais son unité et sa parfaite 
rédaction lui ont conféré un intérêt particulier. 


59 Traités marials. — a) Super Antiphonam Salve 
Regina sermones quatuor, parfois attribués à saint 
Bernard, Nicolas de Clairvaux ou Oger de Locedio : 
PL 18%, 1059-1078; J. M. Canal, Salve regina miseri- 
cordiae. Historia y leyendas en torno a esta antifona, 
coll. Temi e Testi 9, Rome, 1963, p. 215-241, donne le 
texte d’Odon d’après le ms plus ancien d’Heiligen- 
kreuz 60. 


b) Homilia in Johannem 19, 25-27 : Siabat juxta 
crucem (sept sermons) et Homilia in Lucam 11, 27 : 
Beatus venter (cinq sermons) : éd. par J. M. Canal, 
Dos homilias de Odôn de Morimond (f 1164), dans 
Sacris erudiri, t. 13, 1962, p. 377-460, d’après Bruxelles, 
Bibl. Roy. ms 1850-1856 et Munich, Clm 28189 (nom- 
breux autres mss cités p. 391-392, note). Le lyrisme de 
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ces homélies contraste aves le style sec et souvent imper- 
sonnel des sermons. On ne peut pourtant pas douter de 
leur authenticité : elles offrent de nombreux points de 
ressemblance avec les autres œuvres, la doctrine 
mariale y est identique; les témoins manuscrits en sont 
dispersés surtout dans la filiation de Morimond. Odon 
aurait-il donné lui-même à ces homélies leur forme 
définitive ? 

8. Docrrine. — Ce qui frappe à première vue dans la 
doctrine d’Odon est son attention à la mystique des 
nombres non seulement dans l’Analetica mais encore 
dans ses sermons et ses traités. Il a développé cette 
technique cultivée par beaucoup de ses contemporains 
pour faciliter l'intelligence de l’Écriture et en com- 
prendre mieux les sens cachés. Les quatre sens &@e 
l'Écriture reviennent constamment sous sa plume : les 
vérités signifiées par les nombres (ou les mots) contien- 
nent toute la doctrine spirituelle et théologique de son 
époque. Cette méthode — qui nous paraît artificielle — 
était très en vogue chez les cisterciens qui la tenaient des 
Pères : elle n’est pas inconnue de saint Bernard ni du 
bienheureux Guerric d’Igny (DS, t. 6, col. 1113-412i). 
On la retrouve chez Geoffroy de Clairvaux (DS, t. 6, 
col. 226-229), Guillaume d’Auberive et Noël de Theu- 
ley qui s’en entretenaient par lettre. Odon serait peut- 
être le promoteur de cette méthode. Cf. R. Deleflie, 
Thibaut de Langres. Traité sur le symbolisme des norn- 
bres. Un aspect de la mystique chrétienne du 122 siècle, 
Langres, 1978, p. 29 : « Comme on le voit, c’est tout un 
courant de pensée qui, partant de Morimond, rayon- 
nait au cours du 12€ siècle à travers le diocèse de Lan- 
gres et y marqua la vie spirituelle non seulement des 
monastères mais encore, vraisemblablement, du clergé 
diocésain par l’entremise de l’école épiscopale ». 

D'un ‘autre point de vue, les Sermones présentent 
encore une doctrine spirituelle solide. Sous des images 
diverses empruntées à l’Écriture, Odon revient souvent 
sur les trois âges ou étapes de la vie spirituelle, témoi- 
gnant ainsi d’une expérience personnelle : la conversion 
ou temps de la componction dominé par la crainte qui 
éloigne du mal ou du monde; l’acquisition des vertus 
par la sagesse sous la discipline chrétienne ou monas- 
tique; la connaissance plus profonde de Dieu et du 
Christ par la perfection des vertus et la lumière de la 
contemplation. Cette doctrine se retrouve dans le 
Tres gradus ad perfectionem où quibus pervenitur ad 
haereditatem salutis, traité clair et bien construit, très 
apprécié de la postérité. Partant du texte de l’Épître 
aux Hébreux (ch. 2) selon lequel les anges sont envoyés 
pour le ministère de ceux qui sont appelés au salut, 
Odon divise chacun des trois degrés de la vie spirituelle 
en trois étapes intermédiaires, attribuant ainsi à chaque 
chœur des anges un degré où ils aident les âmes qui s’y 
trouvent. Les premiers degrés sont la conversion, la 
confession, la satisfaction. Les trois suivants traitent 
surtout de la vie monastique bien que tout le traité 
l’ait en vue : devoirs de la vie commune, exercices, 
prière, lectio divina et louange de Dieu. Le septième 
degré est consacré aux huit béatitudes, le huitième au 
désir de la Patrie, le dernier à la pureté du cœur qui 
permet l’entrée en contemplation. Les séraphins enflam- 
més d'amour « parce qu’ils sont tout proches de Dieu » 
ont le ministère d’enflammer de ce même feu les âmes 
plus proches de Dieu par leur pureté. Ce traité est 
d’ailleurs suivi dans les Sermones d’un autre sur les 
anges, leur nature, leur activité, leur relation à Dieu, 
etc. 
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On retrouve dans tous ces traités des notations doctrinales 
chères aux cisterciens sur les capacités naturelles de l'âme, la 
raison, la volonté, l’affectivité, la doctrine de l’image et res- 
semblance. Par exemple saint Jean Baptiste, image du moine, 
fournit à Odon l’occasion de parler du désert : le moine doit 
devenir lui-même un désert où croïssent les ronces de la com- 
ponetion comme les fleurs de la vertu. Dans les plaies d'Égypte, 
il voit le processus de l’endurcissement du cœur pouvant 
conduire à l’infidélité totale. 


On trouve chez Odon de nombreux textes sur le rôle 
du Christ et de son humanité dans l’œuvre du salut. 
Il énumère, par exémple, les quatre bienfaits du Sei- 
gneur : son autorité, qui repose sur sa doctrine, et qui, 
confirmée par ses miracles, est une autorité illumi- 
nante; le Christ est le conseiller par excellence de 
lPhomme; il est le sacrement médicinal par son corps et 
sa vie qui ont apporté la guérison à l'humanité; il est 
surtout l'exemple que tout fidèle doit suivre : « nous 
devons nous imprégner de la vie du Christ afin que 
notre vie devienne tout semblable à la sienne ». Bien 
que la Rédemption et la passion du Seigneur ne soient 
pas absentes de l’œuvre d’Odon, il semble parler davan- 
tage de son Incarnation et de son humanité. 

Sa doctrine mariale est semblable à celle des cister- 
ciens contemporains. Odon met l’accent sur la sain- 
teté éminente de Marie : « elle a été préservée de toute 
amertume du péché originel et donc de la mort »; il 
hésite toutefois sur la mort et l’assomption de la Vierge : 
il préfère parler d’un « passage glorieux ». Par suite de sa 
virginité, de la maternité divine, de la perfection des 
vertus, Marie jouit de la plénitude de la grâce pour elle 
et les autres; elle est médiatrice pour tous les fidèles; 
sa maternité est universelle, car elle a pris sur elle 
toute la souffrance de l'humanité au pied de la croix de 
son fils; elle s’est montrée ainsi la mère de miséricorde, 
titre particulièrement cher à Odon de même que sa 
royauté. Il faut souligner la note de tendresse filiale 
et même l’enthousiasme d’Odon lorsqu'il chante les 
gloires de Marie : titres, images, textes scripturaires 
abondent alors à un rythme inaccoutumé. 

Odon est à compter parmi les grands auteurs de son 
ordre, interprète fidèle de la pure tradition monastique 
des premières générations cisterciennes. 


Outre les études citées en cours d’article, voir : Histoire 
littéraire de la France, t. 12, Paris, 1830, p. 610-613. — U. 
Chevalier, Bio-bibliographie, col. 3399. — J. Leclercq, Saint 
Bernard et ses secrétaires, RBén.,t. 61, 1951, p. 209-210; Nou- 
veau prologue aux sermons d'Odon de M., dans Analecta S. O. 
Cist., €. 9, 1953, p. 80-81. — M. Bernards, Zu den Predigten 
Odo’s von M.,dans Ciîteaux in de Nederlanden, t. 4, 1953, p. 101- 
123. — A. A. King, Cîteaux and her elder daughters, Londres, 
1954. 

M.-M. Lebreton, Recherches sur les manuscrits des sermons 
de différents personnages du 12° siècle nommés Odor, dans Bul- 
letin d'information de l’Institut de recherche et d'histoire des 
textes, n. 3, Paris, 1955, p. 35-54. — H. Barré, L’homélie du 
pseudo-Albert sur Luc 11, 27 est-elle d'Odon de M.?, dans Col- 
lectanez O.C.R., t. 21, 1959, p. 121-129. — J. Leclercq, À la 
découverte d'Odon de M., ibidem, t. 23, 1961, p. 307-313. — L. 
Grill, Odo Morimundensis. Würdigung seines Lebens und seiner 
Geistigkeit, ibidem, p. 314-353. — J. M. Canal, Mariologia de 
Odén de M., ibidem, p. 354-361; Dos homilias atribuidas a 
Odôn de M., dans Citeaux, t. 16, 1965, p. 188-204 (liste de mss). 
— d. B. Schneyer, Repertorium der lateinischen Sermones des 
Mittelalters, coll. BGPTM 43/4, Münster, 1972, p. 499-508. 
— H. Meyer, Die Zahlenallegorese im Mittelalter, Munich, 
1975. — DS, t. 1, col. 1658! t. 2, col. 713. 


Edmundus MIRkERS. 


7. ODON DE SOISSONS (ou d’Ourscamp), 
cistercien, évêque, f 1172. — 1. Vie. — 2. Œuvres. — 
8. Doctrine. 

4. Vie. — Élève à Paris de Pierre Lombard, Odon 
obtient par faveur du roi Louis vir une prébende de 
chanoine. Il enseigne la théologie et, vers 1164, il est 
chancelier des écoles parisiennes, poste qu’il conserve 
jusqu’en 1168 environ. Il entre alors chez les cister- 
ciens d’Ourscamp au diocèse de Noyon; il en devient 
rapidement abbé. Il avait espéré qu’un de ses disci- 
ples lui succéderait comme chancelier. Ce fut Pierre 
Comestor qui fut désigné (1168-1178), grâce à l'appui 
de Maurice de Sully, évêque de Paris (1160-1196). 

En 1169, le pape Alexandre 111 le prie, en même temps 
que l’archevêque de Sens, Guillaume aux Blanches- 
Mains, de rétablir à Saint-Victor un ordre troublé par 
la mauvaise administration de l’abbé Ervise (1162- 
1172). L’année suivante, Alexandre 111 le fait venir à 
Rome et le nomme évêque de Tusculum, siège qu’oc- 
cuperont, aux siècles suivants, des prédicateurs célè- 
bres : Jacques de Vitry Ÿ 1240, Eudes de Château- 
roux Ÿ 1273, Bertrand de la Tour 1327. Il meurt 
vers 1172. 


Sur la lettre d'Alexandre 111 à Guillaume de Sens et à Odon 
d'Ourscamp, voir Richard de Saïint-Victor, Sermons et opus- 
cules spirituels inédits, 64. J. Châtillon et W. J. Tulloch, t. 1, 
Paris-Bruges, 1951, intr., p. XXXVII-XXXVIII. 

On a parfois distingué Odon le chancelier et Odon d’Ours- 
camp (cf. A. Landgraf), mais il s’agit du même personnage 
(cft., entre autres, L. Hüdl). 


2, Œuvres. — 10 Quaestiones. — Elles se ratta- 
chent à la période parisienne. Leur étude a été long- 
temps tributaire de l’édition partielle qu’en a donnée 
J. B. Pitra (Quaestiones Magistri Odonis Suessionensis, 
dans Analecta nouissima Spicilegii Solesmensis, Altera 
continuatio, t. 2,888, p. 3-187). Le caractère composite 
de cette publication a été plusieurs fois signalé. Relè- 
vent d’Odon lui-même les Quaestiones que contiennent 
les mss Cambrai, BM 561, f. 4-12r; Paris, BN lat. 3230, 
f. 1-18; Londres, Br. Mus. Harley 1762, f. 81v-90v. 
Éd. Pitra, pars 4, n. 1-153, p. 3-20. - 


On ne peut attribuer à Odon ou à son école l’ensemble des 
Quaestiones contenues dans le ms .de Cambrai, f. 12r-94v 
(malgré le titre du manuscrit : Quaestiones magistri Odonis) 
et éditées par Pitra, pars 2, n. 14-834, p. 21-187. Une partie 
d’entre elles (Cambrai, f. 69v-94v; Pitra, n. 305-334, p. 124- 
487) aurait rapport avec l’enseignement oral de Pierre Lom- 
bard. L’auteur de la reportatio note d’ailleurs le désaccord entre 
Pierre Lombard et Odon de Soissons. En effet, accordant aux 
auctoritates plus de valeur qu’à la dialectique, Odon de Sois- 
sons semble avoir pris parti contre Gilbert de la Porrée t 1154 
etle Maître des Sentences. Dans le prologue deson Commentaire 
sur le De Trinitate de Boèce, Clarembaud d’Arras, adversaire 
d’Abélard et des Porrétains, appelle Odon de Soissons son 
« cher ami ». 

Voir le compte rendu de l’édition Pitra par B. Hauréau, 


Journal des Savants, 1888, p. 358-365. — A. Landgraî, Quel-" 


ques collections de « Quaestiones » de la seconde moitié du xri® 
siècle, RTAM, t. 6, 4934, p. 371-393; t. 7, 1935, p. 113-128. — 
H. Vaupel, Clarenbaldus von Arras und Walter von Mortagne, 
dans Zeuschrift jür Kirchengeschichte, t. 65, 1953-1954, p. 129- 
138.— I. Brady, Peter Manducator and the Oral Teachings of 
Peter Lombard, dans Antonianum, t. 41, 1966, p. 454-490. 


29 Lettres. — 1) Odon de Soissons échangea avec 
Hildegarde de Bingen une correspondance qu’on peut 
lire parmi les œuvres de la sainte (n. 127, PL 197, 
351-353). 
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2} Pitra a édité trois lettres (op. cit., p. xxXIX-XLI!). 
La première, adressée au pape Alexandre 111, expose le 
problème posé par sa succession au poste de chancelier. 
Invité à se rendre à Rome, il demande au même pape, 
dans la deuxième, de rester en son abbaye. La troisième 
accompagne un don qu’il fait à saint. Thomas de Can- 
torbéry. 

3) D’après Cambrai, BM 561, f. 129-133, Jean 
Leclercq a publié huit autres lettres dont les cinq pre- 
mières furent écrites durant l’abbatiat d’Ourscamp. 

Les lettres 1 et 2 ont pour destinataire Étienne de la 
Chapelle, évêque de Meaux depuis 4162, à qui Odon 
demande sa protection pour Ourscamp (1) et les monia- 
les de Montreuil-sous-Laon (2). — Les lettres 3 à 5 
sont des « lettres de vocation ». Odon, encore simple 
moine, invite un ami à venir le rejoindre dans l’ordre 
cistercien (3); il encourage un ancien collègue de Paris 
entré à Clairvaux (4); il se réjouit que son neveu se 
soit fait religieux (5). — Les lettres 6 à 8 ont été expé- 
diées de Tusculum. Odon affirme sa fidélité à l’ordre 
auprès d'Alexandre, abbé de Ciîteaux de 1168 à 1778, 
et de Ponce de Polignac, abbé de Clairvaux dé 1165 
à 1170, dont Ourscamp dépendait (6). I1 écrit sa recon- 
naissance à un consul de Rome, probablement Odon 
Frangipani qui avait obtenu la reddition de Tusculum 
au pape le 8 août 1170, au moment où Odon de Sois- 
sons en devenait évêque (7). Dans la dernière lettre, 
adressée à Alexandre de Cîteaux et au chapitre général, 
Odon redit son attachement à la vie monastique et 
plaide pour un retour de Cîteaux à « la vigueur ori- 
ginelle » (8). — J. Leclercq, Lettres d'Odon d’Ourscamp, 
cardinal cistercien, dans Studia anselmiana, t. 37, Rome, 
1955, p. 145-157. 

39 Sermons.— Le manuscrit Cambrai, BM 561, f. 94v- 
128v, contient dix-sept sermons que l’incipit attribue à 
Maître Odon. Deux ont été publiés : 


Egredietur uirga de radice Iesse (Is. 41, 4), « Aemulamini, 
fratres, Spiritus sancti charismata, sed inter alia potius donum 
caritatis.… ». Éd. Pitra, p. xLn-xivit (dans Cambrai, f. 102ra- 
103va); — Quaertte Dominum dum inueniri potest (Is. 55, 6}, 
< Commune et usitatum, fratres mei, proponimus quia cibus 
communis pluribus prodest... ». Éd. J. Longère, Un sermon 
inédit d'Odon de Soissons, dans Cîteaux, t. 30, 1980 (Mélanges 
E. Mikkers}, p. 163-180. — Six autres sermons au moins, pro- 
posés par Cambrai, BM 561,5se lisent en d’autres manuscrits 
{liste dans J. Longère, op. cit.). 


Le plus répandu est Adorna thalamum tuum Sion 
(Antiph. in festo Purificationis B. Marie), « Legimus ubi 
maius donum scientie ibi grauius periculum culpe.. ». 
Souvent anonyme, parfois attribué à Hugues de Saint- 
Victor ou à Pierre Comestor. Plus de quinze témoins 
signalés par J. Châtillon, Sermons et prédicateurs vic- 
torins de la seconde moitié du xr® siècle, AHDLMA, 
t. 32, 1966, p. 30-31 et 52-55. 


Sur Odon prédicateur voir aussi : M.-M. Lebreton, Recher- 
ches sur les manuscrits de sermons de différents personnages du 
xu® siècle nommés Odon, dans Bulletin d'information de l'Inst. 
de rech. et d’hist. des textes, t. 3, 1954, p. 45-47. — J.B. Schneyer, 
Fepertorium der lateinischen sermones des Mittelalters, t. 4, 
Münster, 1972, p. 508-510. — J. Longère, Œuvres oratoires de 
rnaîtres parisiens au x11° siècle. Étude historique et doctrinale, 
2 vol., Paris, 4975 (en particulier t. 1, p. 19-24, p. 91-96, p. 300- 
392, et notes correspondantes t. 2, p. 82-85, p. 231-233). 


8. Doctrine. — Fidèle à la tradition, à l'esprit et aux 
chservances monastiques, tel apparaît Odon dans les 
Quaestiones et les Lettres. 
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4° Les sermons révèlent un théologien informé de la 
problématique patristique et médiévale sur la néces- 
sité de l’Incarnation, la possibilité de la rédemption 
par un ange ou par un homme, les droits du démon 
(cf. sermon Quecumque seminauerit homo, Cambrai, 
BM 561, f£. 123v). Il attache une grande importance aux 
événements douloureux dans la vie du Sauveur; si, 
comme le disait déjà Paul (1 Cor. 1, 28), ils sont un 
scandale pour certains, ils devraient surtout émouvoir 
à cause de l’insistance que manifeste Dieu à vouloir 
sauver l’homme de préférence à l’ange, malgré ses refus 
répétés. 

20 Le terme ecclesia a deux sens principaux pour 
Odon : rassemblement de lhumanité sauvée par Dieu 
dès les origines (sermon Misit de summo et accepit me, 
Cambrai, BM 561, f. 418), ou bien plus restrictif, le 
groupe qui s'organise sous l’action de l'Esprit à partir 
de la Pentecôte. Odon compare le corps terrestre du 
Christ, qui a connu souffrance et mort, et son corps 
spirituel, l’Église, dont la note principale est l’unité des 
fidèles sanctifiés par l'Esprit, assemblés par le-ciment de 
la charité. L'Esprit de force donné par le Christ d’abord 
à ses apôtres animera ensuite toute l’Église. Ce que 
signifie, d’après Odon, l’huile qui coule sur la barbe 
d'Aaron (Ps. 132, 2) et gagne peu à peu la frange des 


vêtements (sermon Habemus aliare, ibidem, ?. 107v- 


108r). 

Selon la parole de Jésus à Nicodème (Jean 8, 3-5), 
l'Église-Mère conçoit et enfante les hommes à la vie 
spirituelle par la catéchèse de la foi et la participation 
aux sacrements (cf. sermon Quaerite Dominum, 111, 16, 
éd. J. Longère, citée supra). 

80 L’imitation du Christ. « Tout acte du Christ est 
signe pour nous, lui dont toute la vie est un enseigne- 
ment, dont les actes sont une leçon ». Odon fait sien 
cet axiome qu’on retrouve chez d’autres prédicateurs 
du 12e et du 13° siècle, tels Pierre Comestor, Raoul 
Ardent et Jacques de Vitry. Dans le Christ « comme 
dans un livre, nous lisons ce qu'il faut faire et éviter » 
(Quaerite Dominum, ibidem, 1, 4). Au désert la colonne 
de nuée conduisait Israël, le protégeant de l’ennemi 
à l'arrière, lui indiquant à l'avant la voie à suivre 
(Ez. 14, 19svv); le Christ est la nouvelle nuée sans 
qui nous ne pouvons avancer. Par l'humilité le Christ 
a vaincu Satan, prince de l’orgueil,;, comme lui, il 
faut pratiquer cette vertu si on veut échapper à l’em- 
prise du démon. Concrètement cela se manifeste par 
la soumission à l’inférieur, le repentir, l’accusation 
de ses péchés et la pénitence. Porter aujourd'hui sa 
croix à la suite du Christ se réalise par la mortification 
du corps et la compassion envers le prochain. 

Humilité et charité sont les deux vertus dont Odon 
parle le plus souvent : elles sont la voie d’accès privi- 
légiée dans la pénétration et la participation au mys- 
tère de la Rédemption (sermon Egredietur uirga, Cam- 
brai, BM 561, f. 102v.) 

4° Odon de Soissons traite peu des vertus cardinales. 
Il les montre telles que la Vierge les a vécues ou que les 
prêtres devraient les mettre en œuvre. Ainsi la médi- 
tation de Marie est dirigée par la prudence (Luc 2, 
49), sa virginité par la tempérance (Luc 1, 34). La 
vertu de force la conduit à se détourner du terrestre, 
à se réjouir de la grâce de Dieu qui emplit son âme et 
féconde son corps (Luc 1, 47). Selon la justice qu’elle 
pratique au plus haut degré, la Vierge, Mère du Diou 
Vivant, se met au service d’Élisabeth, mère d'un homme 
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mortel (Luc 1, 39; sermon Adorna thalamum, ibidem, 
f. 104v). 

11 fait dans le même sens une interprétation symbo- 
lique des vêtements sacerdotaux (cf. sermon Applica 
ad te Aaron, ibidem, f. 107r). 

La pensée et le style d'Odon de Soissons sont parfois 
obscurs. De plus la contemplation des mystères semble 
lui être plus facile que la formulation d’éventuelles 
conclusions pratiques. Profondément religieux, péné- 
tré de la grandeur de Dieu et de l’amour que manifeste 
le salut opéré par le Christ, il invite l’homme à la recon- 
naissance et souligne la valeur d’exemple qu’a pour le 
chrétien la vie du Christ, chez qui les actes précèdent 
la parole. D’où l’appel à imiter le Christ par les vertus, 
en particulier par l'humilité et la charité manifestées 
dans le mystère de la Rédemption. 


Outre les sources et publications signalées en cours d’ar- 
ticle voir : A. Peigné-Delacourt, Histoire de l’abbaye Notre- 
Dame d'Ourscamp, Amiens, 1876, p. 141-142. — M. Grabmann, 
Die Geschichte der scholastichen Methode, t. 2, Fribourg-en- 
Brisgau, 1911, p. 20-27. — O. Lottin, Psychologie et morale aux 
xne-xi11e siècles, t. 1-4, Louvain-Gembloux, 1942-1954, pas- 
sim. — F. Stegmüller, Repertorium biblicum medii aevi, t.&, 
Madrid, 1954, p. 127. — A. M. Landgraf, Dogmengeschichte 
der Frühscholastik, t. 1-2, Ratisbonne, 1952-1953; Introduction 
à l’histoire de la littérature théologique de la scolastique nais- 
sante, éd. franç. par A.-M. Landry et L.-B. Geïger, Montréal- 
Paris, 1973, p. 157-158. — L. Hüdl, Die theologische Ausei- 
nandersetzung zwischen Peirus Lombardus und Odo von Ours- 
camp nach dem Zeugnis der frühen Quästionnen-und Glos- 
senliteratur,; dans Scholastik, t. 33, 1958, p. 62-80; Die Ges- 
chichte der scholastischen Literatur und der Theologie der Schlüs- 
selgewalt, 1° partie, BGPTM 38 /4, Münster, 1960.— J. Gründel, 
Die Lehre von den Urmständer der menschlichen Handlung 
im Mittelalier, BGPTM 39/5, Münster, 4963, p. 177-184. 

DS, t. 2, col. 575, 577; t. 4, col. 1675, 4989; t. 7, col. 514. 


Jean LONGÈRE. 


ŒCUMÉNISME. — I. Esquisse historique. — A. 
Jusqu'à la fin du 18 siècle. — B. Du 19 siècle à Vati- 
can 1. — II. La vie œcuménique aujourd’hui. 


I. ESQUISSE HISTORIQUE 
A. Jusqu'à la fin du 18° siècle 


1. Le substantif « ŒCUMÉNISME », employé aujour- 
d’hui de façon globale et abstraite pour désigner l’en- 
semble des entreprises ou mouvements destinés à pro- 
mouvoir le rapprochement et l’unité des chrétiens, 
est en fait un néologisme. II a été créé spontanément 
à partir de l’adjectif « œcuménique » qui, lui, a dans 
l'histoire de la pensée chrétienne un sens précis quoi- 
que selon des acceptions différentes. 

On trouve déjà dans le nouveau Testament le terme 
oikouménè (participe féminin passif du verbe oikein — 
habiter) qui, pris substantivement, désigne soit généra- 
lement l’ensemble de la terre habitée, le monde entier 
alors connu, soit simplement les limites du monde gréco- 
romain (cf. Mt. 24, 14; Luc 2, 1; Actes 11, 28; 17, 26; 
Rom. 10, 18; Apoc. 38, 10; etc.). Mais ce terme n’a encore 
qu’une acception spatiale ou géographique indiquant 
seulement l’extension du dessein de Dieu à l’univers 
entier. Il est clair en effet que l’universalité de l’Église 
en tant qu’ « Israël de Dieu » et peuple de la Nouvelle 
Alliance ne procède pas tant de son extension ter- 
ritoriale que de son appartenance au seul Seigneur et 
Sauvtur unique et universel, Jésus-Christ, un seul mort 
et ressuscité pour tous afin de réconcilier le monde 





avec Dieu. C’est son Évangile qui doit être proclamé 
dans l’otkouménè; c’est en son Nom que doivent être 
baptisées toutes les nations. Le critère fondamental de 
l'authenticité de l’Église et de son caractère à la fois 
unique et universel sera donc la conformité de la foi 
et de la vie des croyants et des communautés au mes- 
sage, au kérygme apostolique unanimement proclamé 
et enseigné « en quelque lieu que ce soit ». 

Il suffit de citer deux exemples typiques parmi 
d’autres à l’appui de cette affirmation : lors de la crise 
galate, qui menace dangereusement l’unité et l’univer- 
salité de l’Église, l’apôtre Paul, évoquant (Gal. 2, 1-10) 
le Synode de Jérusalem, rappelle comment il fut amené 
à exposer « son Évangile » aux apôtres et comment, 
en dépit de la diversité des vocations, des personnalités 
en cause et des milieux évangélisés, la « communion » 
entre tous fut fermement maintenue; car, précise-t-il, 
il fut reconnu que le même Christ avait envoyé les uns 
comme les autres. Ailleurs, s’adressant à l’Église de 
Corinthe, elle aussi menacée par des divisions et des 
troubles, tant par la pluralité des prédicateurs reçus 
que par la multiplicité des dons accordés, Paul, pour 
rétablir à la fois la concorde et l’ordre dans la commu- 
nauté locale, en appelle d’une part à la « voie par excel- 
lence », à l’agapè qui seule demeure sans limite au- 
delà de toute connaissance, et d’autre part au témoi- 
gnage unanime des apôtres rendu à l'Évangile du Christ 
mort et ressuscité fondement unique et universel de la 
foi, et il conclut : « Que ce soit moi, que ce soït eux (les 
autres apôtres ou messagers), voilà ce que nous pro- 
clamons et c’est ce que vous avez cru » (4 Cor. 15, 41; 
cf. note m dans la TOB). 

Ainsi l’ « œcuménicité » de l’Église et son unité sont 
inséparables de son apostolicité. Le caractère univer- 
sel de l’Église est toujours compris en référence à la 
fidélité au kérygme apostolique, qui porte en lui-même 
son authenticité et son efficacité et doit être reçu non 
comme parole d'homme, mais comme « Parole de 


Dieu » (1 Thess. 2, 13). D'où limportance, dès les 


derniers écrits néo-testamentaires comme chez les 
premiers Pères (Ignace, Clément, Irénée), de la néces- 


| sité de garder la « communion » entre les Églises locales 


(celles de Judée, d’Asie Mineure ou du monde gréco- 
romain) qui s'exprime par des échanges de lettres, de 
visites et par la collecte en faveur des frères. D’où 
encore les nombreuses mises en garde contre les faux 
apôtres, les faux prophètes, les faux docteurs qui, en 
s’écartant de « la vérité qui est en Jésus » (Éph. 4, 21), 
portent atteinte à l'unité ecclésiale en propageant 
l’erreur et provoquant des divisions. D’où, par voie de 
conséquence, l’insistance, dès la fin de l’âge aposto- 
lique (voir les épîtres Pastorales), sur le discernement 
qui doit présider à l’établissement des ministres desti- 
nés à annoncer l'Évangile, à enseigner et conduire les 
communautés dans leur « édification » et l’accomplis- 
sement de leur vocation et de leur mission dans un 
monde hostile et donc dangereux pour la foi. Car c’est 
avant tout de cela qu’il s’agit : confesser la foi, garder le 
« bon dépôt » assimilé à l'Évangile de la grâce manifes- 
tée en la personne et l’œuvre du Christ Jésus (2 Tim. 1, 
8-11}, être prêt à rendre compte devant quiconque de 
l'espérance chrétienne, et cela jusqu’au martyre. Ne 
pas cesser de prêcher et enseigner « la saine doctrine », 
les « saines paroles du Seigneur »; saines, parce que pro- 
curant et entretenant la santé spirituelle et la crois- 
sance du corps ecclésial tout entier. 

Or ce ministère, primitivement exercé collégialement 


mes 









a 


633 HISTOIRE 634 


sous l’autorité des apôtres et sous leur vigilance par les 
presbytres ou épiscopes, connaît dès les débuts du 
2e siècle une évolution dans un sens personnalisé et 
monarchique. L’évêque n’est pas seulement la tête 
conductrice, le guide de la communauté locale; il est 
aussi celui qui est chargé d’assurer à la fois la conti- 
nuité de la transmission du message apostolique en vertu 
d’une succession légitime, et le lien de solidarité et de 
communion avec les autres évêques d’une même région 
et finalement de l’oikouméné tout entière, autrement dit 
de l’Église universelle. C’est cette continuité et cette 
communion qui vont être sauvegardées et entretenues, 
non seulement par des échanges de lettres et de visites, 
mäis aussi par des concertations de provinces ou de 
régions destinées à établir des consensus en matière 
de foi et de discipline, sortes de « conférences épisco- 
pales » avant la lettre, face aux dangers qui menacent 
lunité des communautés. chrétiennes, notamment en 
Asie Mineure; ainsi les mouvements gnostiques (DS, 
t. 6, col. 523-538) et le montanisme (t. 10, col. 1670- 
1676) dont les sectateurs sont considérés cornme « héré- 
tiques » et sont « retranchés de la communion de 
PÉglise ». 


Depuis la fin du 2e siècle jusqu’au début du 4°, les histo- 
riens comptent toute une série de conciles provinciaux qui 
d'Orient s’étendront aussi en Occident, notamment sous 
l'impulsion de Victor évêque de Rome, à l’occasion de la 
controverse pascale, du novatianisme (DS, t. 11, col. 479- 
483), etc. Mais ces conciles locaux ou provinciaux ne peuvent 
prétendre réunir les représentants de l’ensemble des Églises. 
Convoqués le plus souvent par des évêques métropolitains 
ou des personnalités marquantes d’un christianisme de « dias- 
pora », ils témoignent pourtant, au sein des communautés, la 
volonté de vivre, en dépit des vagues de persécution périodi- 
ques et des tensions internes, dans l’unité d’une même confes- 
sion de la foi apostolique que l’épiscopat d’alors s’efforce de 
maintenir et de propager, sans perdre de vue la perspective de 
l’universalité. En témoignent les lettres de saint Cyprien 
par exemple et l’Histoire d'Eusèbe, à propos des Synodes et 
Conciles à partir des années 251, et à propos de la grave 
affaire des lapsi, dont Cyprien écrit qu’elle ne concerne pas 
seulement « un petit nombre ou une seule Église ou une seule 
province, mais les Églises du monde entier » (totius orbis). 
Cf. DS, t. 2, col. 2665-2666. 


2. Bien que préparée par toute cette série de conciles 
anténicéens, L’ÈRE CONSTANTINIENNE se présente 
dans des conditions nouvelles quant à la façon de 
concevoir et de réaliser l’œcuménicité et l’unité de 
l'Église. Dans l'empire unifié la religion chrétienne, 
tantôt persécutée tantôt pratiquement tolérée, devient 
la religion officielle de l'État. Les quatre premiers 
grands conciles qualifiés d’œcuméniques sont considérés 
comme tels, non seulement parce qu’ils sont chargés 
de dogmatiser et de légiférer en matière de foi et de dis- 
cipline pour authentifier l’appartenance de l’ensemble 
des Églises locales à une même « chrétienté », mais 
aussi pour conforter, à l'initiative ou à la demande du 
pouvoir impérial lui-même, la cohésion et l'unité, 
souvent fragiles, de toutes les parties de l’empire, de 
l'Orient à l'Occident, et que la prolifération des dissi- 
dences et des hérésies contribuaient à ébranler. Cette 
collusion du politique et du religieux, du spirituel et du 
temporel qui tend à faire en quelque sorte coïncider 
Funification des diverses provinces sous la domina- 
tion d’un même pouvoir administratif et juridique, et le 
maïntien de la communion ecclésiale sous l’autorité 
d’une même Règle de Foi universellement élaborée et 
reçue, sera lourde de conséquences. Elle explique pour 


une large part le fait que les tensions, la dégradation et 
finalement la rupture de relations entre Rome et 
Byzance, iront de pair avec les cassures qui se produi- 
ront successivement à partir des 5e et surtout 8e conciles 
œcuméniques entre l’Orient et l'Occident chrétiens. Le 
schisme sera définitivement consommé par les ana- 
thèmes et excommunications réciproques de 1054 entre 
le patriarche de Constantinople et l’évêque de Rome qui 
ne feront que consacrer un état de fait au plan dog- 
matique et ecclésiologique. 

3. L'Éczise pÉcIRÉE. — Dès lors deux chrétientés 
séparées vont poursuivre leur destin tout en revendi- 
quant chacune pour elle-même le titre et la qualité 
d’unique, universelle et apostolique Église; l’une se 
réclamant de la communion synodale maintenue par 
les sept premiers conciles œcuméniques, l’autre s’ap- 
puyant sur la primauté et l'autorité de l’évêque de 
Rome seul successeur légitime de Pierre, le prince des 
Apôtres. Ce premier grand schisme inaugure dans 
l'histoire de l'Église un processus de dislocation, de 
déstabilisation à la fois culturelle, politique et spi- 
rituelle, entraînant l'apparition d’une pluralité d’ins- 
titutions ecclésiastiques rivales se réclamant chacune 
de sa propre orthodoxie doctrinale, de ses: antiques 
traditions, véhiculant et développant séparément 
parmi les populations de l’oëkouménè soumises à leur 
influence des croyances, des rites et des types de spi- 
ritualité différents. Ni l'Occident, ni l'Orient au cours 
des siècles ne parviendront à enrayér ce processus 
séparatiste. 


En Orient ont subsisté et existent encore des communautés 
non chalcédoniennes (nestoriens, arméniens, monophysites) 
qui ont survécu à la poussée de l’Islam et à la domination 
turque; dès le 13° siècle se constituent en Asie Mineure des 
patriarcats ralliés à Rome (Melchites, Maronites) au miliea des 
patriarcats orthodoxes, et l’époque des Croisades envenime 
encore la situation. 


De son côté la catholicité romaine, malgré sa struc- 
ture monarchique et centralisatrice, sans doute même 
à cause d’elle et de sa tendance à l’uniformité et au juri- 
disme unissant étroitement le théologique et le droit 
canonique, n’échappera pas non plus aux conflits 
d'autorité et à des crises aiguës entraînant des schismes 
(crise du « conciliarisme » à Constance et à Bâle, pro- 
cès et condamnation de Jean Huss, déposition de papes, 
schisme d'Avignon). La catholicité occidentale, si elle 
parvient à surmonter ces crises qui se compliquent de 
conflits entre le pouvoir politique et le pouvoir ponti- 
fical, si elle parvient à éliminer par la violence la dis- 
sidence des Vaudois dans la vallée du Rhône et l’hérésie 
cathare dans le Languedoc, ne sera pas en mesure de 
résister, à l’aube du 16€ siècle à la poussée des mouve- 
ments réformateurs luthérien et calviniste, ainsi qu’à 
la dissidence anglicane. Malgré les tentatives de conci- 
liation et de réforme de l’Église qui avaient persisté 
jusqu’à la veille de la Réforme (Concile du Latran 1v, 
1512-1517), l'unité doctrinale et ecclésiale de l’Occi- 
dent chrétien est définitivement brisée. Le Concile de 
Trente (1545-1563), tout en affermissant l'autorité 
romaine et en amorçant la Contre-Réforme, ne fera 
que consacrer le triste état de fait. 

L'antique notion d’orkouménè dans sa dimension à la 
fois géographique et dogmatique visant à exprimer en 
plénitude l’extension et la perfection de l’Una Sancta 
Catholica et Apostolica Ecclesia, déjà battue en brèche 
par le schisme du 11° siècle, subit au 16° un plus grave 
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et plus radical démenti. D’une part, tout en conser- 
vant dans leurs diverses Confessions de Foi les formula- 
tions dogmatiques des grands Conciles œcuméniques 
reconnus comme fidèles à l’enseignement de l’Écriture, 
seul normatif pour authentifier la Tradition Aposto- 
lique, les communautés issues de la Réforme non 
seulement refusent de reconnaître comme « vraie 
Église » celle qui reste soumise à la papauté, mais elles 
s’organisent en de nombreux pays indépendants ou 
Provinces encore soumises à l’autorité impériale; elles 
se donnent des structures, ordonnent des ministres, 
célèbrent des sacrements, prêchent la Parole de Dieu 
sur le seul fondement de la Bible, toutes choses que le 
Siège de Rome condamne en les déclarant illégitimes 
et invalides. D’autre part en rejetant de sa communion 
tous ceux qu’elle juge hérétiques et schismatiques, 
la catholicité romaine se trouve contrainte, par la 
logique même de sa structure hiérarchique et centra- 
lisée, d'identifier et confondre l’universalité de l’Una 
Sancta avec la seule partie de « chrétienté » qui demeure 
sous lautorité du magistère et de la juridiction de 
l'Église romaine. De son point de vue, l’unité de l’Église 
ne peut être maintenue ou retrouvée qu’en usant de 
tous les moyens pour réduire la dissidence, et obtenir 
par contrainte ou persuasion le retour des séparés et 
des égarés dans le bercail romaïn, hors duquel il n’y a 
point de salut. 


Cette dislocation du monde chrétien occidental dans un 
contexte culturel et politique qui est celui de la Renaïssance et 
du démembrement du Saint Empire, s’accomplit dans un cli- 
mat spirituel et intellectuel qui favorise ou légitime Ia vio- 
lence verbale et physique, exaspère les passions, justifie 
l'intolérance réciproque et transforme toute tentative de 
rapprochement ou de conciliation en vaines controverses et en 
polémiques rendant impossible l’écoute mutuelle nécessaire 
à tout vrai dialogue. Les appels à la concorde lancés par quel- 
ques voix isolées, les colloques ou diètes convoquées par les 
princes, tels que la diète d’Augsbourg (1530), le colloque de 
Poissy (1561), demeurent sans effet; les efforts de conciliation 


, d’un Michel de l’Hospital en France ne peuvent enrayer les 


vagues successives des guerres de religion, largement exploi- 
tées d’ailleurs par les chefs des partis politiques qui se dis- 
putent le pouvoir. Tandis qu’en Allemagne et dans les Pays 
Scandinaves catholicisme et protestantisme se partagent des 
zones d'influence avec l’appui du pouvoir civil et combattent 
par la violence l’anabaptisme et divers mouvements illumi- 
nistes, dans les pays latins les tentatives de réforme sont étouf- 
fées aussitôt par l’Inquisition, toujours avec l’appui du pou- 
voir politique. 


Or en France c’est ce même pouvoir temporel qui, 
pour préserver l'unité du royaume, va accorder aù 
« parti » protestant par l’Édit de Nantes (1598) non 
seulement la liberté religieuse (liberté de conscience et 
de culte, droit de tenir des assemblées synodales), mais 
aussi un statut civil et même militaire (assemblées 
politiques des réformés avec présence du Commissaire 
du Roi, autorisation d’entretenir des places fortes 
telles que La Rochelle et Montauban). A la faveur d’une 
paix provisoirement rétablie (mais qui au cours du 
siècle suivant sera peu à peu minée et finalement 
rompue par la Révocation}), s’ouvre une période d’ac- 
tive communication entre les Églises. 

Du côté des Églises issues de la Réforme, sont tentés 
des projets de réunion entre anglicans, luthériens et 
réformés, avec l’appui de politiques et de diplomates 
tels que le roi Jacques re° d'Angleterre et Ph. Duplessis- 
Mornay, conseiller à la Cour. En 1614, le Synode des 
Églises Réformées de France réuni à Tonneins reçoit les 


représentants de l’Église d'Angleterre, tandis que le 
pasteur Pierre Du Moulin (DS, t. 2, col. 35-39) publie 
ses Expédients proposés pour réunir les Églises chré- 
tiennes qui ont secoué le joug du Pape. Ces efforts pré- 
parent la réunion d’un Synode inter-confessionnel à 
Dordrecht (1618-1619), auquel participent des luthé- 
riens d'Allemagne, des anglicans et des réformés de 
Hollande, de Suisse et d'Écosse. Les délégués français 
désignés par le Synode de Vitré (1617) se voient refu- 
ser par ordre du roi le droit de s’y rendre. Les Canons 
élaborés à Dordrecht fixent un accord doctrinal sur les 
points fondamentaux de la foi; mais ils donneront 
aussi naissance, tant chez les luthériens que chez les 
calvinistes, à une orthodoxie scolastique qui provoquera 
par la suite la contestation des milieux piétistes ou libé- 
raux dissidents. 

Le 17€ siècle est essentiellement celui de la contro- 
verse théologique accompagnée de violentes polémiques 
entre les théologiens de la Contre-Réforme et ceux des 
Académies protestantes. Aux écrits anti-protestants du 
jésuite P. Coton (cf. DS, t. 2, col. 2424) et des cardi- 
naux du Perron et Bellarmin répondent ceux de Pierre 
Du Moulin et des quatre pasteurs de Paris essentiel- 
lement anti-papistes. La polémique sévit d’ailleurs à 
l’intérieur même des deux camps. L’histoire des Syno- 
des réformés est marquée par les controverses sur la 
doctrine de la justification et de la prédestination entre 
l’école de Sedan (Du Moulin) et celle de Saumur (Amy- 
rault) et les Arminiens de Hollande. L'Église d’Angle- 
terre combat les Puritains et voit se détacher d’elle de 
nombreuses communautés Baptistes, qui formeront 
les premiers contingents de l’expansion protestante en 
Amérique du Nord. En Allemagne et en Europe cen- 
trale se développe aussi une vive controverse lancée 
par le théologien luthérien Georges Calixt 1656 qui 
multiplia ses efforts pour aboutir à l’unité des chré- 
tiens par un dialogue théologique sur la base du Sym- 
bole des Apôtres. Il se heurte au P. Ebermann, notam- 
ment sur la question de l'autorité et de l’infaillibilité 
de l’Église. Un colloque inter-confessionnel, organisé 
à Thorn à l'initiative du roi de Pologne, reste sans résul- 
tats. Plus tard encore, au cours des années qui précèdent 


en France la Révocation de l'Édit de Nantes, une : 


volumineuse correspondance s'établit entre Bossuet et le 
pasteur J. Claude, de Charenton, ainsi qu'entre Bossuet 
et Jurieu (DS, t. 8, col. 1614-1618), alors réfugié en 
Hollande. Controverse encore entre Claude et P. 
Nicole (t. 41, col. 309-318). Mais il n’est jamais ques- 
tion d’un vrai dialogue, chacun s’efforçant de justi- 
fier la légitimité de sa position doctrinale et ecclésio- 
logique et de réfuter les arguments de l’adversaire. 
Rappelons qu’en France la polémique s’instaure aussi 
au sein du catholicisme avec l'affaire janséniste et la 
crise gallicane. Le 18° siècle enfin voit se constituer 
l'Église janséniste (liée depuis 1889 aux Vieux-Catho- 
liques par l’Union d’Utrecht) avec ses minorités im- 
plantées dans les pays rhénans et jusqu'en Suisse, 
tandis qu’en Angleterre, sous l’impulsion de Wesley et 
de Whitfield, le Méthodisme se détache de l’Anglica- 
nisme et de sa hiérarchie en constituant des commu- 
nautés dissidentes de type piétiste et congrégationaliste, 
non seulement dans le monde anglo-saxon, mais aussi 
dans les pays d'Europe occidentale. ‘ 

C’est donc dans une chrétienté profondément déchi- 
rée, dont les fragments épars revendiquent pour eux 
seuls le titre de véritable Église du Christ, ignorent la 
tolérance et le respect des consciences, confondent 
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souvent fidélité doctrinale et sectarisme, évangélisa- 
tion et prosélytisme, que sous l'influence de la « philo- 
sophie des lumières » se développe un état d’esprit 
marqué par le rationalisme et l’agnosticisme religieux. 
11 se répand à travers le mouvement de l’Aufklärung en 
Allemagne et celui des Encyclopédistes en France. 
Quoi qu’on puisse penser du rôle joué par ces mouve- 
ments dans le processus de sécularisation de la culture 
et de la société occidentales, il convient pourtant de 
reconnaître à leur actif qu’ils ont introduit, dans les 
modes de penser et dans la façon de concevoir les rela- 
tions humaïnes, des notions et des principes de tolé- 
rance, de respect des libertés et des droits de la cons- 
cience personnelle que les Églises chrétiennes jus- 
qu’alors n’avaient généralement su ni discerner ni 
mettre en pratique dans leurs affrontements et leurs 
interpellations réciproques. Il a fallu plus d’un siècle 
en effet pour que les Églises, préoccupées avant tout de 
sauvegarder et de justifier les unes contre les autres 
leur identité confessionnelle et leur propre conception 
de la vérité chrétienne, en arrivent progressivement à 
se considérer non comme des adversaires à combattre 
et à détruire par tous les moyens, mais comme des 
interlocuteurs valables dans un dialogue à la fois 
compréhensif et exigeant. 


Hébert Roux. 


B. Du 19° siècle à Vatican II 


1. PRISE DE CONSCIENCE ET PRÉPARATION (1787-1910). 
— Le 19e siècle s’ouvre sur les suites de la Révolution 
française, et le bouleversement général effectué en 
Europe par les chevauchées napoléonienres. La Res- 
tauration et la Saïnte Alliance essaient bien de réta- 
blir l’ancien ordre. des choses. Mais les révolutions de 
1848 confirmeront qu’un monde nouveau cherche ses 
voies. C’est le moment où Karl Marx essaie de répondre 
aux problèmes posés par l’industrialisation, alors que les 
Églises, dans leur ensemble, ne sont pas prêtes à ouvrir 


* les yeux sur la réalité concrète du monde. L’épopée 


coloniale, qui est à son apogée, permet à l’Europe 
de croire qu’elle est le centre du monde, alors que les 
États-Unis d'Amérique naissent à la puissance mondiale. 

La chrétienté va prendre peu à peu conscience de ses 
dimensions mondiales. 1787, c’est en France l'Édit de 
Tolérance, qui rend aux protestants français une exis- 
tence légale supprimée depuis la HRévocation de 
PÉdit de Nantes. Dans les années qui suivront, le pro- 
testantisme européen et américain connaîtra une 
période de vitalité extensive qui ne fera que mettre en 
lumière ses divisions. Maïs le temps de l’émiettement, 
de l'ignorance réciproque ou de l'hostilité ouverte entre 
les Églises, d’acceptation résignée de leurs sépara- 
tions va vers sa fin. On peut dire que va prendre naïs- 
sance l’œcuménisme contemporain (G. Tavard, cité 
infra, p. 18). 

Comment va s’opérer ce mouvement inverse, dont la 
première grande étape sera la Conférence missionnaire 
mondiale d'Édimbourg en 1910? Ce ne sera pas un 
effort d’ensemble pour la recherche de l'unité; les 
Églises en tant qu’institutions ne bougent pas; devant 
un monde qui se modifie à vue d'œil, elles cherchent 
plutôt à affermir leur identité propre. Mais s'effectue 
peu à peu — de façon croissante et convergente — la 
prise de conscience de l’interdépendance de tous les 
membres disjoints de l'unique Église. 

Cette prise de conscience est difficile à décrire et à 
suivre. Elle se manifeste par des initiatives séparées, 
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Paction de personnalités diverses, sans rapport les 
unes avec les autres, avançant dans des tentatives 
apparemment sans lendemain; elle prend forme dans la 
naissance de mouvements laïques, de regroupements 
partiels, d’alliances confessionnelles, qui tous peu à peu 
secoueront la vie des Églises. C’est vraiment une période 
de préparation, dont le point de convergence ne 5e 
manifestera que plus tard : en 1948 avec la naissance 
du Conseil Œcuménique des Églises, et en 1962 avec le 
début du Concile de Vatican 11. 

40 Du PROTESTANTISME EUROPÉEN. — La liste sui- 
vante des dates de création de quelques sociétés mis- 
sionnaires et bibliques donne une idée de la vitalité des 
Églises protestantes européennes, en plein milieu des 
bouleversements de l’époque : 1792 : Société des Mis- 
sions baptistes d'Angleterre; — 1795 : Société des Mis- 
sions de Londres; — 1800 : Société des Missions angli- 
canes; — 1804 : Société Biblique britannique et étran- 
gère; — 1813 : Société wesleyenne méthodiste; — 1815 : 
Société des Missions de Bâle; — 1818 : Société Bibli- 
que de Paris; — 1822 : Société des Missions Évangé- 
liques de Paris. 

Au moins trois de ces Sociétés de Missions (Londres, 
Bâle, Paris), ayant pour but la propagation de l’Évan- 
gile dans les pays lointains, ont continué sans interrup- 
tion leur activité jusqu'aux environs de 1950, fin de 
l’époque coloniale, naissance des jeunes Églises auto- 
nomes d'Asie, d'Afrique et du Pacifique qui furent le 
fruit du travail missionnaire et qui constituent encore 
de nos jours les mailles d’un réseau ecclésial interna- 
tional très vivant. De plus, ces trois Sociétés se voulu- 
rent dès le début interdénominationnelles; employant 
des ouvriers venant de diverses Églises : anglicans, 
luthériens, réformés, elles contribuërent à créer des 
relations croisées. 

Cette activité fut en grande partie le résullat de deux 
mouvements spirituels nés au siècle précédent : le 
piétisme allemand, avec le comte Zinzendorf (1700- 
1760) qui pensait pouvoir unir tout le christianisme 
{catholicisme y compris), et le méthodisme en Angle- 
terre, sous linfluence de Wesley et Whitefeld qui 
donnèrent un peu partout naissance au début du 19° siè- 
cle à un « Réveil évangélique » réagissant contre l’ortho- 
doxie figée et le rationalisme du 18€ siècle. Leur origine, 
leur esprit et leurs motifs étaient différents, maïs ils 
avaient la même passion : l’'évangélisation, au près et au 
loin. Le résultat fut la création de sociétés, de mouve- 
ments, d'organisations de militants dans lesquels des 
chrétiens de différentes Églises et de différentes nations 
se trouvaient réunis pour « gagner le monde à.Christ ». 
Ils n'avaient pas un but œcuménique, mais ils contri- 
buèërent à former un esprit œcuménique. Ils ne vou- 
laient pas promouvoir l’unité chrétienne comme telle; 
ils n'étaient dérivés d’aucune théorie sur l’unité. Mais 
ils servirent à créer la conscience de l'unité. Et celle-ci 
devait à son heure prendre forme en des projets définis. 

Ce grand réveil évangélique ne connaît aucune limi- 
tation nationale : il traverse l'Océan, il saute de pays en 
pays. Peut-être prend-il sa source à Genève au début du 
siècle, sous l’influence d’allemands formés par les 
groupes moraves de Zinzendorf, de Mme de Krudener 
venant de Russie, d'Écosse avec Robert Haldane. La 
flamme saute en France, où elle va animer quelques per- 
sonnalités marquantes. D'’Allemagne et de Grande-: 
Bretagne, elle gagnera l’Amérique. 

T1 faudrait suivre une à une ces filiations, à travers les 
générations, les pays, les Églises pour constater com- 
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ment elles marquèrent au bout d’un siècle tous ceux qui 
allaient jouer un rôle déterminant dans le tournant 
décisif du mouvement œcuménique au début du 20€ sié- 
cle. Retenons ici une filiation. 


Voici Jean-Frédéric Oberlin (1740-1826; DS, t. 114, col. 563- 
364), pasteur en Alsace au temps de la Révolution française, 
supporter de la Société Biblique Britannique et étrangère, qui 
voulut transformer par la prédication et le travail social le 
village du Ban de la Roche, isolé en région catholique. C’est 
lui qui le premier emploie l'expression, audacieuse en France, 
de « catholique évangélique ». Il est aidé dans son travail par 
un grand patron, Daniel Le Grand, cofondateur plus tard du 
Bureau International du Travail (BIT), originaire de Picardie, 
influencé par Schleiermacher et les hommes du Réveil de 
Genève : Ami Bost, Malan. C'est dans cette atmosphère que 
naquit Tommy Fallot (1844-1904, petit-fils de D. Le Grand; 
DS, t. 5, col. 44-46) qui, après avoir été un des artisans mar- 
quants de la création du « Christianisme social », termina son 
ministère pastoral dans la Drôme où il écrit le 23 avril 1895 : 
« Catholique-évangélique, le terme est d’Oberlin. Je m'’en 
empare et je le fais mien. C’est plus qu’un mot, c’est un pro- 
gramme qui résume pour moi trente années de pensées et de 
labeur. Je me considère désormais comme un catholique évan- 
gélique, détaché par la volonté du Chef au service de l'Église 
Réformée de France » {cité par M. Boegner, cité infra, p. 227). 

Son neveu, le jeune pasteur Marc Boegner {1881-1970}, qui 
était en séjour chez lui au moment de sa mort, prend alors la 
relève et découvre la vision prophétique qui était contenue 
dans ces lignes. « Ce jour-là je naquis à la vie œcuménique et 
l'exigence qu’elle porte en elle ne me quitta plus » (Boegner, 
p. 21). Cette exigence le conduira, dans la vie œcuménique 
française et mondiale, à jouer un rôle considérable jusqu’à la 
fondation du Conseil Œcuménique des Églises à Amsterdam 
(1948) dont il deviendra un des coprésidents. 


29 Du PROTESTANTISME AMÉRICAIN, — L’évolu- 
tion des Églises aux États-Unis ou en Amérique du 
Nord, dans leurs relations réciproques, forme une 
histoire très complexe où interviennent de nombreux 
facteurs. Il faudrait tenir compte des vagues succes- 
sives de migrants venant de tous les pays d'Europe, 
et transportant avec eux des facteurs de continuité 
confinant à l’intégrisme radical, et des possibilités de 
créativité bouillonnante. Mais il ne faut jamais perdre 
de vue ce que fut le « défi de la frontière » (la marche vers 
l'Ouest}, plaçant toutes les Églises devant la nécessité 
d’adapter leur doctrine et leurs pratiques aux migrants 
qui partaient vers l’ouest du pays, dans un isolement et 
une disponibilité totale qui ouvraient la porte à toutes 
les éventualités. De cette période, les chrétiens améri- 


cains restent imprégnés et nombre d'initiatives actuelles. 


des. Églises en portent encore la marque. 

Un effort de remembrement s’imposait. En 1890, on 
compte encore 143 dénominations protestantes bien 
que, sans arrêt, des rapprochements, limités et partiels, 
des tentatives de fédération entre Églises diverses 
n’aient pas cessé de modifier le panorama ecclésiastique. 
Mais si la vie sociale du nouvel état se manifeste éton- 
namment comme un immense melting-pot, les facteurs 
religieux joueront ici, comme malheureusement ail- 
leurs, un rôle statique de conservation des traditions. 
IL faudra attendre le 20€ siècle et l’arrivée au grand 
jour des lignes de force de la structuration œcuménique 
pour dépasser ce stade, marqué d’individualisme et de 
sectarisme. 

Certes, les appels n’ont jamais manqué. Déjà au 
18e siècle, par exemple, Jonathan Edwards (1703- 
1758) lançait une invitation pour que tous se groupent 
dans la prière afin que l’union des chrétiens, aujour- 
d’hui dispersés, puisse devenir visible. Il n’eut aucun 


succès immédiat, mais l’idée d’un « concert de prière » 
pour le renouveau, venant d'Écosse, sera reprise ulté- 
rieurement. 

39 LES MOUVEMENTS DE MISSION, DE JEUNESSEET 
D’'ÉTUDIANTS. — Parmi les forces qui ont agi comme un 
levain dans une masse d’Églises et de sectes préoccu- 
pées de leurs propres objectifs, il faut mettre à part le 
phénomène étonnant qui devait donner naissance aux 
mouvements internationaux de jeunes et d'étudiants; 
ceux-ci allaient jouer un rôle considérable dans la prise 
de conscience du mouvement œcuménique. Il faut lire 
à cet égard la monographie écrite par Suzanne de Die- 
trich, Cinquante ans d'Histoire — La Fédération Uni- 
verselle des Associations Chrétiennes d’Étudiants. Elle 
montre que l’élan vint au départ de cercles comparables 
à ce qu’on appellerait aujourd’hui des groupes pié- 
tistes, fondamentalistes, charismatiques, dont on ne 
peut nier le zèle ni la conviction missionnaire, mais 
dont on n’attendrait pas une vision prophétique pour le 
rôle et la prédication de l’Église dans le monde. 

Quelques étudiants du Williams College, en Nouvelle- 


“Angleterre, qui se réunissent vers 1800, décident de se 


consacrer au travail de la mission. Une « Société de 
Frères » se constitue, voulant rester secrète; certains 
partent pour Calcutta. D’autres sociétés d’étudiants se 
créent un peu partout entre 1810 et 1850 dans les Sémi- 
naires de théologie, se mettant en relation avec les 
étudiants de l’Université de Glasgow, avec les élèves des 
instituts missionnaires nouvellement créés à Bâle, 
Rotterdam, Paris. Les étudiants d’Édimbourg, de leur 
côté, correspondent avec divers groupements améri- 
cains et allemands. À la même époque est fondée en 
Angleterre par Georges Williams la première « Union 
Chrétienne de Jeunes Gens », ayant pour but l’évangé- 
lisation des laïcs par les laïcs, des jeunes par les jeunes 
{les Unions Chrétiennes de Jeunes Gens ou YMCA 
adoptèrent dès 1855 à Paris la base suivante : « Les 
YMCA cherchent à réunir les jeunes gens qui, regar- 
dant Jésus-Christ comme leur Dieu et Sauveur, selon 
les Écritures, désirent être ses disciples dans leur foi 
et dans leur vie, et associent leurs efforts pour l’exten- 
sion du Règne de Dieu parmi les hommes »}. 

Une branche annexe pour les étudiants s’y associe, 
qui devient aux U.S.A. « the Intercollegiate Young 
Men’s Christian Association ». L’un des premiers ani- 
mateurs est L.D. Wishard, étudiant de Princeton, aidé 
occasionnellement de l’évangéliste Dwight L. Moody, 
qui organise en Angleterre de grands meetings, à 
Cambridge où se convertit un champion national de 
cricket, C. T. Studd, qui venant à son tour faire de 
grandes réunions d’appel aux U.S.A. impressionne et 
emporte l’adhésion de John R. Mott. C’est le début des 
« Volontaires pour la Mission », formés en 1886 à Mount 
Vermon avec comme secrétaire général le jeune Robert 
P. Wilder. 


Celui-ci voyage en Angleterre où des associations semblables 
se forment. D’autres éclosent en Allemagne, dans les pays 
scandinaves, au Japon où le président d’une école d’agricul- 
ture du Massassuchet vient organiser une école similaire à 
condition d’avoir la liberté d’y enseigner la Bible. Ayant 
fait appel à Wishard pour une tournée d’évangélisation, un 
congrès d'étudiants japonais nouvellement baptisés envoie un 
télégramme à leurs camarades américains aïnsi libellé : « Make 
Jesus King ». Le temps était venu pour une fédération mondiale 
rassemblant les fils épars en une trame solide et durable; ce 
sera l’œuvre de linspirateur et organisateur extraordinaire, 
John R. Motf, un laïc, chrétien convaincu qui mettra sur pied 
en 1895 à Vadstena en Scandinavie la « Fédération Universelle 
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des Associations Chrétiennes d’Étudiants » (FUACE). Cette 
histoire de presque cent ans, quelque peu essoufflante et pas- 
sionnante à suivre, est comme une nouvelle série des « Actes 
des Apôtres »| 


49 Joux R. MoTT (1865-1955), méthodiste amé- 
ricain né en 1865, descendait de pionniers; son père 
était spécialisé dans l'exploitation et la vente du bois. 
Il est attiré par la magistrature et la politique. Le pré- 
sident des États-Unis lui a offert plusieurs fois un 
poste d’ambassadeur. Mais interpellé par J. T. Studd 
(le champion de cricket) par ces simples paroles : 
« Cherches-tu de grandes choses pour toi-même? Ne 
les cherche pas. Cherche premièrement le Royaume de 
Dieu », il mettra toutes ses forces, tous ses talents au 
service du Christ. Son premier livre sera Points sira- 
tégiques de la conquête du monde, ces « points stratégi- 
ques » étant d’abord les universités. I1 sera secrétaire 
général de la FUACE de 1895 à 1920, en 1910 président 
de la première Conférence missionnaire mondiale 
d'Édimbourg et président de son Comité de Continua- 
tion, avant de devenir Président d'Honneur du Conseil 
Œcuménique. 

Notons, comme points de repère significatifs, ses 
contacts en Europe vers 1895 qui allaient susciter la 
fondation en 1906 de « l’Association Chrétienne des 
Étudiants de Paris », et le Congrès de la FUACE tenu à 
Constantinople en 1911 (la Fédération a tenu depuis 
ses origines des congrès dans toutes les parties du 
monde) qui tentait d'établir le contact avec le monde de 
tradition grecque orthodoxe, préparé par un ensemble de 
visites systématiques de tous les patriarcats du Moyen 
Orient et des universités de Bulgarie, Roumanie et 
Serbie. Il était déjà aidé par une anglaise, Miss Ruth 


Rouse, future secrétaire générale adjointe de la FUACE 


et co-auteur d’une histoire exhaustive du mouvement 
œcuménique (R. Rouse et Stephen Charles Neill, À 
History of the Ecumenical Movement, 2 vol., Londres, 
1954). 


En résumé, pour emprunter la synthèse de Mile Barot, 
« aucun de ces mouvements n’avait à l’origine dans ses buts 
l'unité des chrétiens, mais dès le début ils perçurent la richesse - 
de la diversité confessionnelle représentée parmi leurs mem- 
bres. En fait, la génération des chefs d’Églises qui ont eu la 
vision æœcuménique d’où sont sortis le Conseil International des 
Missions puis le COE a été formée par ces mouvements. La 
plupart y étaient entrés avec le dessein de travailler ensemble 
pour l'évangélisation de leur milieu et du monde, sans se 
préoccuper pour autant d’appartenances ecclésiastiques et de 
relations entre Églises en tant que corps constitués. Ils cher- 
chaient l’évangélisation des jeunes par les jeunes, des laïcs 
par les laïcs, et la conquête de l’université pour Christ. Le 
caractère de jeunesse de ces mouvements facilitait les contacts 
personnels, interconfessionnels et internationaux. Les ques- 
tions œcuméniques essentielles devaient rapidement être 
soulevées, en particulier celle de l’intercommunion, à l’occa- 
sion de rencontres de jeunesse. Cette question créa beaucoup 
de souffrance, d’impatience contre les Églises, mais com- 
mença aussi à faire pénétrer l’idée qu’on ne pouvait aller très 
loin dans l’unité entre chrétiens sans soulever la question des 
relations entre les Églises elles-mêmes. A la notion d’aconfes- 
sionalisme qui avait dominé d’abord se substituait peu à peu 
la notion d’interconfessionalisme, beaucoup moins négative. 
On commençait à entrevoir que s’unir ne pouvait vouloir dire 
renoncer à ses richesses propres, mais bien les partager avec 
les autres et recevoir celles des autres » (M. Barot, Le Mouve- 
ment œcuménique, Paris, 1967, p. 31). 


59 L'ALLIANCE ÉIVANGÉLIQUE ET LES ALLIANCES 
CONFESSIONNELLES MONDIALES. — J’autres formes du 
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remembrement entre Églises se manifestent au 19€ siè- 
cle, qu’il faut noter ici pour l'importance qu’elles 
prendront ultérieurement. 

Simultanément en Grande-Bretagne, aux États- 
Unis, en Allemagne, en France naquit l’idée qu’il 
fallait que les chrétiens puissent s’unir à titre person- 
nel, quelle que soit l’Église à laquelle ils appartenaient 
et sans être mandatés par elle. C’est sur cette base 
d'adhésion individuelle que fut constituée « l’Al- 
liance Évangélique » qui tint son premier congrès à 
Liverpool en 1845. C’est à cette occasion que l’adjectif 
« œcuménique » dans son sens actuel fut employé 
pour la première fois par le pasteur français Adolphe 
Monod (DS, t. 10, col. 1657-1659). La base théologique 
commence par l'affirmation de l’autorité souveraine des 
Écritures, qui peut et doit être interprétée selon le 
jugement de chacun, et développe ensuite une tradi- 
tionnelle théologie trinitaire, complétée par le rappel de 
Pinstitution divine du ministère et celui des deux 
sacrements. 


« L'Alliance Évangélique lança immédiatement l’idée d’une 
« Semaine mondiale de prière pour Unité », fixée chaque année 
à la première semaine de janvier (elle est encore largement 
suivie de nos jours en France, parallèlement ou concurrem- 
ment avec la « Semaine de Prière pour l'Unité des Églises ».……), 
organisa des conférences internationales, prit position en 
faveur de la liberté religieuse, et publia des études très docu- 
mentées et objectives sur les différentes Églises. Mais elle 
n’essaya jamais de rapprochement entre Églises et resta long- 
temps marquée d’anticatholicisme » (M. Barot, op. cit., p. 29). 


La deuxième moitié du siècle fut marquée par la 
naissance des « Alliances Confessionnelles mondiales », 
très diverses selon leur nature, mais témoignant toutes 
d’un souci nouveau concernant l’ecclésiologie. C’est le 
passage du siècle du « Réveil », de l'importance priori- 
taire donnée à la foi personnelle en Christ le Seigneur 
qu’il faut proclamer comme le Sauveur des hommes — 
au siècle de l’Église, c’est-à-dire à l’expression visible 
du rassemblement de ceux qui s'unissent dans la confes- 
sion et l’obéissance de la foi. 


En 1867, faisant suite à une demande de l’Église anglicane 
du Canada, se tient la première Conférence de Lambeth; celle 
de 1888 adoptera l’ensemble de quatre points, le fameux 
quadrilatère de Lambeth sur lequel repose la communion 
anglicane : l'autorité des Écritures, les Symboles des Apôtres 
et de Nicée, les deux sacrements, lépiscopat historique. — 
En 1868 se réunit une première ébauche de la Fédération Luthé- 
rienne Mondiale. — En 1877 a lieu à Édimbourg la première 
Conférence générale de l'Alliance Presbytérienne Mondiale, 
réunissant la plupart des Églises réformées (calvinistes) prati- 
quant le système presbytérien-synodal. — En 1881, la première 
Conférence œcuménique Méthodiste (Wesleyenne) se tient à 
Londres avec des délégués de 20 pays. — En 1889 les Églises 
nationales vieilles-catholiques s’unissent dans l’Union d’Utrecht 
et reconnaissent l'autorité de la Conférence des Évêques vieux- 
catholiques. — En 4891, se tient le premier Conseil Internatio- 
nal Congrégationaliste. — En 1905 enfin est créée à Londres 
l'Alliance baptiste mondiale. 

Pour résumer, empruntons à l’excellente Petite histoire du 
Mouvement Œcuménique de G. Tavard une conclusion provi- 
soire sur cette phase préparatoire : « Somme toute, le 49e siècle 
protestant engagea nettement les Églises sur la voie d’une 
unification progressive. Cette évolution fut l’œuvre de pion- 
niers.… Ce fut aussi le rêve de visionnaires généreux... Ce fut 
surtout le fruit de vagues théologiques profondes qui par- 
couraient les Églises et qui les rapprochaient les unes des autres, 
souvent sans qu’elles s’en rendissent compte » {p. 28). 
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60 L'ÉcLisE ANGLICANE. — « L'Église anglicane a 
une place spéciale dans toute la confraternité des 
chrétiens et une responsabilité définie dans la grande 
tâche de l’unité de la chrétienté. Au siècle dernier, 
Popinion de l’éminent catholique romain Joseph de 
Maiïstre était symptomatique : il pensait que, si jamais 
les chrétiens devaient se rapprocher, comme tout les y 
invitait, la motion devait venir de l’Église d'Angleterre » 
(Mgr G. Bell, L’anglicanisme, cité infra, p. 161). Même 
si la confusion est souvent faite, rangeant l’anglica- 
nisme dans le monde des Églises de la Réforme, même 
si à peu près partout les Anglicans ont participé aux 
mouvements de rapprochement décrits dans les pages 
ci-dessus, il est juste d'ouvrir un chapitre particulier, 
étant donné que la communion anglicane a joué et 
jouera encore un rôle de pont entre les différentes 
branches séparées de l’Église du Christ. 

Durant le 18e siècle, les tendances les plus catholiques 
de l’Église d'Angleterre disparurent presque complète- 
ment de l’anglicanisme officiel. Le bouillonnement du 
198 siècle, fruit du Revival et des mouvements interna- 


tionaux, devait accroître les relations avec le protes-. 


tantisme international et américain. Il faut cependant 
signaler toute une ligne de personnalités engagées, en 
particulier F. D. Maurice (1805-1872), qui insistaient 
sur l’importance de l’Église universelle et le rôle que 
l’Église d'Angleterre était appelée à jouer dans la 


- manifestation de son unité (cf. T'he Kingdom of Christ, 


Londres, 1838). Mais la désintégration de la tradition 
« haute-église » fut enrayée par le mouvement d’Ox- 
ford (DS, t. 1, col. 667-670); au début les Tractariens 
étaient surtout préoccupés de s’attaquer à la faiblesse 
et aux divisions de l’Église, mais ils en vinrent naturel- 
lement à réfléchir aux problèmes de l’unité, de la tra- 
dition, donc à tourner leur regard vers Rome. Ce fut en 
particulier, en 1841, le fameux Tract xc, rédigé mais 
non signé par J. H. Newman (1802-1891; cf. DS, t. 11, 
col. 163-181), dans lequel il cherchait à montrer qu’il 
n'y avait pas d'opposition catégorique entre les trente” 
neuf articles et le concile de Trente. 


Après la conversion de Newman au catholicisme, laile 
anglo-catholique fut dirigée par le Dr Pusey (1800-1882) qui 
développa en 1865 dans un gros ouvrage, Etirenicon, la thèse 
des trois branches : romaine, grecque, anglicane, qui ne for- 
ment qu’un seul corps mystique. Mais d’autres efforts se déve- 
loppaient à la même époque : en 1857, à l’instigation de Fré- 
déric Georges Lee (1832-1902) avait été fondée «l'Association 
pour la promotion de l’union de la chrétienté » (APUC) conçue 
comme une ligue de prière, ouverte à tous, pour la réunion 
organique de l’Église anglicane, de l’Église orthodoxe et de 
l'Église de Rome. Des catholiques sont membres de P'APUC:; 
un échange de lettres se développe avec des autorités romaines. 
Mais la situation n’était pas mûre, et Association, ainsi que 
l’unionisme auglican, sont condamnés par la lettre du Saint- 
Office, Ad omnes episcopos Angliae (16 septembre 1864). 


La position du Mouvement d'Oxford avait déterminé 
de nombreux contacts avec le monde orthodoxe. Mais 
l'initiative vers le catholicisme fut reprise vers la fin 
du siècle par le successeur de Pusey, Charles Wood, 
Lord Halifax (1839-1934; cf. DS, t. 7, col. 50-52), 
qui fut spécialement aidé dans ses tentatives de 1889 à 
1895 et dans les conversations de Malines (1921-1926) 
par le lazariste français Fernand Portal (1855-1926). 
I] faut ici situer le cadre et décrire les événements. 
Halifax et Portal, qui se rencontrent par hasard à 
Madère, se lient au cours de longues conversations 
d’une affection spirituelle profonde qui ne cessera pas 


jusqu’à leur mort. Convaincus l’un et l’autre que le 
temps n’était plus de conversions individuelles, mais 
d'efforts pour une réunion organique des Églises, ils 
décident de soulever — une fois de plus — la question 
de la reconnaissance des ordinations anglicanes dénon- 
cées comme nulles par la Bulle Praeclari Carissimi de 
Paul iv (1555). « Le fait d’aborder la question des 
ordres équivaudrait à faire un grand pas car ce serait 
commencer à négocier, et ce n’est que le premier pas 
qui compte. » (lettre de Portal à Halifax du 12-1-1892). 

Portal publie sous le pseudonyme de Dalbus une 
série d'articles sur le sujet, relevant certaines objec- 
tions mineures, mais permettant à des historiens paten- 
tés, comme Louis Duchesne et Pietro Gasparri, de 
reprendre la question officiellement. Appelé à Rome 
en consultation, Portal demande un geste de concilia- 
tion au pape Léon xrr1 (1810-1903; DS, t. 9, col. 611- 
615) qui écrivit le 44 avril 1895 la lettre apostolique 
Ad Anglos où, entre autres, était annoncée la forma- . 
tion d’une commission d'enquête sur les ordinations. 
Les protagonistes font ce qu’ils peuvent : Portal fonde 
en décembre 1895 la Revue anglo-romaine, pendant que 
l'archevêque de Westminster, le cardinal Vaughan, 
met tout en œuvre pour que les négociations n’aboutis- 
sent pas. Et le 13 septembre 1896, par la bulle Apos- 
tolicae curae, le pape officialise les conclusions d’une 
commission d'enquête divisée : « Nous prononçons et 
déclarons que les ordinations conférées selon le rite 
anglican ont été et sont absolument vaines, entière- 
ment nulles ». Pour Portal et Halifax, c'était apparem- 
ment l’échec. Mais dans une lettre adressée à Halifax 
le 2 juin 1907, Portal écrivait : « L’union qui se pré- 
pare sera faite par le dedans par une nouvelle vie chré- 
tienne. Elle apparaît dans les différentes Églises 
comme venant de sources différentes. Maïs les eaux 
proviennent d’une même source; elles se rejoignent 
pour former un même fleuve qui débordera dans le 
monde. C’est l'avenir de l’Église ». Et dans une préci- 
sion qu’il donnait sur les conversations de Madère, 
Portal disait : « Le centre en a toujours été Jésus- 
Christ ». 

79 Portal. — S'il est bon de donner une place parti- 
culière à ce prêtre lazariste français à la croisée du 196 
et du 20€ siècle, c’est d’abord à cause du rôle qu’il a pu 
jouer dans la nouvelle période des rapports entre catho- 
liques et anglicans, mais surtout parce qu'il est un 
exemple type de certaines personnalités qui ont marqué 
le développement œcuménique : ancrées dans leur Église, 
ayant une foi centrée sur la personne du Christ et ali- 
mentée par la prière, découvrant à travers les rencon- 
tres particulières l’existence des autres Églises et leur 
tradition spirituelle, réfléchissant au mystère du 
Corps de Christ et établissant des relations multiples 
dont la dynamique incontestable ne se révèlera que 
plus tard. 


On a vu plus haut la filiation Oberlin-Fallot-Boegner, la 
place de John Mott dans la toile d’araignée des mouvements de 
jeunes et d'étudiants. D’autres indices sans doute pourraient 
être ainsi suivis à la trace en Scandinavie (Grundtvig, 1783- 
1872; DS, t. 6, col. 1085-1088), en Allemagne (Blumhardt); 
ainsi la création des Communautés des Diaconesses à Paris en 
1841 et en Allemagne en 1864 à Kaïiserswerth par Th. Flied- 
ner, ou ailleurs. Fernand Portal n’est donc pas le seul. Mais il 
permet de saisir ce qui est en train de se préparer à travers 
l’authenticité de témoins soucieux de la vérité et de la charité 
qui sont en Jésus-Christ. 









Fernand Portal naît le 14 août 1855 à Laroque, dans 
les Cévennes. Il devient lazariste, professeur de philo- 
sophie au grand séminaire d'Oran (1880-1882) puis 
professeur de théologie à celui de Cahors (1882-1886). 
Il rencontre alors à la suite d’une maladie et d’un séjour 
à Madère, Lord Halifax en qui il découvre l’Église 
anglicane. C'est alors l'épisode développé ci-dessus 
(1889-1896) et le premier combat œcuménique. « Sa 
propre fidélité envers l’Église catholique romaine 
était à toute épreuve. Néanmoins, cette fidélité ne se 
privait pas de critiquer et de poser des questions. 
Il avait en effet compris que les voies d’une réunion ne 
passaient pas par la « conversion » d’une Église à l’autre 
mais par une conversion de toutes les Églises au Christ 
dans une obéissance plus humble et plus profonde » (R. 
Greenacre, Unité des Chrétiens — UDC, n. 22, 1976, 
p. 27). Ayant dû abandonner provisoirement le débat 
anglican, et la revue fondée à cet effet, il passe un an au 
grand séminaire de Châlons-sur-Marne et est nommé 
supérieur du séminaire universitaire Saint-Vincent de 
Paul à Paris (1898-1908). Il fonde alors la Revue Catho- 
lique des Églises qui répondra à deux nouveaux champs 
de préoccupation œcuménique dont on saisira l’impor- 
tance : l’orthodoxie russe et le protestantisme français. 

Portal, par son ami H. Lorin, fondateur des Semaines 
Sociales, avait connu l’œuvre du philosophe Vladimir 
Soloviev {La Russie et l’Église Universelle, 1886), un des 
premiers slaves à reprendre la question des rapports 
entre le catholicisme et l’orthodoxie. Maïs son atten- 
tion est surtout attirée par un anglican, le professeur 
Birckbeck, sur l'importance des contacts à prendre 
avec la nouvelle génération slave. C’est en partie pour 
répondre à ce souci qu’il fonde la Revue Catholique des 
Églises. Vers 1900, il envoie en Russie le père Gustave 
Morel qui prend contact avec le fils d’Alexis Khomia- 
kov, fondateur de l’école ecclésiologique orthodoxe de 
la collégialité (sobornost); après la mort de Morel, 
Portal envoie vers la Russie un de ses anciens élèves de 
Châlons-sur-Marne, le père Albert Gratieux (1854- 
1951) qui publiera À. S. Khomiakoo et le mouvement 


‘slavophile: les hommes, les doctrines (coll. Unam Sanc- 


tam, Paris, 1939). Et aussitôt après la révolution de 
1917, Portal oriente à nouveau vers la Russie un de ses 
anciens disciples de l’École Normale Supérieure à qui 
il avait communiqué sa passion pour Punité des Églises, 
Antoine Martel (1899-1931; cf. DS, t. 40, col. 660-661), 
qui sera arrêté par le G.P.U. et renvoyé en France 
en 1927. 

Que cette découverte ait été limitée dans le temps et 
partielle dans ses interlocuteurs, il ne faut pas le cacher. 
Mais le relais sera pris plus tard avec la création (1925) 
par Lambert Beauduin, du monastère bénédictin 
d’'Amay-Chevetogne et de sa revue Irenikon, et en 1927 
du Centre d’études Istina. 

Le contexte français conduit Portal à réfléchir sur 
l'Église, il invite des théologiens à écrire sur le baptême 
des protestants et publie leurs articles dans sa Revue 
(1908) : « Le caractère du baptême est la forme première 
et fondamentale par laquelle le Corps de l’Église est 
établi et persiste dans son être. Il s’ensuit que nul 
homme baptisé validement ne peut, tant qu'il vit ici- 
bas, être totalement privé de la dignité de membre du 
Corps de l’Église. Rien ne s’oppose donc à ce que nous 
regardions même les protestants comme les membres 
du Corps mystique du Christ ». 

À partir de 1904, à cause de la politique anti-reli- 
gieuse du ministère Combes, des contacts directs sont 
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établis. « Si Combes persiste à maltraiter les protestants, 
protestants. et catholiques devront lutter ensemble 
pour l'indépendance de l'Église » (Noël 1904). Des 
groupes de prière sont formés, puis « l’Union pour l’ac- 
tion religieuse et morale ». Tout un réseau de petits 
groupes œcuméniques se forme; des rencontres frater- 
nelles ont lieu à Paris, avec le professeur de théologie 
protestante Bonet-Maury, les pasteurs Henri Monnier 
(1871-1941; DS, t. 10, col. 1655-1656), Charles Wagner. 
Des contacts réguliers ont lieu entre le séminaire uni- 
versitaire Saint-Vincent de Paul et la Faculté de théo- 
logie protestante de Paris. 


La Revue Catholique des Églises publie de nombreux articles 
sur le protestantisme, un compte rendu sur le Synode général 
de l'Église réformée de France (1905), dans le souci de « pro- 
mouvoir une réforme de l'Église catholique qui réponde à la 
redécouverte, par les protestants, de la conception de l’Église 
universelle comme unité organique de tous les baptisés 
dans le Corps du Christ » (R. Ladous, UDC, n. 22, p. 32). 
Maïs c’est le moment de la crispation anti-moderniste dans 
l'Église catholique. Après le décret Lamentabili sane exitu 
(juillet 1907) et l’encyclique Pascendi (septembre 1907) de 
Pie x, le cardinal Merry del Val, secrétaire d’État, signifie au 
supérieur général des Lazaristes que l'abbé Portal doit être 
démis de toutes ses fonctions, avec interdiction de publier et 
de prêcher en public. Les rencontres œcuméniques et l’édu- 
cation des séminaristes en vue de l’unité doivent prendre fin. 


Fernand Portal se soumet; il reprend de 1909 à 1927 
dans le quartier pauvre de Javel, à Paris, à la demande 
de Mne Gallice, une œuvre dans l'esprit de Vincent de 
Paul avec les Dames de l’Union, puis les Filles de la 
Charité. La tourmente anti-moderniste s’apaisant, il 
renoue discrètement des contacts œcuméniques et 
devient l’aumônier officieux de l’École Normale Supé- 
rieure. Là, comme John Mott, « comme Newman... 
il voulait préparer des laïcs valables au service du 
Christ et de l’Église dans les structures séculières de 
la société » (Y. Congar, UDC, n. 22, p. 5). Son domicile 
à Paris continue d’être le lieu de rencontre entre angli- 
cans, protestants français et catholiques. Si l’on en juge 
par la lettre qu’il adressait le 30 avril 1917 à R. M. 
Gardiner, un américain qui devint secrétaire exécutif 
de « Foi et Constitution » et qu’il avait reçu à Paris en 
1914, il était spirituellement partenaire des futurs 
responsables du « Conseil Œcuménique des Églises ». 

11 ne faut ni majorer la place de Portal, ni la mini- 
miser. À côté d’autres, elle est significative du travail 
lent, discret mais persévérant que l'Esprit inspirait à 
travers les cellules cloisonnées de l'Église universelle. 
À l’intérieur du catholicisme, il se situe dans la prépa- 
ration de Vatican 11 qui sera le point de « passage 
d’une vision dominante, juridique, statique et close à 
une vision de l’Église comme d’une communion, qui 
soit aussi ouverte et dynamique » (Ÿ. Congar, UDC, 
n. 22, p. 5). Portal, après un nouvel engagement avec 
Lord Halifax dans les « Conversations de Malines » 
(1921-1926, infra), s'éteint le 19 juin 1926 à Paris. 

80 L’orraoDoxie. — Étant donné la position tra- 
ditionnelle des Églises orthodoxes, et leur situation 
géographique, il y a peu d’événements marquants à 
signaler. Mais là aussi, les contacts se maintiennent en 
attendant la mise en route du 20° siècle. 


À travers la mention de Soloviev et de Khomiakov a déjà été 
évoquée l'existence de la grande partenaire de l'Est. « Une 
pléiade de théologiens illuminent la pensée chrétienne comme 
aux plus beaux jours de la patristique.. Dans le peuple, parmi 
les ignorants, les obscurs, l'Évangile pénètre. On dirait que 
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l'Esprit saint se joue des routines ignobles trop fréquentes 
dans le clergé officiel... A côté de l’œuvre sublime des théolo- 
giens, il suscite tout un peuple saint, souvent enfoui dans son 
humilité et que révèlent entre autres les Récits d'un pèlerin 
russe édités à Kazan en 1870 » {L’orthodozie, cité infra, p. 80). 
Il faudrait pouvoir évaluer la place et le rayonnement de Dos- 
toïevski (1821-1881) et de Tolstoï (1828-1910). 


Il faut au moins noter que les responsables de l’Église 
orthodoxe, grecque et surtout russe, ont été tout au 
long des siècles en constante relation avec les Églises 
de l'Ouest. L'intérêt provoqué par l’œuvre de Philaret, 
métropolite de Moscou (1832), les remous provoqués 
par les Tractariens d'Oxford sur l’Église, le voyage 
de William Palmer (1811-1879), anglican cherchant à se 
faire admettre à la communion, les visites de déléga- 
tions des Épiscopaliens d'Amérique ou de l’archevêque 
de Canterbury..., tout ceci n’était que préparation à des 
contacts plus officiels avec la Conférence des Évêques 
vieux-catholiques et l’Église d'Angleterre, entre autres, 
sur la question du Filioque et des ordinations {en parti- 
culier après la 3€ Conférence de Lambeth, 1888, et le neuf 
centième anniversaire de la conversion de la Russie). 

Enfin en 1902, le patriarche Joachim 111 invite toutes 
les Églises autocéphales orthodoxes à exprimer leur 
point de vue sur les relations avec les autres Églises 
chrétiennes; à cette occasion, un professeur de dog- 
matique à Athènes, Androutsos, rédige un essai sur la 
validité des ordinations anglicanes, dans lequel pour la 
première fois il utilise le concept d’ « économie » à 
propos des relations œcuméniques. 

99 L'ÉGLISE CATHOLIQUE. — Terminer le survol de 
l'œcuménisme au 19e siècle par un aperçu sur son appa- 
rition dans l’Église catholique semblera une provocation. 
Mais s’il est bien vrai, comme l'écrit Y. Congar dans son 
article sur Portal, que l’Église se présentait alors comme 
une société parfaite, « complète, autonome, ayant 
en soi tous les éléments et moyens, les règles aussi d’une 
société... les non-catholiques n’appartenaient pas à 
l'Église. Et cependant, par leur baptême, ils en étaient 
en principe les sujets... » (UDC, n. 22, p. 3). Il s’ensuit 
donc que l'existence même des Églises non catholiques 
— et leur vitalité au 19 siècle fut, on l’a vu, considé- 
rable — ne pouvait que rencontrer partout l’Église 
de Rome dans son « Establishment n. 


« Après les ébranlements de la Révolution française... puis 
à travers les révolutions du siècle et devant la montée des 
forces de changement social... le catholicisme s’est crispé 
dans la réaffirmation d’un ordre voulu par Dieu et dans son 
existence comme « société inégale, hiérarchique »... (mais) le 
19e siècle: a été aussi, même dans l’Église catholique, un siècle 
de fermentation, d'idées et d'initiatives : Lamennais, Lacor- 
daire, Montalembert, Ozanam, Newman, Môhler.. » (Y. Con- 
gar, UDC, n. 22, p. 3). : 

En 1864 paraissent l’encyclique Quanta cura et le Syllabus, 
« résumé des principales erreurs de notre temps », condamnant 
les idées maîtresses de la culture moderne et montrant l’incom- 
patibilité entre le catholicisme et la civilisation du temps. Le 
concile de Vatican 1 s’ouvre le 8 décembre 1869 et adopte le 
18 juillet 1870 la constitution Pastor aeternus, après le départ 
d’une cinquantaine d’opposants, qui définit le magistère papal, 
sa primauté, l’exercice de son infaillibilité. « Quant à une 
ouverture œcuménique, il n’en était guère question. L’inten- 
tion d’unité était réelle, mais elle ne s’exprimait, y compris 
dans Finvitation adressée aux orthodoxes puis aux protes- 
tants, qu’en termes de retour... » (Y. Congar, L'Église de S. 
Augustin à l'époque moderne, p. 450). On devine les consé- 
quences de ces nouvelles définitions conciliaires sur le dévelop- 
pement des vieux-catholiques, et les relations œcuméniques 
en général. 


Mais la préoccupation de l’unité chrétienne, et tout 
spécialement de la prière pour l’unité n’a jamais été 
abandonnée. L'initiative en avait été prise par le 
prêtre italien Vincenzo Pallotti (béatifié en 1950) qui 
suggéra en 1835 de consacrer l’octave de la fête de 
l'Épiphanie à la prière pour l’universalité de la foi 
et l’unité de l’Église. En fait, la pratique ne s’étendit 
qu’au diocèse de Rome. Mais l'appel sera largement 
repris par Léon x111 (1878-1903) qui par la lettre apos- 
tolique du 5 mai 1895 consacre à la prière pour l’unité 
des chrétiens les neuf jours précédant la Pentecôte et 
formule à nouveau cette intention dans l’encyclique 
Divinum illud (9 mai 1897). 

L’encyclique Praeclara gratulationis de 1894 est 
consacrée au problème de l’unité, s’adressant aux ortho- 
doxes et aux protestants, alors que lencyclique Cari- 
tatis studium (27-7-1898}), adressée à l’épiscopat 
d'Écosse, vise surtout les relations avec les protestants. 
« Beaucoup parmi les Écossais qui diffèrent de nous 
dans la foi aiment le nom du Christ de toute leur âme et 
s’efforcent de suivre sa doctrine et d’imiter ses saints 
exemples » (ASS, t. 31, 1898, p. 11). Léon xrri introduit 
ainsi l’œcuménisme dans la pensée pontificale, mais il 
faudra encore de longs développements avant que les 
gestes d'approche fraternelle puissent entamer le mur 
de l’Église romaine conçue comme « société parfaite ». 

Faute d’une vue d'ensemble, que nous ne pouvons 
donner ici, nous retenons certains traits qui balisent les 
évolutions en cours. En France, à côté des difficultés 
tenant à la situation majoritaire de l’Église catholique, 
encore « religion d’État » en 1818, les Églises protes- 
tantes devaient lutter pied à pied pour conquérir un 
droit à la liberté d’expression (cf. P. Petit, La contro- 
verse anti-catholique dans le protestantisme français de 
1815 à 1870, dans Études théologiques et religieuses, 
1964, n. 4, p. 17-86). Ce fut un temps de polémiques 
intenses, ayant pour points de départ l’activité des 
Sociétés Bibliques, des Sociétés d’évangélisation, les 
controverses sur la liberté de l’enseignement, les rela- 
tions des Églises avec l’État jusqu’au vote de la loi de 
séparation en 1905. Mais les chroniques locales font 
état, en de nombreux endroits, de contacts personnels 
qui s’établissent (voir par exemple la correspondance 
échangée par Fr. Guizot et Ch. de Montalembert, dans 
Études théologiques et religieuses, t. 50, 1975, p. 287- 
296). 


En Allemagne, la théologie catholique se renouvelle, après 
la décadence de l’Aufklärung. C'est l’époque de la nouvelle 
école de Tübingen, avec tout particulièrement l’œuvre de 
J. A. Moehler (1796-1837; DS, t. 10, col. 1446-1448) qui ramène 
la théologie allemande aux Pères de l’Église. Après avoir fait 
le tour des universités allemandes, tant catholiques que pro- 
testantes, Moehler constate de visu le renouveau religieux de 
Berlin animé par Fr. Schleiermacher. Dans ses deux ouvrages 
principaux (Die Einheit in der Kirche, 1825; Symbolik, 1832), 
1l décrit la tension dialectique qui doit se développer entre le 
Protestantisme, considéré comme une erreur, et l’ « Église ». 
Mais de tels rapports ne peuvent inspirer qu’une attitude 
fraternelle. 


Aux USA (DS, t. 4, col. 1437-1442), une ligne origi- 
nale s’exprime dans certains milieux catholiques : 
John England (1786-1842), évêque de Charleston, 
John Ireland (1838-1918), archevêque de Saint-Paul, 
James Gibbons (1834-1921), archevêque de Baltimore, 
Isaac Hecker (1819-1888; DS, t. 7, col. 126-131), les- 
quels, à leur place ou au Congrès mondial des reli- 
gions (Chicago, 1893), revendiquèrent le pluralisme reli- 
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” gieux comme une exigence de la foi catholique. « Sans 


avoir envisagé le problème œcuménique comme tel. 
les catholiques d'Amérique avaient abordé plus fran- 
chement qu’on ne le faisait en Europe la question 
connexe du pluralisme religieux dans la société moderne. 
C'est une question sociologique. Mais elle entraîne des 
postulats théologiques sur la liberté de la foi que l’on 
trouve également à la base de tout œcuménisme » 
(Tavard, p. 66). Ces initiatives furent condamnées 
par la lettre T'estem benevolentiae (1899) de Léon xurt 
(DS, t. 4, col. 475-488). Là encore, il faudra attendre 
la Déclaration de Vatican n sur la liberté religieuse, 
mais les chemins se préparent. 

Il est juste de rappeler l’encyclique de Léon xt, 
Rerum novarum du 145 mai 1891. Certes, au sens strict, 
elle n’était pas le fruit d’une collaboration œcuménique. 
Mais ce document romain permettait d'établir un cer- 
tain contact entre les chrétiens, catholiques, protes- 
tants et autres, qui dans des combats quotidiens, un 
peu partout, commençaient à travailler ensemble pour 
l'annonce de l'Évangile du Christ et le service des 
hommes. 


2. LA MISE EN PLACE DES STRUCTURES ŒCUMÉNIQUES 
(1910-1960). — Le 19e siècle a été letemps d’une pré- 
paration intensive, multiple, mais sans objectifs précis, 
sans une claire vision des jointures qui devraient per- 
mettre aux membres du Corps de Christ d’être, non pas 
déjà unis, mais au moins articulés les uns par rapport 
aux autres (cf. Éph. &) pour s’édifier dans l’amour et 
devenir une lumière pour le monde. Par contre, à partir 
de la Conférence d’Édimbourg (1910), tout se précipite, 
se met en place. Certes, l’unité de l'Église ne sera pas 
réalisée, les séparations subsisteront, même après la 
constitution du « Conseil Œcuménique des Églises » 
(1948) et les travaux du concile Vatican 11 (1962). 
Mais toutes les Églises se sauront solidaires les unes des 
autres pour vivre la mission à laquelle le Seigneur les 
appelle. 


Pendant ce temps (1910-4960), le monde évolue; ses modifi- 
cations, ses bouleversements ne sont pas seulement le cadre 
extérieur et neutre au milieu duquel les Églises ont à se situer; 
l'Église est dans le monde, si elle n’est pas « du monde »; ses 
membres sont participants aux décisions, ou en subissent les 
conséquences. Et le thème des rapports entre l'Église et le 
monde sera de plus en plus fréquemment étudié, avec une 
reprise en compte de la dimension eschatologique de la foi chré- 
tienne. 

Énumérons, en désordre, quelques-uns des traits marquants 
de cette période : l’industrialisation, commencée au milieu du 
19° siècle, qui se traduit après la deuxième guerre mondiale 
par les progrès vertigineux des sciences et de la technique ; 
— le développement du marxisme, et la crise « brülante » du 
national-socialisme; — la « sécularisation » qui atteint surtout 
les vieux pays de l'Occident chrétien et l'Amérique du Nord; 
— les bouleversements des deux guerres mondiales; — la vague 
anti-colonialiste et l’arrivée, ou le retour dans le dialogue, des 
pays et des jeunes Églises d'Afrique et d'Asie. 


Quels que soient les points de départ des partenaires 
du dialogue œcuménique, il sera de plus en plus évi- 
dent que toutes les affirmations de la foi ont des pro- 
longements éthiques dans la vie personnelle et dans la 
marche des sociétés, de même que les décisions à 
prendre dans le monde posent, de près ou de loin, les 
questions dernières sur le sens de la vie et le trésor qui 
repose au fond du cœur. Les questions sont devenues 
brüûlantes, et toutes les Églises seront peu à peu con- 
traintes, dans l’obéissance à Dieu et le service des 
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hommes, de chercher ensemble comment être l’Église 
pour le monde. 

19 VERS LE CONSEIL ŒCUMÉNIQUE DES ÉGLISES. — 
1} La Conférence d’ Édimbourg. — « La soif d’unité qui 
donna naissance au cœur du 199 siècle aux organisa- 
tions internationales et interconfessionnelles … se 
manifestait parallèlement avec une intensité grandis- 
sante parmi les missionnaires. Leur travail les rendait 
particulièrement sensibles au scandale que pouvait 
créer dans l'esprit des païens à qui ils allaient prêcher 
l'Évangile l’antagonisme entre sociétés de mission. 
Après de longues négociations, les sociétés de missions 
protestantes décidèrent d’organiser une grande confé- 
rence commune. Ce fut la Conférence d’Édimbourg en 
1910 » (M. Barot, op. cit., p. 37). 


Mille deux cents délégués, missionnaires, prêtres, laïcs 
asiatiques, africains se réunirent pour étudier le problème de la 
rencontre avec les religions non chrétiennes. Ils ne devaient 
pas en principe aborder les questions doctrinales, maïs furent 
placés devant les appels pressants des délégués asiatiques sup- 
pliant de leur apporter « une Église chrétienne unie sans divi- 
sions confessionnelles ». Malgré les réserves émises avant la 
conférence par l’aile anglo-catholique de l’Église anglicane, 
celle-ci fut largement représentée. Édimbourg fut en fait la 
convergence du mouvement missionnaire, des mouvements 
d'étudiants et de langlicanisme américain. Il ne faut donc 
pas s'étonner si la présidence en fut assurée par John Mott, 
au cœur depuis longtemps de tous ces problèmes, et le secré- 
tariat par J. Oldham qui avait été secrétaire du Mouvement 
d’étudiants chrétiens de Grande-Bretagne. 


Aucune décision spectaculaire ne fut prise. Mais une 
nouvelle ligné de force prit naissance, dans l’enthou- 
siasme du message. Un « Comité de Continuation » fut 
nommé, avec J. Mott et J. Oldham comme président et 
secrétaire, lequel donnera naissance en 1924 au « Conseil 
International des Missions ». 

Un des participants, l’évêque anglican américain 
Charles Brent (1862-1929), alors missionnaire aux Phi- 
lippines, convaincu par la vision reçue et les nouvelles 
responsabilités qu’elle entrainaît, amena la Convention 
générale de l’Église épiscopale des USA à demander le 
19 octobre 1910 la convocation d’une conférence 
pour l'étude des questions touchant la foi et la consti- 
tution de l’Église, et invitant toutes. les communions 
chrétiennes à s’unir pour préparer et organiser une telle 
conférence. Ce fut l’origine du mouvement « Foi et 
Constitution ». 

2) « Foi et Constitution ». — Le « Comité de conti- 
nuation » nommé en 1910 se mit à l’œuvre pour sonder 
les Églises et préparer une conférence réunissant des 
délégués officiels en vue d’aborder.les questions doc- 
trinales. La première guerre mondiale interrompit les 
préparatifs. Aussitôt après, une délégation américaine 
vint en Europe, en particulier pour prendre contact 
avec les Églises orthodoxes et pour inviter le pape 
Benoît xv à envoyer des représentants. Malgré un 
accueil cordial, la réponse du pape fut négative. Entre 
temps, au nom du patriarche œcuménique et de onze 

métropolites orthodoxes, une lettre officielle avait été 
envoyée (janvier 1920) à toutes les Églises leur deman- 
dant de renoncer au prosélytisme et de former une 
alliance de mutuelle assistance. La même année, la 
Conférence des évêques de Lambeth lançait un « Appel 
à tout le peuple chrétien », affirmant la foi commune et 
suggérant « une confraternité des communions dont 
l'unité se manifesterait dans une riche diversité de vie 
et de piété » (G. Bell, op. cit., p. 162). 
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« Foi et Constitution » aboutit à deux assemblées. La 
Conférence de Lausanne (3-8 août 1927), présidée par 
Mgr Brent, réunit quatre cents délégués venant de cent 
huit Églises. Elle fut surtout marquée par l'influence 
anglicane; les problèmes abordés étaient d’ordre ecclé- 
siologique; les rapports envoyés aux Églises inaugu- 
raient une réflexion d’ensemble sur l’unité de l’Église, 
nonobstant certaines réserves, du côté orthodoxe 
surtout. 

Les nombreuses rencontres organisées par le « Comité 
de continuation » à Lausanne sous la direction de Mgr 
Brent puis par William Temple, archevêque d’York, 
permirent une meilleure connaissance réciproque et une 
vraie confiance. Le résultat fut la Conférence d'Édim- 
bourg (août 1937). Les traditions calviniste et luthé- 
rienne étaient plus largement participantes; le mes- 
sage adopté ouvrait la voie à une recherche plus œcu- 
ménique : « C’est parce que nous sommes un dans l’obéis- 
sance à notre Seigneur que nous cherchons les moyens 
de manifester au monde notre unité » (Temple). C’est à 
Édimbourg que fut prise la décision de travailler en 
commun avec la branche du « Christianisme pratique » 
(Life and Work), en vue de la constitution d’un Conseil 
Œcuménique : l'étude doctrinale et l’action pratique 
apparaissaient comme s’adossant l’une à l’autre. 

3) Le « Christianisme pratique » (Life and Work). — 
Durant tout le 19e siècle, à travers toutes les Églises 
et dans tous les pays, des initiatives multiples avaient 
été lancées pour étudier et mettre en œuvre les consé- 
quences de la foi dans la vie pratique et dans la société. 


Rappelons Oberlin, Henry Dunant et la Croix Rouge, les 
sociétés contre l'esclavage, l’alcoolisme, l'institution de Bethel 
avec Fr. von Bodelschwingh, l'Association protestante pour 
l'étude pratique des questions sociales, en France, devenue par 
la suite le « Christianisme social ». 

Mais de plus en plus, il s’imposait non seulement de pallier 
les injustices de la société, mais d’en rechercher les causes. Au 
début du 20e siècle, les menaces contre la paix devenant plus 
sérieuses, la nécessité d’une coopération internationale entre 
les chrétiens devenait la seule réponse efficace. 


C’est ainsi qu'était née « l'Alliance universelle pour 


lAmitié internationale par les Églises », dont la première 


réunion eut lieu à Constance le 2 août 1914 (1). Le Comité 
se réunit vraiment en séance plénière à La Haye en 
1919, au milieu de toutes les tensions qu’on devine. 

Le programme allait être repris dans un cadre plus 
large, grâce à la personnalité de Nathan Sôderblom 
(1866-1931), archevêque d’Upsal, auquel les avantages 
de la neutralité suédoise avaient permis de continuer 
les contacts internationaux pendant les hostilités de 
191% à 1918. Ancien pasteur de l’Église suédoise à 
Paris, engagé dans les Mouvements d’Étudiants 
(FUACE), ayant d’excellentes relations avec les res- 
ponsables anglicans et orthodoxes, Süderblom était 
l’homme qui pouvait être l’inspirateur et l’organisateur 
d’une Conférence mondiale dont la nécessité n’avait 
d’égale que les difficultés à surmonter. La Conférence 
de Stockholm se tint du 19 au 29 août 1925. 


La liste des rapports qui avaient été préparés donne une idée 
de l’ampleur de la tâche : le devoir de l’Église à la lumière du 
plan de Dieu sur le monde; l’Église et les problèmes économi- 
ques et industriels; l’Église et les problèmes sociaux et moraux; 
PÉglise et les relations internationales; l'Église et l’éducation; 
la coopération entre les Églises. 


Les six cents délégués représentaient les Églises de 
trente-sept nations. C’était la première fois que les 


Allemands se retrouvaient avec leurs adversaires de la 
guerre (les protestants français y furent très actifs, 
entre autres les pasteurs Wilfred Monod, 1867-1943, 
DS, t. 10, col. 1659-1660, Élie Gounelle); qu’orthodoxes 
et protestants travaillaient vraiment ensemble. Devant 
aborder les questions pratiques, la Conférence ne pou- 
vait pas éviter les aspects théologiques : quelle est la 
relation entre l’action humaine et le Royaume de 
Dieu? Comment concilier « l'Évangile social » des 
Anglo-Saxons et la théologie luthérienne ou ortho- 
doxe traditionnelle? Mais la rencontre prenait corps, 
le dialogue pouvait et devait se continuer, car tous 
étaient solidaires. 

L’illustration en fut la Conférence d'Oxford (12-26 juil- 
let 1937). Pour situer le lien entre ces conférences et les 
étapes précédentes, qu’il suffise de mentionner que la 
présidence en fut assurée par John Mott, que la rédac- 
tion du message final se fit sous la responsabilité de 
l'archevêque Temple, que les rapports préparatoires 
avaient été réunis par J. Oldham, et que se trouvait 
au secrétariat W. A. Visser’t Hooft (cf. infra). Ce 
furent des débats intenses; le national-socialisme posait 
aux Églises des questions redoutables qui engageaient 
leur confession de foi et non seulement leur pratique. 
L'influence de Karl Barth se fit largement sentir, 
contribuant à faire évoluer de l' « Évangile social » à la 
prise au sérieux de la Parole de Dieu dans toute son 
altérité : seule source d’autorité pour l’Église et la vie 
humaine. « Lé premier devoir de l’Église, déclarait le 


message final, et le plus grand service qu’elle puisse. 


rendre au monde est d’être vraiment l'Église. » (cité 
par S. Martineau, Pédagogie de l’œcuménisme, 1965, 
p. 269). 

Avant de se disperser, les membres de l’Assemblée 
approuvèrent à l’unanimité la proposition de constituer 
un Conseil Œcuménique des Eglises en commun avec 
« Foi et Constitution ». 

&) La formation du Conseil Œcuménique des Églises 
(= COE; 1938-1948). — Dès 1928, dans sa thèse de 
doctorat en théologie, sur L’arrière-plan de l’Évangile 
social en Amérique (Haarlem, 1928), W. A. Visser’t 
Hooft écrivait : « On ne peut faire efficacement avancer 
l'unité des Églises et des confessions chrétiennes si 
Fon ne parvient à une synthèse entre le rapprochement 
pratique et éthique (Stockholm) et le rapprochement 
doctrinal et confessionnel (Lausanne) ». 


Appuyée par les deux branches jusqu'ici indépendantes, 
une réunion de travail eut lieu à Londres en juillet 1937 où 
un cadre général pour la future organisation, préparé par 
l'archevêque Temple et J. Oldham, fut approuvé. A Utrecht 
en mai 4938, un Comité Provisoire du COE en formation fut 
désigné, présidé par l’archevêque Temple, avec comme vice- 
présidents le pasteur Boegner (président de la Fédération 
Protestante de France de 1929 à 1964), l'archevêque Germanos 
(représentant le patriarcat œcuménique de Constantinople) 
et John Mott. Le Comité appela Visser’t Hooft au poste de 
secrétaire général. . 


La première Assemblée était prévue pour 1940 ou 
4941. Il est impossible d’évoquer ici les tours de force 
qui ont dû être réalisés pour maintenir des relations 
étroites, confiantes, entre des Églises déchirées par la 
guerre mondiale (1939-1945), alors que chacune d’elles 
avait à faire face aux drames du conflit, de la soulf- 
france et de l’avenir. Un élément capital pour maintenir 
la communion dans les divisions fut certainement 
apporté par la Conférence mondiale de la jeunesse 
(Amsterdam, 1939), organisée par les Associations 
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mondiales de jeunesse (YMCA, YWCA, la FUACE, la 
commission de la jeunesse du Conseil Œcuménique en 
formation) et « l’Alliance universelle pour l’amitié 
internationale par les Églises ». Elle eut une influence 
considérable tant par la vie cultuelle vécue en com- 
mun pour la première fois que par les relations per- 
sonnelles entre les mille cinq cents participants qui se 
maintiendront pendant les hostilités. 


D'autre part, certains services occasionnels contribuèrent 
à maintenir les liens œcuméniques : le Service auprès des 
réfugiés victimes de la discrimination nazie contre les non- 
aryens, créé en 1939, ea même temps que la Cimade en France, 
le service d’aide spirituelle aux prisonniers de guerre, et le 
Département de reconstruction et d’entraide des Églises, qui 
allait devenir la Commission d’Entraide du COE. En 1945, 
l’évêque Berggrav d’Oslo, qui était devenu le président de 
« l'Alliance Universelle pour l’amitié internationale par les 
Églises » avant d’être interné par les nazis, pouvait dire : « Pen- 
dant les dernières années nous avons vécu plus proches les uns 
des autres que si nous avions pu communiquer les uns avec les 
autres. Nous avons plus prié ensemble, nous avons plus écouté 
la Parole de Dieu ensemble, nos cœurs ont été plus ensemble ». 


Finalement la première assemblée constitutive du 
COE se tint à Amsterdam du 22 août au 4 septembre 
1948. Les structures nécessaires pour son fonctionne- 
ment furent mises en place, avec le Comité Central et 
un présidium de cinq personnes, dont John Mott 
comme président d’honneur, le pasteur Boegner, l’ar- 
chevêque Germanos, l’évêque Oxnam, de l’Église 
méthodiste des USA, et un Chinois, le professeur Chao. 

La Base du Conseil, légèrement modifiée en 1960, 
s'exprime ‘ainsi : « Le COE est une association frater- 
nelle d'Églises qui confessent le Seigneur Jésus-Christ 
comme Dieu et Sauveur selon les Écritures et s’effor- 
cent de répondre ensemble à leur commune vocation 
pour la gloire du seul Dieu, Père, Fils et Saint-Esprit » 
(Actes du Synode national de l’Église Réformée de France, 
Valence, 1961, p. 57). Pour bien montrer que le COE 
ne veut être ni l’Église unie, ni une super-Église, 
le secrétaire général déclarait : « Nous sommes un 
Conseil des Églises et non Le Conseil de l’Église indivise. 
Notre nom même accuse notre faiblesse et notre humi- 
liation devant Dieu, car il ne doit y avoir et il n’est en 
réalité qu’une seule Église du Christ sur la terre. Notre 
pluralité est une grave anomalie. Mais notre nom mon- 
tre aussi que nous sommes conscients de cette situation, 
que nous ne l’acceptons pas passivement, que nous 
allons de l’avant vers l’avènement de la Sainte Église 
universelle » (Visser’t Hooîft, Le temps du rassemblement, 
cité infra, p. 265). 

5) Les Églises orthodoxes et le COE. — S'il n’est pas 
question de suivre maintenant les activités du COE 
{le nombre des Églises membres évolue constamment; 
en 1980, près de trois cents, protestantes, anglicanes, 
orthodoxes et catholique chrétienne en sont membres 
à part entière), il est cependant nécessaire d’aborder les 
relations avec les Églises orthodoxes. 

Depuis le début du siècle, on l’a vu, grâce aux rela- 
tions personnelles, aux mouvements internationaux 
d'étudiants, aux visites échangées par l’Église épisco- 
pale des USA et d’autres facteurs, des responsables 
orthodoxes ont participé officiellement aux grandes 
conférences œcuméniques. Mais que ce soit aux confé- 
rences de « Foi et Constitution » comme à celles du 
« Christianisme pratique », leur attitude avait été 
inchangée : participation, discussion, mais affirmation 
d’une ligne constante. « La réunion ne peut avoir lieu 
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que sur la base de la foi commune et de la confession de 
l’ancienne Église indivise des sept Conciles et des huit 
premiers siècles » (Mgr Germanos, à Lausanne, 1927, 
cité Tavard, p. 197). « La sainte Église orthodoxe seule 
a préservé complète et intègre la foi confiée une fois 
pour toutes aux saints » (Evanston, 1954, cité Tavard, 
p. 201). La plupart du temps, les délégués orthodoxes 
s’abstenaient de voter sur les motions finales en deman- 
dant que leur position soit clairement notée. 

Quoi qu’il en soit, convaincus que les animateurs du 
mouvement œcuménique ne voulaient être que des 
serviteurs de Dieu pour l’Église du Christ, qu’il y avait 
là écoute, confiance et respect mutuels, l'Église de 
Grèce et le patriarcat œcuménique étaient présents à 
l’Assemblée constitutive de 1948. Mgr Germanos avait 
été depuis le début un soutien actif, de sa rencontre 
avec N. Süderblom en 1910 à Constantinople lors de la 
9€ Conférence de la FUACE jusqu’à sa mort en 1952, 
et cet autre apôtre de l’unité que fut le patriarche Athé- 
nagoras devait prendre activement le relais. Mais il 
faudra attendre la 3° Assemblée du COE, à New-Delhi 
(1961), après la tension de la guerre froide à travers 
PEurope, des crises comme celle de Hongrie de 1956, 
et de nombreuses consultations préalables, pour que les 
Églises orthodoxes de Russie, Roumanie, Bulgarie, 
Pologne deviennent officiellement membres du COE. 
Avant comme après, leur attitude souvent intransi- 
geante, leur rappel de la dimension théologique priori- 
taire pour les activités du COE n’ont fait que confirmer 
limportance de la déclaration de Jean-Paul 51 à Paris 
(31 mai 1980) lors de sa rencontre avec les responsables . 
des Églises non catholiques : « On ne peut pas respirer 
en chrétien. avec un seul poumon; il faut avoir deux 
poumons, c’est-à-dire oriental et occidental... » {Docu- 
mentation catholique, 6 juillet 1980, p. 634). 

6) W. À. Visser't Hooft et les artisans du COE. — 
Comme au Père Portal et à John Mott au 198 siècle, il 
s'impose de donner ici place au D' W. A. Visser’t 
Hooîft, non pour esquisser sa biographie (rien ne rem- 
place ses Mémoires Le temps du rassemblement), mais 
pour rappeler à travers quelques points de son itiné- 
raire cet étonnant enchevêtrement de mouvements, de 
recherches, de personnalités diverses que furent les 
relations œcuméniques dans la première moitié du 
20e siècle. 


Né le 20 septembre 1900 à Haarlem (Pays-Bas), Visser’t 
Hooft, pasteur ordonné de l'Église réformée néerlandaise, 
est engagé dès sa jeunesse dans les mouvements d'étudiants 


.(liés à la FUACE), prend contact dès 1922 avec le commentaire 


sur l’Épître aux Romains de Karl Barth, et rencontre John 
Mott. À mi-temps, dès 1924, au secrétariat de Genève des 
« Unions Chrétiennes de Jeunes Gens » (YMCA), il assiste 
John Mott en 1926 à la Conférence des YMCA d’Helsinki, et 
est leur délégué à la Conférence de Stockholm du « Christia- 
nisme pratique » où il rencontre N. Soderblom. Nommé en 
1932 secrétaire général de la FUACE, il commence une série de 
voyages à travers le monde où il rencontre les personnalités 
les plus diverses qui à la fois deviendront des collaborateurs du 
mouvement œcuménique ou (et) permettront à ces activités 
chrétiennes de ne jamais perdre de vue le but de la vie de 
l’Église, son témoignage dans le monde : Haïlé-Sélassié à 
Genève, Nehru en Inde, Karl Barth à Genève et Paris. Il 
travaille au « Conseil International des Missions » avec le Dr 
Oldham. Les rencontres avec Mgr Germanos, L. À. Zander, N. 
Berdiaev, le patriarche Athénagoras, lui font comprendre 
Pimportance de l’orthodoxie. Et très vite, à l’occasion des 
conférences de Karl Barth à Paris en 1934, organisées par le 
pasteur Pierre Maury, il rencontre des théologiens et philoso- 
phes catholiques : G. Marcel (1889-1973; DS, t. 10, col. 290- 
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293), E. Mounier (1905-1950; DS, t. 10, col. 1809-1815), É. 
Gilson, et le Père Y. Congar. 

C'est qu’en effet, à traversle renouveau théologique du pro- 
testantisme (le premier tome de la Dogmatique de Barth paraît 
en 4932) et le renouveau biblique (Le dessein de Dieu de Suzanne 
de Dietrich, en 1945), le dialogue œcuménique prend une tour- 
aure décisive : « Un des faits les plus marquants de notre temps 
est la possibilité pour les catholiques de prendre les protes- 
tants au sérieux (leur intérêt pour K. Barth en témoigne) 
et pour les protestants celle de sentir que le catholicisme pose 
une pressante question théologique (et non pas seulement 
politico-ecclésiale) à leur propre théologie » (Visser’t Hooît, 
op. cit., p. 94). 


Ainsi, en celui qui allait être secrétaire général du 
COE de 1938 à 1966 et lui communiquer ses convictions 
et ses préoccupations, se trouvaient réunis l’ouverture 
aux réalités internationales, le souci théologique fonda- 
mental, la vision de l’Église universelle à travers 
toutes les Églises chrétiennes. « La centralité du Christ 
et la défense de la personne humaïne menacée ont tou- 
jours été ses préoccupations fondamentales », dira de lui 
l’ancien président du Comité Central du COE, M. M. 
Thomas. Que ce soit un chemin difficile à suivre, on en 
verra les conséquences dans les débats suscités par les 
activités du COE à l’occasion de toutes les crises de la 
société, depuis le national-socialisme jusqu’à la question 
non résolue de l’apartheid. Mais c’est là où l’œcuménisme 
véritable doit conserver sa double signification : l’unité 
des Églises pour l’unité de l’humanité. 

Cependant l’œcuménisme n’est pas tant l’affaire des 
chefs d’Églises et des grands de ce monde que la vie du 
peuple de Dieu. L’abbé P. Couturier le rappellera avec 
passion. Visser’t Hooîft l’écrit en 1958 dans sa préface 
au livre de P. Conord, Brève histoire de l’æœcuménisme : 


« En ce moment, rien n’est plus nécessaire pour le dévelop- 
pement du mouvement œcuménique que la pénétration des 
convictions œcuméniques dans les paroisses. Cela veut dire que 
chaque paroisse, chaque fidèle sont appelés à devenir des 
ouvriers de l'unité. Le danger dans lequel se trouve le Mouve- 
ment œcuménique est que trop souvent l’unitéest considérée 
comme un problème d’organisation tandis qu’elle est en premier 
lieu une réalisation spirituelle. Tout l’avenir du mouvement 
œæcuménique dépend donc de la possibilité de faire découvrir 
par toute l’Église la grande vocation commune, la vocation de 
vivre comme un peuple rassemblé, de témoigner d’une seule 
voix, de manifester dans le monde le mystère de la destruc- 
tion du mur de séparation entre les hommes par l’action de 
Jésus-Christ ». i 


20 VERS LE CONCGILE VATICAN 11. — 1) De Pie 1x 
à Pie xt. — Parallèlement au mouvement qui a conduit 
la plupart des Églises « séparées » à la constitution du 
Conseil Œcuménique, il faut esquisser l’évolution qui a 
conduit l’Église catholique, dans les expressions suc- 
cessives des papes et dans la diversité du peuple catho- 
lique, au tournant décisif de l’annonce de la convocation 
du concile de Vatican 11 par Jean xx. 


Certes, la doctrine officielle est restée celle qui s’exprimait 
dans la lettre d’invitation aux protestants au concile de 
Vatican 1, rédigée par Pie 1x : « Que le Seigneur miséricordieux 
les ramène dans le giron de notre Sainte Mère l’Église » (cité 
par Aubert, Le Saint-Siège et l’union des Églises, p. 27). Mais 
il y aura des nuances successives qui transformeront cette posi- 
tion monolithique. En commentant la lettre de Léon xr1t du 
25 juin 1888 adressée aux évêques catholiques d'Arménie pour 
les engager à travailler à la conversion de leurs compatriotes 
schismatiques, R. Aubert note qu” «il ne s’agit plus seulement 
de rappeler aux chrétiens séparés l'obligation qu'ils ont de 
faire amende honorable et de revenir à l’unité catholique, il 


faut leur faciliter ce retour en allant à leur rencontre » {op. 
cit., p. 45). 


On se rappelle le souci constant manifesté pour 
Punité par Léon xu1. Son œuvre d’union marque le pas 
sous Pie x (1903-1914) préoccupé de la défense de la 
foi contre l’hérésie « moderniste ». Même si l’on peut 
apprécier très diversement les points d'arrêt dressés 
devant les infiltrations de la pensée moderne dans la 
théologie ou la vie de l'Église catholique, il faut recon- 
naître que l'unité fut sauvegardée. 

C'était l'époque de la première Conférence d’Édim- 
bourg (1910). Aucune invitation n’avait été envoyée 
à Rome, mais une longue communication de G. Bono- 
melli, évêque de Crémone, fut lue par un des partici- 
pants américains. C’était une lettre d'encouragement : 
« Il est donc légitime d’äspirer à une unité de foi et de 
pratique religieuse et de travailler à sa réalisation en y 
consacrant toutes ses énèrgies de l'esprit et du cœur. 
C’est là une œuvre à laquelle nous devons tous aujour- 
d’hui coopérer » (cité par Tavard, p. 113). Par la suite, 
les responsables de conférences œcuméniques prirent des 
contacts nombreux; une correspondance fut engagée 
entre R. Gardiner (déjà cité à l’occasion du P. Portal) 
et le cardinal Gasparri, secrétaire d'État sous Pie x 
et Benoît xv (1914-1922), lequel exprima la sympathie 
et les vœux du pape pour le succès de « Foi et Consti- 
tution » (cf. Tavard, p. 114). Maïs en 1918, 1919, 1922, 
à l’occasion d’invitations envoyées pour différentes 
rencontres, il fut rappelé clairement que « la doctrine 
et la pratique de l'Église catholique romaine concer- 
nant l'unité de l’Église visible est bien connue de tous; 
et par conséquent, il ne serait pas possible à l’Église 
catholique de prendre part à un congrès tel qu’on l’en- 
visage. Sa Sainteté cependant ne désire nullement désap- 
prouver le congrès en question pour ceux qui ne sont 
pas unis à la chaire de Pierre » (16 mai 1919; cité par 
Tavard, p. 115). 


S'il y a sympathie, la position globale n’a pas changé. Dans 
une lettre de 1921 à l’épiscopat de Tchécoslovaquie, Benoît xv 
écrit : « dès que le clergé éprouvera à nouveau le désir intense 
de vivre saintement, conformément à sa mission, nous pour- 
rons nous attendre à voir vos malheureux frères séparés enten- 
dre enfin la voix de l’Église qui les invite à faire retour en son 
sein maternel » (cité par Aubert, p. 93; cf. AAS, t. 13, p. 219). 


Le ton commence à changer avec Pie x1 (1922-1939) 
dont le pontificat fut marqué par le développement des 
missions, de l’Action catholique et de l’Union. A l’oc- 
casion d’un congrès d’études religieuses en ‘Yougosla- 
vie, il écrit le 29 juin 1925 : « Nous sommes persuadés 
que seule une connaissance exacte des questions peut 
faire naître cette juste estime des hommes et cette 
sincère bienveillance qui, unies à la charité du Christ, 
serviront grandement par la grâce de Dieu l’œuvre de 
réconciliation dans l’Unité religieuse » (AAS, t. 18, p. 8; 
cité par Aubert, p. 118). Dans une remarquable allo- 
cution à la Fédération universitaire catholique ïta- 
lienne, le 140 janvier 1927, en rappelant qu’ « au-delà 
de tout ce qui nous sépare des orthodoxes, il y a de 
nombreux points communs qui ont survécu à la rup- 
ture, qu’il faut se rendre compte que c’est le même 
Christ que nous adorons. et que tout cela ne pourra 
que contribuer à combler la distance qui nous tient 
encore éloignés de nos frères séparés » (R. Aubert, 
p. 124), Pie xr précise son programme unioniste : 
« Pour la réunion, il est avant tout nécessaire de se 
reconnaître et de s’aimer » (Aubert, p. 123). 















TE D PRET 


Mais l’intransigeance doctrinale reste de rigueur. Le 
8 juillet 1927, avant la Conférence de Lausanne, le 
Saint-Office rappelle le règlement de Benoît xv rela- 
tivement à une participation aux assemblées œcuméni- 
ques (cf. AAS, t. 19, p. 278), et-le 6 janvier 1928, l’en- 
cyclique Mortalium animos. précisait la position de 
Rome sur l’unité. Il faudrait pouvoir faire l’analyse 
détaillée de ce document pour comprendre son apport 
positif à l’évolution en cours, mais l’extrait suivant 
montrera en quoi les positions restaient encore très éloi- 
gnées : « On comprend donc … pourquoi le Siège apos- 
tolique n’a jamais autorisé les siens à prendre part aux 
Congrès des acatholiques; il n’est pas permis en effet de 
procurer l’union des chrétiens autrement qu’en favo- 
risant le retour des dissidents à la seule et véritable 
Église du Christ dont ils se sont jadis malheureuse- 
ment éloignés » (cité par Aubert, p. 139; AAS, t. 20, 
p. 14). 

2) Les conversations des Malines. — Même si la parti- 
cipation de Lord Halifax et du P. Portal pourrait lais- 
ser croire qu'il s’agit de la suite des événements de 
1889 à 1896 au sujet des Ordres anglicans, il faut beau- 
coup plus voir dans les entretiens qui se sont déroulés 
entre 1921 et 1926 une préparation — encorelointaine— 
du concile de 1962 qui se tiendra en présence et 
avec la participation d’observateurs des autres Églises 
chrétiennes. 


La Conférence de Lambeth avait lancé en 1920 un appel à 
l’unité, à la suite de quoi les évêques anglicans se déclaraient 
prêts à recevoir une forme supplémentaire d'ordination si cela 
devenait nécessaire à la restauration de l’unité chrétienne. Il 
semble d’ailleurs qu’il s'agissait en réalité des relations de la 
Communion anglicane avec les Églises libres d'Angleterre. 
Cet appel ayant été envoyé au pape et à quelques évêques, le 
cardinal Mercier (1851-1926; DS, t. 10, col. 1038-1040) accusa 
réception par une lettre personnelle à l’archevêque de Can- 
torbéry. Le cardinal, dont l’autorité était considérable à cause 
de son attitude pendant la guerre et qui avait été reçu aux 
États-Unis en 1919 par les milieux confessionnels les plus 
variés, avait écrit le 21 décembre 1920 à Benoît xv une lettre 
où on pouvait lire : « Votre Saïinteté jugera peut-être un jour 
qu’un appel aux non-catholiques, anglicans, américains, russes, 
grecs, etc... serait un acte digne de son zèle apostolique. Maïs 
en attendant, ne serait-il pas sage de s’employer à aplanir les 
voies de l'unité? » {cité par Ed. Beauduin, UDG, n. 28, p. 12). 


Halifax et Portal intervinrent alors, demandant au 
cardinal de servir d’hôte à des conversations théologi- 
ques entre quelques anglicans et quelques catholiques. 
Cinq entretiens eurent lieu à Malines, entre novembre 
1921 et octobre 1926, avec trois ou quatre théologiens 
divers de chaque côté, entretiens qui restaient privés, 
les participants n'étant chargés d'aucune mission. Mais 
de part et d'autre, les autorités respectives avaient été 
mises au courant, et le cardinal Gasparri pouvait 
écrire au cardinal Mercier : « Le Saint Père autorise 
votre Éminence à dire aux anglicans que le Saint 
Père approuve et encourage vos conversations et prie 
de tout son cœur le Bon Dieu de les bénir » (cité par G. 
Tavard, op. cit., p. 125). 

Les sujets les plus divers furent abordés : constitu- 
tion de l’Église, épiscopat, papauté. Les choses se 
gâtèrent par la publication après coup d’un rapport lu 
par le cardinal Mercier et rédigé par Dom Lambert 
Beauduin, intitulé « l'Église anglicane unie, non absor- 
bée ». C'était accepter la vision d’une pluralité lépi- 
time, au sein de l’unité fondamentale de la même foi. 
L'idée était trop audacieuse pour être acceptée. Mercier 
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étant mort le 28 janvier 4926 et Portal le 20 juin 1926, 
après un dernier entretien en octobre 1926, le point 
final fut apporté par lencyclique Mortalium animos 
de 1928 qui, si elle ne mentionnait pas les entretiens de 
Malines, se prononçait cependant sur l’ensemble des 
relations œcuméniques. 

À noter que Lambert Beauduin avait fondé en 1924 
le prieuré d'Amay-sur-Meuse, transféré en 1939 à Che- 
vetogne (où l’abbé Couturier découvrira sa vocation 
œcuménique}, dans lequel la double liturgie, orientale 
et latine, était célébrée simultanément. Écarté pendant 
vingt ans du prieuré d’Amay à la suite de son acti- 
vité œcuménique, il rencontra à Istambul le délégué 
apostolique qui était alors Angelo Roncalli. Il lui parla 
de sa vision œcuménique et de son rêve de voir un jour 
un concile achever ce que Vatican 1 n’avait pu mener à 
terme. « On connaît la suite : Roncalli,-devenu Jean 
XXI, se souvint de la suggestion et marcha lui aussi 
sur les eaux en convoquant le concile » (Cardinal Sue- 
nens, dans UDC, n. 23, p. 3). 

8) À travers le monde catholique. — Il faut se contenter 
de quelques aperçus pour constater les changements qui 
s’opèrent progressivement dans un monde en ébul- 
lition. 

En Allemagne, la situation œcuménique bénéficie de 
nombreux éléments favorables : un partage confession- 
nel relativement équilibré, un protestantisme solide- 
ment structuré par la tradition luthérienne (et les 
« Églises unies » depuis 1817), une organisation uni- 
versitaire facilitant les rencontres interconfessionnelles, 
et enfin l'épreuve du national-socialisme qui contraint 
les chrétiens à une concertation sur de nombreux 
plans. 


Il faut noter entre autres l’activité du Père M. J. Metzger 
(1887-1944) qui cherchaït tous les moyens pour travailler en 
faveur de la paix. I1 avait été observateur à Lausanne en 1927, 
et entretenait de nombreuses relations avec des protestants en 
Allemagne, Suisse, Danemark, Pays-Bas, Suède. En 1938, il 
fonde l'Association « Una Sancta », afin de canaliser les ren- 
contres entre catholiques et protestants et développer les 
groupes de prière. Suspecté par les autorités national-socialis- 
tes, il est emprisonné et exécuté en 14944. Au cours de Pun de 
ses séjours en prison, il envoie une lettre à Pie xrr, dans 
laquelle, après avoir constaté que les différences dogmatiques, 
aussi sérieuses et importantes soïent-elles, ne constituent 
pas aujourd’hui l'obstacle principal à la réunion, il termine 
en suggérant lui aussi la convocation d’un concile œcumé- 
nique pour mettre fin aux séparations chrétiennes. L'œuvre 
continue après sa mort, avec Una Sancta, revue théologique 
œcuménique de valeur (cf. G. Tavard, p. 136-139). Il faut 
également citer une autre revue s’occupant exclusivement de 
problèmes œcuméniques, Catholica, dirigée par R. Grosche, 
publiée par l’Institut J. Mochler. 


En France, dès 1922, les Pères de l’Assomption 
publient une revue : L'Union des Églises, puis, de 1930 
à 1938, « L'Unité de l’Église ». À Rome, une équipe de 
prêtres travaille avec le jésuite Charles Boyer, qui 
avait suivi à Amsterdam les travaux de la première 
assemblée du COE, et crée la revue internationale 
Unitas, reprise en France par les Assomptionnistes. 
C.-J. Dumont et les Dominicains du Centre Istina 
publient un bulletin, Vers PPUnité chrétienne ainsi que la 
revue Jstina. En 1955 est fondé à Lyon le Centre 
Saint-Irénée. 

On ne peut minimiser l'influence des petits groupes 
théologiques qui n’ont cessé de permettre la rencontre, 
l'estime et la recherche commune des participants. 
M. Boegner évoque le groupe informel où se retrou- 
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vaient, après la première guerre mondiale, L. Laber- 
thonnière (DS, t. 9, col. 9-16) et M.-S. Gillet, les pas- 
teurs W. Monod {t. 10, col. 1659-1660) et Soulier, puis 
Berdiaev, Zander, J. Maritain (t. 10, col. 606-610), 
St. Fumet. Visser’t Hooft rappelle la rencontre qui eut 
lieu en 1949 au Centre Istina à Paris entre une dizaine 
de responsables du COE et une dizaine de théolo- 
giens catholiques comme Y. Congar, J. Daniélou, J. 
Hamer, M. Villain et l'écrivain Jean Guitton (Le temps 
du rassemblement, p. 398-399). Maïs entre-temps, de 
nombreuses rencontres préparant l’avenir avaient lieu 
en Alsace et à Bièvres près de Paris, à l’occasion de la 
visite de K. Barth. « C’est à Barth, à n’en pas douter, 
que nous devons d’avoir redécouvert le sens de la 
Parole comme Acte de Dieu; non pas seulement l’Église, 
les sacrements, mais la Parole » (Ÿ. Congar, Une vie 
pour la vérité, cité infra, p. 49). 

L'activité théologique devient considérable. Y. 
Congar fait paraître en 1937 un ouvrage révolutionnaire 
pour l’époque, Chrétiens désunis: principes d’un « œcu- 
ménisme » catholique, qui alimente la réflexion com- 
mune avant les conférences œcuméniques d’Édimbourg 
et d'Oxford de 1937. C'était le début de la collection 
Unam Sanctam. Mais Rome réagissait. Si l’encyclique 
Mystici Corporis (29 juin 1943; AAS, t. 35, p. 193-248; 
cf. Aubert, p. 143-145) par son souci des droits de la 
personne et son ouverture patristique et mystique 
échappait à la conception antérieure par trop juridique 
de l’Église, sa vision ne prévalait pas encore sur les 
interprétations instamment sociologiques. Au lende- 
main d’Humani generis (1950) qui énumérait la liste 
des dangers et des erreurs à éviter, plusieurs théolo- 
giens, comme les Dominicains M.-D. Chenu, Y. Congar, 
Boisselot, sont avertis et mis à l'écart pour quelque 
temps, avant de devenir, pour certains d’entre eux, les 
conseillers théologiques de Vatican n. Mais l’activité 
ne s'arrête pas; en 1952 est fondée la « Conférence 
catholique pour les questions œcuméniques » chargée 
de réunir les spécialistes de l’œcuménisme et de coor- 
donner leurs travaux. 


Entre-temps, la guerre avait déferlé; partout, en France, aux 
Pays-Bas, en Allemagne, une expérience œcuménique intense 
avait été vécue dans les camps de prisonniers, dans les groupes 
de résistance. Catholiques, protestants, orthodoxes, juifs, 
nou-croyants s'étaient trouvés côte-à-côte. « Cela nous faisait 
sourire de penser par quelle ruse le Dieu des rencontres nous 
avait ainsi contraints de nous voir de si près..., nous qui 
n’avions jamais pu nous retrouver une heure en France » {J, 
Guitton, Dialogue avec les précurseurs, Paris, 1962, p. 167). 
Ceux qui vécurent cette expérience apporteront après 1945 
une conviction née des profondeurs qui donnera à la recherche 
de l’Unité une force nouvelle. 


&) L'Œcuménisme spirituel. — Les termes de la prière 
de Jésus rapportés dans Jean 17 n’ont jamais cessé 
d’aiguillonner les chrétiens séparés : « Que tous soient 
un comme Toi, Père, tu es en moi et que je suis en Toi... 
afin que le monde croie que tu m'as envoyé ». Ils ont 
inspiré, on l’a vu, de nombreuses initiatives tempo- 
raires. En particulier au début du siècle, un anglican, 
Spencer Jones (1857-1943), en Angleterre, et un épis- 
copalien américain devenu catholique, Lewis Wattson 
(1863-1940), avaient inauguré l’octave de prière de 
janvier, dans l’optique de l’unité de l'Église angli- 
cane et de l’Église catholique. Pie x, Benoît xv et 
Pie x1 avaient encouragé cette pratique, tandis que, 
dans les milieux protestants, de nombreuses initiatives 
semblables étaient prises. 


C’est avec l’abbé Paul Couturier (1881-1953) que la 
« prière pour l Unité » allait devenir une grande flamme 
s'étendant à travers toutes les Églises et jusqu'aux plus 
petites paroisses. Prêtre du diocèse de Lyon, profes- 
seur de sciences au collège des Chartreux, « resté humble 
et pauvre jusqu’à sa mort », il était transparent et 
croyait à la promesse attachée par le Seigneur de 
l'Église à la prière des disciples. Son attention œcumé- 
nique fut amorcée par l’accueil aux réfugiés venant de 
Russie après 1920, orthodoxes et quelques catholiques. 
De là, par l'intermédiaire d’un ami, il fut amené à 
faire un séjour au monastère bénédictin d'Amay où il 


découvrit la liturgie orientale, les souvenirs du cardinal 


Mercier et les témoignages sur l’octave de prière en 
usage dans l’Église anglicane. Ce fut pour lui une révé- 
lation qui le conduisit à devenir un véritable apôtre de 
la prière pour l'unité. 


Il Pintroduit à Lyon dès 1934 « pour le retour des chrétiens 
séparés à l’unité de l’Église », mais dès 1936, après une cor- 
respondance avec l’archevêque orthodoxe Euloge, de Paris 
(cf. UDC, n. 48, 1981, p. 25), il trouve la dimension originale 
et authentique de l’intercession des chrétiens séparés. « Le 
fond de la question est d’arriver à promouvoir une prière œcu- 
ménique dans tous les groupes chrétiens, une prière écho de 
notre souffrance intime de l’horrible péché de désunion. Tous 
nous devons nous humilier, prier sans relâche et demander 
inlassablement le miracle de la totale réunion. Nous ne la 
verrons pas, certes, mais notre devoir urgent est de la prépa- 
rer, si lointaine soit-elle : notre Christ à tous attend l’unanime 
prière de tous les groupes chrétiens pour les réunir quand et 
comme il voudra » (cité M. Villain, L'abbé Paul Couturier, p.57). 
Dès lors, avec des moyens artisanaux, il organise chaque année 
« La Semaine de Prière universelle des chrétiens pour l’Unité 
chrétienne ». 


À partir des contacts avec les protestants de Lyon, 
le Synode national de l’Église réformée de France 
(Agen, avril 1936) « accueille avec émotion et joie cette 
initiative et propose aux pasteurs de joindre les prières 
de l'Église réformée de France à celles des autres frac- 
tions de l’Église universelle » (cité par Villain, op. cit. 
p. 68). Les autorités anglicanes, des Orthodoxes se 
rallient à cette proposition. Ne voyageant pratiquement 
pas (à part deux voyages en Grande-Bretagne à l’invi- 
tation d’anglicans), mais entretenant une correspon- 
dance considérable, Couturier est avant tout un homme 
de prière, apportant dans la messe qu’il célébrait la 
mémoire fidèle de toute l’Église du Christ : le pape 


d’abord, les responsables des Églises du COE, les lieux 


de persécution. Il faut prier, non directement pour une 
conversion ou un retour, mais pour une Croissance spi- 
rituelle de tous les chrétiens : pour la sanctification 
des catholiques, des anglicans, des orthodoxes, des 
protestants. 

Depuis 1958, le secrétariat de«Foi et Constitution » 
prépare avec le Centre « Unité Chrétienne », de Lyon, 
dirigé par le Père Michalon, les brochures pour la 
Semaine de Prière, qui sont traduites en de nombreuses 
langues et expédiées à travers le monde. Il en est résulté 
une extraordinaire expansion dont il est impossible 
de mesurer la portée. 

S’il était nécessaire de le rappeler, la prière n’est pas ce 
supplément qui vient s'ajouter à la réflexion théolo- 
gique, aux engagements concrets. Le testament œcu- 
ménique de P. Couturier (cf. Villain, op. cit., p. 354- 
372) commence par cette citation de Kierkegaard : « La 
vraie prière est une lutte avec Dieu, où l’on triomphe... 
par le triomphe de Dieu ». Comme le remarque M. 














Fouilloux, elle est le signe de la juste place donnée à la 
dimension eschatologique de toute la vie chrétienne, 
puisqu'elle attend de Dieu l’accomplissement qu'il a 
promis de donner, « quand Il le voudra, comme Il le 
voudra ». i 


À noter enfin que Couturier, qui fut soutenu fidèlement et 
paternellement par le cardinal Gerlier, fut l’initiateur du groupe 
œcuménique qui, se réunissant d’abord en Suisse dès 1936, puis 
alternativement à Taizé et à la Trappe des Dombes, allait 
devenir le « Groupe des Dombes », connu plus tard par ses tra- 
vaux portant sur les points encore controversés entre catho- 
liques et protestants. 


L'activité de P. Couturier, visant à constituer « un 
monastère invisible » centré sur la prière, allait évi- 
demment connaître un grand rayonnement dans l’en- 
semble des communautés monastiques, catholiques, 
anglicanes, orthodoxes. Ce n’est certainement pas un 
hasard si, en 1940, Couturier recevait à Lyon la visite du 
pasteur suisse Roger Schutz qui allait fonder à Taizé 
la première communauté protestante, dont le rôle 
œcuménique irait sans cesse grandissant. La même 
année, il recevait Geneviève de Lacroix, déjà respon- 
sable du petit groupe qui, sous l’inspiration du Tiers- 
Ordre des « Veilleurs » fondé par le pasteur Wilfred 
Monod, allait donner naïissance à la communauté pro- 
testante féminine de Grandchamp (Suisse). 


Enfin, pour rappeler que cette activité « spirituelle » ne 
perdait pas de vue ce qui se déroulait dans le cercle mondial des 
activités œcuméniques, il faut relire ce que Couturier écrivait 
en décembre 1939 : « Il semble que l’on pourrait se demander 
s’il serait téméraire de voir en ces grandes assises chrétiennes 
successives : Stockholm (1925), Lausanne (1927), Oxford (1937), 
Édimbourg (1937) comme de premières et lointaines étapes 
sur la route qui conduirait vers un immense « concile œcumé- 
nique », tel que la Chrétienté n’en aurait encore jamais connu...» 
(dans NRT, t. 6, 1939, p. 1070). 


5} Les réponses du Vatican. — L’instruction du Saint- 
Office Ecclesia catholica (20-9-1949), sous le pontifi- 
cat de Pie x11 (1939-1958), prenant sans doute en 
compte l’évolution esquissée ci-dessus, marque un tour- 
nant à l’égard du mouvement œcuménique (lAssem- 
blée d'Amsterdam vient de constituer officiellement le 
COE). Si le retour à l’Église catholique y est présenté 
comme un but urgent, il n’est plus possible d’ignorer 
ce qui se vit partout. Il faut y reconnaître la marque de 
l'Esprit saint. Les évêques sont donc invités à s'occuper 
activement du mouvement, et des instructions prati- 
ques et théoriques sont données au sujet des réunions 
œcuméniques entre catholiques et autres chrétiens. 

‘Un chapitre entièrement nouveau commence avec 
l'annonce d’un concile, le 29 janvier 1959, par 
Jean xxi1 (4958-1963; DS, t. 8, col. 247-249). Selon le 
communiqué officiel publié dans lOsservatore romano, 
«ce concile œcuménique n’a pas seulement pour but le 
bien spirituel du peuple chrétien, mais il veut également 
être une invitation aux communautés séparées pour la 
recherche de l’Unité à laquelle tant d’âmes aspirent 
aujourd’hui dans toutes les parties de la terre » (dans 
Documentation catholique, t. 56, 1959, col. 198). Il ne 
pouvait s'agir du concile réellement œcuménique que 
tant d'appels demandaient. Ce sera le concile de l’Église 
catholique romaine. Mais la volonté de Jean xx, 
précisée dans l’encyclique Ad Petri caihedram (29 juin 
1959; dans Documentation catholique, t. 56, 1959, col. 
897-922, surtout 906-912), la présence active des obser- 
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vateurs des autres Églises, le travail des évêques et des 
théologiens feront de Vatican 11 une étape décisive. 
Dire ce que fut ce concile {11 octobre 1962-8 décem- 
bre 1965) et, entre autres, l'adoption du Décret sur 
l'Œcuménisme (21 novembre 1964) est une autre his- 
toire. Toutes les structures sont maintenant en place 
pour que le dialogue œcuménique des Églises membres 
du Corps du Christ aille vers sa mise en œuvre. 

EN GUISE DE CONCLUSION. — Il ne peut être ques- 
tion de risquer maintenant quelques « conclusions » 
sur l’histoire de Pœcuménisme. La vie a en effet conti- 
nué depuis la formation du COE et le concile de Vati- 
can r. Au moins est-il possible de dégager, à la lumière 
du présent, quelques grandes lignes de l’évolution 
suivie de 1800 à 1960. 

a) Plus qu’une réflexion doctrinale ou politico-ecclé- 
siastique, ce qui s’est imposé, c’est de constater l’im- 
portance des relations de plus en plus denses qui se sont 
établies à travers les frontières de toutes sortes. D’une 
personne à la suivante; d’un groupe à l’autre. Cela ne 
peut surprendre : l'Évangile se communique à travers 
des personnes, le Seigneur appelle chacun par son nom 
et l'envoie vers un autre — et ceci même au temps des 
mass media! L’histoire qu’on vient de suivre est avant 
tout une série de filiations qui se constituent et qui, en 
soi, sont déjà un signe de l’Église. « Le vent souffle où 
il veut et tu entends sa voix; mais tu ne sais ni d’où 
il vient, ni où il va » (Jean 3, 8). 

b) A travers ces personnes, ces rencontres, ces filia- 
tions, s’est établie la prise de conscience grandissante 
dela solidarité qui lie entre eux les membres dispersés 
du Corps du Christ — et ceci malgré et dans la diversité 
dont ils sont amenés à prendre également conscience au 
fur et à mesure qu’ils sortent de leur ignorance réci- 
proque. Tous sont impliqués : orthodoxes orientaux et 
chrétiens occidentaux, catholiques et protestants, pié- 
tistes et théologiens, baptistes et non baptistes, laïcs 
et hiérarchies, jeunes et patriarches, blancs et noirs, 
ouvriers et patrons, hommes et femmes. 

La seule énumération oblige à constater que, sur 
chacun de ces points, des tensions brüûülantes existent 
encore à l’heure actuelle. Mais à peu près partout, la 
solidarité redécouverte au 19e siècle est maintenant une 
conviction intérieure, de même que la reconnaissance, 
mal vécue certes, mais acceptée comme inéluctable sinon 
comme grâce, de la diversité. 

De là à ce que cette tension dialectique — bien 
décrite dans les épîtres pauliniennes — soit pleinement 
assumée à l’intérieur de chaque Église, dans les parois- 
ses comme entre les Églises, il y a encore loin. Mais 
on sait maintenant que l’unité visible, quelle que soit la 
forme qu’elle prendra, ne peut être que l'expression 
d’une communion qui prend sa source dans l’Unité 
mystérieuse du Dieu Père, Fils et Saint-Esprit (cf. 
J. M. R. Tillard, L'Église de Dieu est une communion, 
dans Jrénikon, t. 53, 1980, p. 451-468). 

c} La recherche de l’unité, comme communion vécue . 
dans la solidarité et la diversité, a déjà conduit les 
chrétiens et les Églises à de nouvelles formes de rela- 
tions locales et mondiales. C’est sur cette double voie 
qu’il faudra continuer, sans que l’une prenne le pas sur 
Fautre, car le Christ est présent dans le rassemblement 
de ceux qui confessent son nom comme dans la co- 
existence de tous les membres de son Corps. 

D'un côté, ce sera la préparation d’un véritable 
concile œcuménique qui devient la seule « utopie » 
logique à la suite des deux événements mondiaux qu'ont 


. 
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été la formation du Conseil Œcuménique et la tenue de 
Vatican 11. 

De l’autre, ce sera le développement, amorcé ici et là, 
de conseils œcuméniques locaux dont l’existence, l’auto- 
nomie et la diversité seront le contre-poids indispen- 
sable à des organisations mondiales, même et surtout les 
mieux intentionnées, qui seront toujours tentées de 
jouer le rôle d’un « pouvoir » face aux autres « puis- 
sances ». 

d) La recherche ne peut se situer que sur le fonde- 
ment de la vérité. C’est au nom de la vérité, telle que 
chacune la comprenait et la définissait, que les Églises 
se sont séparées et combattues au long de l’histoire. 
Et certes, il n’est pas question de minimiser ou rela- 
tiviser l'importance de l’héritage que chacune d'elles 
a reçu et transmis, ni la conviction intérieure que donne 


‘ le témoignage de l'Esprit. Mais « qu’est-ce que la vérité?» 


Les confrontations réciproques, les sciences humaines, 
une étude exigeante de la Bible ont permis de prendre 
conscience de la distance qu’il y aura toujours entre les 
dogmes, les définitions théologiques, les réalisations 
concrètes. et le mystère du Dieu Saint qui est la 
seule raison d’être de la vie de l’Église. 

Ce sera là le grand défi que les Églises, dans les pro- 
chains stades de leur existence œcuménique, devront 
affronter. Car entre-temps, toutes les Églises sont 
placées, comme tous les hommes, non seulement devant 
les questions posées par l’évolution du monde (la 
faim, le nucléaire, les possibilités scientifiques) mais 
surtout devant les questions radicales mettant en jeu 
l’existence même de la foi et de son objet (cf. Y. Congar, 
Une vie pour la vérité, p. 221 svv, rappelant la phrase 
de P. Ricœur sur les maîtres du soupçon : Marx, Nietz- 
sche, Freud). C’est une période comparable aux crises 
affrontées par les communautés chrétiennes aux 4er, 
4e, 46€ siècles, à ceci près qu’elle prend aujourd’hui 
le caractère d’un phénomène global, où il s’agit bien de 
tous les hommes et de tout l’homme. Comment, sur le 
fondement reconnu par toutes les Églises de l’ancien 
et du nouveau Testament comme témoignages rendus 
au Christ Jésus, oser dire et vivre la Bonne Nouvelle 
de l'amour du Père qui libère et est la vie? Comment le 
dire et le vivre aujourd’hui, pour que ce soit une parole 
vivante pour les hommes et les femmes? 

Devant cette « épreuve » du temps de Ia fin, un 
certain nombre de difficultés, de discussions, d'obstacles 
paraissent dérisoires. Et ils le sont! La question reste 
redoutable : « Lorsque le Fils de Homme viendra, 
trouvera-t-il la foi sur la terre? ». Pour avancer, la 
communauté chrétienne de ce temps, comme celle de 
tous les temps, n’a pour viatique que Ia Parole, que le 
Seigneur fidèle maintient envers et contre tout. Les 
mots de l’évangile de Jean (17, 9.21) resteront brû- 
Jants jusqu’à la fin : « Je prie pour eux... qu'ils soient 
un... afin que le monde croie.. », éclairant la route et la 
prière des disciples vers le Seigneur qui vient. 


L'histoire de l’œcuménisme a donné lieu à une abondante 
bibliographie. On se reportera à H.R.T, Brandreth, Unity and 
Reunion: À Bibliography, 2° éd., Londres, 1948; —- à la revue 
Unité chrétienne (Pages documentaires Unitas), n. 4, juillet 
1963; — à la Bibliographie œcuménique internationale, Munich- 
Mayence, t. 1-2, 1962-1963 (1967); t. 3-4 : 1964-1965 (1970); 
— aux principales revues traitant de l’œcuménisme (cf. énfra); 
— à Major Studies and Themes in the Ecumenical Movement 
(Genève, 1981). 


4. Les études retenues ci-dessous ont servi de support aux 
pages qui précèdent ou sont des jalons plus significatifs. 
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A. Paul, L'unité chrétienne, Paris, 1930. — Y. Congar, 
Chrétiens désunis. Principes d’un « œcuménisme » catholique, 
Paris, 1937. — G. Bell, L'Anglicanisme, Paris, 1939. — Suzanne 
de Dietrich, Cinquante ans d'histoire. La Fédération universelle 
des Associations chrétiennes d'étudiants (1895-1945), Paris, 1946. 

M. Boegner, Tommy Fallot, homme et l’œuvre, 2 vol., Paris, 
1914-1926; Le problème de l'unité chrétienne, Paris, 1946; 
L'exigence œcuménique, Paris, 1968. — R. Aubert, Le Saint- 
Siège et l'union des Églises, Bruxelles, 1947. — R. Rouse et St. 
Ch. Neill, À History of the Ecumenical Movement, 1517-1948, 
Londres, 1954. 

M. Villain, L'abbé Paul Couturier, Paris-Tournai, 1957; 
Introduction à l'œcuménisme, Tournai-Paris, 1958. — P, 
Conord, Brève histoire de l’œcuménisme, Paris, 1958. — G. 
Tavard, Petite histoire du mouvement œcuménique, Paris, 1960. — 
M. Thurian, L'unité visible des chrétiens et la Tradition, Taizé- 
Paris, 1961. — Y. Congar, Chrétiens en dialogue, Paris, 1964. 

L. Bouyer, Dom Lambert Beauduin, un homme d’Église, 
Tournai-Paris, 1964. -— $S. Martineau, Pédogogie de l’œcu- 
ménisme, Paris, 1965. — L. J, Swidler, The Ecumenical Van- 
guard. The History of the Una Sancta. Movement, Pittsburgh, 
1966. — K. Heussi et E. Peter, Précis d'histoire de l’Église, 
Neuchâtel, 1967. — M. Barot, Le mouvement œcuménique, 
Paris, 1967. — Y. Congar, L'Église, de saint Augustin à l'épo- 
que moderne, Paris, 1970; Diversités et communion, 1982. 

O. Cullmann, Vrai et faux œcuménisme, coll. Cahiers théolo- 
giques 62, Neuchâtel, 1971. — J. Guitton, Dialogue avec les 
précurseurs, Paris, 1972. — J. Bernard, Vers ceux de l’autre 
bord. Fernand Portal, un prêtre cévenol, Montpellier, 1973. — 
J. Puyo, Une vie pour la vérité. Le Père Congar, Paris, 1975. — 
W. A. Visser’t Hooft, Le temps du rassemblement. Mémoires, 
trad. franç., Paris, 1975 (éd. anglaise, Londres-Philadelphie, 
1973). 

H. Roux, De la désunion à la communion. Un itinéraire 
pastoral et œcuménique, Paris, 1978. — The Orthodoz Church 
in the Ecumenical Movement. Documents and Statements, 1902- 
1975, éd. par GC. G. Patelos, Genève, 1978. — P. L. Carle, 
L'œcuménisme de Vatican 1 à Vatican 11, dans Divinitas, t. 22, 
1978, p. 299-335; Principes ecclésiologiques de l’œcuménisme à 
Vatican 11, ibidem, t. 28, 1979, p. 149-199; Vatican li et l’œcu- 
ménisme, ibidem, t. 24, 1980, p. 10-52. 

Howard C. Hopkins, John R. Mott (1865-1956), Genève, 
1979. — M.-A. Costa de Beauregard, Ion Bria et Th. de Fou- 
cauld, L'Orthodozxie, Paris, 1979. — J. Baubérot, L'évangé- 
lisation protestante non concordataire en France et les problèmes 
de la liberté religieuse au 199 siècle, Paris, 1966 (thèse). — É. 
Fouilloux, Les Catholiques et l'Unité chrétienne du 19° au 
208 siècle, Paris, 1982. 

Articles et témoignages divers dans Unité des chrétiens : 
n. 22, avril 1976 (sur F. Portal); n. 28, juillet 1976 (sur le 
cardinal Mercier); n. 42, avril 1981 (sur M. Boegner); n. 43, 
juillet 1984 (sur P. Couturier). 

Signalons aussi la coll. « Églises en dialogue », qui confronte 
les points de vue orthodoxe, protestant et catholique romain 
(vg L'œcuménisme, par M. Ferrier-Welti, P. Struve et R. Beau- 
père, Paris, 1968) et la « Coll. Œcuménique » (vg K. Barth et 
H. Urs von Balthasar, Dialogue, Genève, 1968). 


2. Principales revues sur l’œcuménisme. — Foi et Vie 
(Paris, depuis 1898). — Una Sancta, Zeütschrift fur Gkume- 
nische Begegnung (Freissing, depuis 1925). — Zrénikon (Cheve- 
togne, depuis 1926). — Verbum Caro (Taïzé, depuis 1947). 
— The Ecumenical Review (Genève, depuis 1948). — Unilas 
(éd. franç., Paris, depuis 1948). — Vers l'Unité chrétienne 
(Paris, depuis 1949). — Œkumenische Rundschau (Stuttgart, 
depuis 1963). — Unité chrétienne (suite d'Unitas, Lyon, depuis 
1963). — Journal of Ecumenical Studies (Philadelphie, depuis: 
1964). — The Ecumenist (New York, depuis 1964). — One in 
Christ (Londres, depuis 1965). — Unité des chrétiens = UDG 
(Paris, depuis 1970). ‘ 

8. Vues d'ensemble. — DTC, t. 15, 1950, col. 2172-2230 
(A. Michel); t. 46 Tables, col. 3343-3362. — LTK, t. 7, 1962, 
col. 1128-1137 (Y. Congar). — NCE, t. 5, 1966, p. 96-101 (B. 
Leeming et E. Duff). — Encyclopedia Universalis, t. 11, 1968, 


p. 1087-1089 (G. Casalis). 
Albert NicoLas. 
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II. LA VIE ŒCUMÉNIQUE AUJOURD'HUI 


Comme on vient de le voir, l’æœcuménisme a déjà une 
longue histoire dans la vie des Églises divisées. Mais 
cette histoire est à l’évidence inachevée. Par définition 
l’æœcuménisme est mouvement : il porte les chrétiens 
toujours plus avant sur la voie de la réconciliation. Il ne 
saurait donc être question de proposer un bilan déf- 
nitif ou de donner l'illusion d’un statu quo à entretenir. 
Notre tâche est plutôt de donner une coupe synchro- 
nique de la situation et de la problématique actuelles de 
l’œcuménisme, dans la multiplicité de ses initiatives 
doctrinales, de ses activités et de ses réalisations vivan- 
tes, et d’esquisser quelques perspectives d’avenir, 


telles du moins que la dynamique présente les fait | 


pressentir. Souhaïtons qu’un futur prochain fasse 
rapidement sentir tout ce qu’il y a d’insuffisant et de 
dépassé dans les descriptions données ici. L’essentiel est 
de percevoir le véritable esprit de l’œcuménisme, qui 
est un esprit de conversion et de réconciliation. Cet 
article ne décrit que la vie œcuménique dans les grandes 
Églises ou Confessions et laisse de côté les problèmes 
posés par les sectes. — 1. Le dialogue doctrinal. — 
2. Les réalisations communes. — 3. La prospective et les 
modèles d'unité. 


4. LE DIALOGUE DOCTRINAL. — L’œcuménisme vit 
d’abord du dialogue. Tout a commencé, on l’a vu, par 
des rencontres permettant l'écoute mutuelle et une 
prière commune. L’amour de ceux dont on est séparé 
fait redécouvrir en eux des frères que l’on veut connaî- 
tre et comprendre. Il était normal qu'entre chrétiens 
ce dialogue se concentre progressivement sur les ques- 
tions de foi. Lentement, il a permis de franchir des 
murs d’incompréhension et de faire le point, souvent 
révélateur, de tout ce qui unit les chrétiens. Il a déjà 
balayé de faux problèmes et il fait aujourd’hui avancer 
les questions qui sont encore l’objet d’un réel conten- 
tieux. Ce dernier varie évidemment selon les familles 
confessionnelles : il est relativement peu important entre 
les Églises orthodoxes {compte tenu de la présence en 
Orient d’Églises non chalcédoniennes) et l’Église catho- 
lique: il l’est davantage entre les Églises issues de la 
Réforme (compte tenu des divergences doctrinales qui 
les séparent entre elles et du cas particulier de l’Angli- 
canisme) et l’Église catholique. 

Le dialogue doctrinal entre les confessions chrétiennes 
a pris un essor tout nouveau dans les années qui ont 
suivi Vatican n. À ce moment l’Église catholique s’y 
est engagée de manière officielle et décidée avec le décret 
sur l’œcuménisme, Unitatis Redintegratio (= UR, n. 5- 
42), qui en donne la charte du point de vue catholique, 
et la création par Jean xxrt1 du « Secrétariat pour 
l'Unité des chrétiens », confié au départ au cardinal 
À. Bea. Ce Secrétariat publia un Directoire pour l’exécu- 
tion de ce que le 112 Concile du Vatican a promulgué 
pour l’œcuménisme (dans Documentation catholique, t. 64, 
1967, p. 1074-1090, et t. 67, 1970, p. 519-527). Depuis 
lors les commissions se sont multipliées. Distinguons 
donc les instances du dialogue et ses méthodes, avant 
d’en résumer le contenu et d’en esquisser une évalua- 
tion provisoire. 


On trouvera un bilan rapide du contentieux doctrinal actuel 
entre les Églises dans G. Gilson et B. Sesboüé, Parole de Foi, 
paroles d’Église, Limoges, 1980, p. 271-274. 


19 INSTANCES ET MÉTHODES. — Les instances du 
dialogue doctrinal sont nombreuses et diversifiées, 
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aux plans international, national ou régional. Les unes 
sont officielles, qu’il s'agisse des autorités des Églises 
elles-mêmes ou de commissions mandatées par elles; 
les autres officieuses ou privées (par exemple en France 
le Groupe des Dombes). Aussi l’autorité des déclara- 
tions ou documents publiés (souvent prématurément 
considérés comme des « accords », alors qu’ils ne repré- 
sentent dans la majeure partie des cas que des étapes 
dans la lente gestation d’un accord à venir) varie-t-elle 
énormément tant en fonction de l’organisme qui les 
produit que de l’accueil qu’ils reçoivent. Car le dialogue 
progresse à travers toute une procédure de consulta- 
tions, de publications qui soumettent les premiers 
résultats acquis au feu d’une critique constructive, de 
révisions et de corrections, d'utilisation enfin des tra- 
vaux parallèles dont la valeur est reconnue. Il importe 
en effet que le dialogue ne soit pas le seul fait de petits 
groupes spécialisés et que, dans la mesure du possible, 
il interroge le sensus fidei du peuple des Églises. Le 
but visé est évidemment de parvenir un jour à la recons: 
titution de l’unanimité de la foi chrétienne, unanimité 
qui n’est pas synonyme d’uniformité dans les discours 
théologiques. 

En ce qui concerne la méthode, il convient de dis- 
tinguer le dialogue bilatéral et le dialogue multilatéral. 
La première méthode est privilégiée par le Secrétariat 
pour l'Unité des chrétiens (cf. Réflexions et suggestions 
concernant le dialogue oecuménique, dans Documentation 
catholique, t. 67, p. 876-882). Elle correspond mieux 
à ce qu'est l’Église catholique et permet d’avancer 
avec plus de précision entre deux partenaires bien au 
clair sur les points qui les séparent encore. La seconde 
méthode a été adoptée par la Commission Foi et Consti- 
tution du Conseil œcuménique des Églises. Elle consiste 
à mener en commun avec toutes Les Églises participant 
au Conseil un travail qui prend en compte toute la 
diversité des positions respectives. Ces deux méthodes 
sont en réalité complémentaires. Il y a d’ailleurs une 
communication constante des meilleurs résultats obte- 
nus qui constituent une sorte de fonds commun. 

Voici la liste, arrêtée en 1984, des principales ins- 
tances et organismes de dialogue doctrinal, ainsi que des 
déclarations ou documents qu’ils ont publiés : 

4) Les autorités d’Église. — Déclaration commune 
entre le pape Paul vr et le patriarche Athénagoras 
pour la levée des anathèmes entre Rome et Constanti- 
nople (7-12-1965; Documentation catholique — DC, 
t, 63, 1966, p. 67-69). — Déclaration commune entre 
Paul vr et le D' Ramsey, archevêque de Cantorbéry, 


| pour l'inauguration du dialogue théclogique (24-3- 


1966, ibidem, p. 682). — Déclaration commune entre 
Paul vi et le patriarche Shenouda 111 d’Alexandrie 
concernant en particulier la confession de foi chris- 
tologique {10-5-1973; DC, t. 70, 1973, p. 515-516). — 
Déclaration commune du pape Paul vi et du patriarche 
syrien Mar Ignatius Jacoub nr (25-10-1971; Service 
d'information, bulletin du Secrétariat pour l'Unité, 
Rome, 1972, n. 46, p. 5). — Déclaration commune entre 
Paul vi et le D' Coggan, archevêque de Cantorbéry 
(29-4-1977; DC, t. 74, 1977, p. 458-460). — Déclaration 
commune du pape Jean-Paul 11 et du patriarche Dimi- 
trios 17 pour l'ouverture du dialogue théologique 
catholique-orthodoxe (30-11-1979; DC, t. 76, 1979, 
p. 1061). 


2) Les commissions mixtes internationales, bilatérales 
{éventuellement trilatérales), établies par l’Église catholique 
(Secrétariat romain pour l’unité des chrétiens) et d’autres 
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Églises ou Communautés ecclésiales : a) Commission anglicane- 
catholique romaine (ARCIC) : Déclaration commune sur la 
doctrine eucharistique (Windsor, 7-9-1971; DC, t. 69, 1972, 
p. 86-89); — Ministère et ordination, déclaration commune 
sur la doctrine du ministère (Cantorbéry, 1973; DC, t. 70, 
1973, p. 1063-1066}; — Déclaration commune sur l'autorité 
dans l’Église (Venise, 1976; DC, t. 74, 1977, p. 118-124); — 
Doctrine eucharistique; Ministère et Ordination : Élucidations 
(Salisbury, 1979; DC, t. 76, 1979, p. 734-739); — Rapport 
final de la Commission : The Final Report, Londres, 1982 
(cf. DC, t. 79, 1982, p. 196). 

b) Commission évangélique luthérienne (Fédération luthé- 
rienne mondiale)-catholique romaine : Rapport de Malte (Malta 
Bericht) sur le thème « l'Évangile et l'Église » (Malte, 1971, 
publié le 9-2-1972; DOC, t. 69, 1972, p. 1070-1081}; — Le repas 
du Seigneur (1978; DC, t. 76, 1979, p. 19-80); — Voies vers la 
communion (1980; DC, t. 78, 19814, p. 76-89); — Das Geistliche 
Amt in der Kirche, Paderborn, 1981. 

c) Commission tripartite entre la Fédération luthérienne 
mondiale, l'Allionce réformée mondiale et le Secrétariat pour 
l'Unité des chrétiens de l'Église catholique romaine: La théo- 
logie du mariage et les problèmes des mariages mixtes (Venise, 
1976, publié fin 4977; DC, t. 75, 1978, p. 157-172). 

d) Commission de dialogue entre l'Alliance réformée mon- 
diale et le Secrétariat romain pour l'Unité des chrétiens : La pré- 
sence du Christ dans l’Église et dans le monde (mars 1977; 
DC, t. 75, 1978, p. 206-223). — Une seconde phase de dialogue 
doctrinal est actuellement programmée. 

e) Commission de dialogue entre méthodistes et catholiques : 
Rapport de Denver traitant des thèmes suivants : Chrétienté 
et monde d’aujourd’hui, spiritualité, le foyer et la famille 
chrétienne, l’eucharistie, le ministère et l’autorité, approuvé 
par le Conseïl méthodiste mondial et le Secrétariat romain 
pour l'unité (1971; Service d’information, du Secrétariat pour 
V'Unité, n. 21, éd. anglaise); — Rapport de Dublin, traitant 
des mêmes thèmes et du témoignage commun et du salut, 
approuvé par les mêmes instances (1976; ibidem, n. 34, éd. 
anglaise). 

f) Dialogue entre le Secrétariat romain pour l'Unité des 
chrétiens et les dirigeants de certaines Églises pentecôtistes 
et des membres du mouvement pentecôtiste dans les Églises pro- 
testanies et anglicanes: Rapport final sur le baptême dans 
l'Esprit saint et le baptême, l'initiation chrétienne et le don de 
l'Esprit, l’Écriture et la tradition, le renouveau charismatique, 


le culte public, le discernement des esprits, la prière et la 


louange (1976; DC, t. 73, 1976, p. 983-987). 
g) Commission entre l’Église catholique et l'Église copte 
orthodoxe: Rapport commun concernant la christologie, les 
points théologiques à étudier encore, et certains problèmes 
concrets (Le Caire, mars 1974; DOC, t. 72, 1975, p. 78-80). 

h) Conversations entre représentants de l’Église catholique et 
de l’Église orthodoxe russe: Communiqué conjoint sur la doc- 
trine sociale de l’Église catholique romaine (Léningrad, 15- 
42-1967; DC, t. 65, 1968, p. 187-190); — Rencontre de Bari 
sur le rôle du chrétien dans la société en développement {décem- 
bre 1970; DC, t. 68, 1971, p. 713); — Communiqué conjoint 
sur la 3° rencontre (Zagorsk, juin 1973), dont le thème était 
« l’Église dans le monde en transformation » (DC, t. 70, 1978, 
p. 775-779); — Communiqué conjoint sur la 4e rencontre dont 
le thème était « La proclamation chrétienne du salut dans un 
monde en transformation » (Trente, juin 1975; DC, t. 72, 1975, 
p. 706-707); — Communiqué conjoint sur la 5e rencontre dont 
les thèmes étaient « Églises locales et Église universelle », « Le 
rôle de la femme dans l'Église », « Dialogues bilatéraux et 
multilatéraux » (Odessa, mars 1980; DC, t. 77, 1980, p. 659). 

Réflexions de théologiens orthodoxes et catholiques sur les 
ministères (Chambesy, décembre 1977; DC, t. 75, 1978, p. 262- 
265). — Constitution de la commission mixte catholique- 
orthodoxe pour le dialogue théologique, par Jean-Paul «1 
et le patriarche Dimitrios 1 (novembre 1979; DC, t. 76, 1979, 
p. 4061-1062); première rencontre tenue à Patmos et à Rhodes 
{fin mai-début juin 1980; DC, t. 77, 1980, p. 702-706). 


3) Commissions mixtes internationales, bilatérales, établies 
entre des Églises ou des Communautés ecclésiales autres que: 
l'Église catholique. —— a) Conversations entre luthériens et 


réformés en Europe: arrivent en 1971 à une formule de Concorde, 
qui porte le nom de la localité suisse de Leuenburg; en décem- 
bre 1972, quinze Églises avaient donné leur accord de principe 
au texte de Concorde (cf. Service æœcuménique de presse et d’in- 
formation — SOEPI, Genève, 9-12-1972). 

b) Quant aux dialogues entre anglicans et luthériens, entre 
les Églises orthodoxes et les anciennes Églises orientales, 
entre anglicans et orthodoxes, entre vieux-catholiques et ortho- 
doxes, entre luthériens et orthodoxes, entrecongrégationalistes 
et presbytériens, ils sont mentionnés dans l’ouvrage de N. 
Ehrensstrom et G. Grassmann, Confessions in Dialogue. À 
Survey of bilateral Conversations among World Confessional 
Families (1962-1971), Genève, 1972. .— Cf. le rapport des 
trois sous-commissions de la commission mixte anglicans- 
orthodoxes sur le mystère de l’Église, la participation à la 
grâce de la Trinité et la tradition {DC, t. 79, 1982, p. 52-54), 
— Communiqué final de la rencontre de la commission mixte 
orthodoxes-luthériens (ibidem, p. 56-57). 


4) Les commissions de dialogue multilatéral, au plan inter- 
national. — La commission « Foi et Constitution » du Conseil 
œcuménique des Églises (créée en 1927; devenue en 1954 com- 
mission spéciale du GOE; depuis 1968, neuf théologiens 
catholiques en font officiellement partie et y travaillent avec 
anglicans, orthodoxes et protestants) a élaboré trois documents 
sur le baptème, l’eucharistie et le ministère (Foi et constitu- 
tion — Conseil œcuménique, La réconciliation des Églises: 
baptême, eucharistie, ministère, Taizé, 1974). Ces documents, 
envoyés pour examen aux Églises membres, sont actuellement 
Pobjet d’une procédure de révision en vue de leur proposition 
définitive. 

Le « Groupe mixte de travail entre le Conseil œcuménique 
des Églises et l’Église catholique » : Document de travail sur le 


dialogue œcuménique (1967; DO, t. 65, 1968, p. 145-154); —. 


Témoignage commun et prosélytisme de mauvais aloi (document 
d'étude) (1970; DC, t. 67, 1970, p. 1077-1081); — Catholicité 
et Apostolicité (document d’étude) (mai 1970, publié en janvier 
1971; DC, t. 68, 1971, p. 273-284); — Les types de relations 
entre l’Église catholique romaine et le Conseil œcuménique des 
Églises (1970, publié en 1972; DC, t. 69, 1972, p. 759-777); — 
4e rapport officiel du groupe mixte de travail (analyse de situa- 
tion et orientations d'avenir) (1975; DC, t. 73, 1976, p. 159- 
165}; — Le témoignage commun des chrétiens, document de 
travail (1981; DC, t. 78, 1981, p. 450-458). 


5) Les commissions de dialogue établies au plan national. — 
La liste suivante est intentionnellement très sélective. 

Aux U.S.A. : « Commission luthérienne-catholique » : The 
Eucharist: À Lutheran-Roman Catholic Statement (1967; cf. 
Lutherans and Catholics in Dialogue, t. 3 : The Eucharist as 
Sacrifice, Published jointly by U.S.A. National Committee 
of the Lutheran World Federation and the Bishops”. Committee 
for Ecumenical and Interreligious Affairs, 1967); — Æucha- 
rist and Ministry : À Lutheran-Roman Catholic Statement (1970; 
cf. Lutherans and Catholics in Dialogue, t. 4 : Eucharist and 
Ministry,. ibidem, 1970). — Papal Primacy and the Universal 
Church (cf. Lutherans and Catholics in Dialogue, t. 5, éd. par 
Paul GC. Empie et T. Austin Murphy, Minneapolis, 1974). — 
Teaching Authority and Infallibility in the Church (t. 6, 1978). 

En France, « Comité mixte catholique-protestant » : Décla- 
ration sur les problèmes dits de « l’intercommunion » et 
Réflexions et questions touchant la « communicatio in sacris » 
soumises aux responsables et aux théologiens de l’Église catho- 
lique et des Églises de la Réforme en France (Paris, 1969); 
— Déclaration commune sur le baptême et accord doctrinal 
sur le mariage (1972; DC, t. 70, 1978, p. 22-24); — Célébration 
œcuménique des baptêmes d'enfants (1975; DOG, t. 72, 1975, 
p. 318-320). 

En Belgique, « Commission interconfessionnelle » : Décla- 
ration de reconnaissance interecclésiale du baptême (1971; 
DC, t. 69, 1972, p. 35-37). — Etc. 


6) Dialogues menés par des groupes privés. — Le « Groupe des 
Dombes » (fondé en 1937 par l'abbé Paul Couturier) : Vers 
une même foi eucharistique? Accord entre catholiques et protes- 
tants (sept. 1971; Taizé, 1972; cf. DC, t. 69, 1979, p. 334-337); — 
Pour une réconciliation des ministères. Éléments d'accord entre 
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catholiques et protestants (sept. 1972; Taizé, 4973; cf. DC, t. 70, 
1973, p. 132-137), — Le ministère épiscopal. Réflexions et pro- 
positions sur le ministère de vigilance et d'unité dans l’Église 
particulière (sept. 1976; Taizé, 1976; cf. DC, t. 74, 1977, p. 10- 
18); — L'Esprit Saint, l’Église et les Sacrements (sept. 1979; 
Taizé, 4979; cf. DC, t. 77, 1980, p. 421-436). 

Groupe de pasteurs et de prêtres à Lyon : Propositions sur 
le baptême (1972; Unité chrétienne, n. 29, fév. 1973, p. 12-20). — 
Etc. ; 


20 Quant au coNTENU DU DIALOGUE, la liste qui 
précède permet de s’en faire une idée assez exacte. 
On aura remarqué d’abord que le dialogue entre les 
Églises d'Occident marque une avance réelle (et para- 
doxale au regard de la nature du contentieux) sur le 
dialogue entre les Églises d'Orient et d'Occident. Le 
dialogue porte rarement sur les articles fondamentaux 
du Symbole de foi, Trinité et Christologie, considérés 
comme acquis entre les partenaires. En Occident, le 
contentieux sur la justification par la foi semble, 
pour l'essentiel, clos. Le dialogue porte donc avant tout 
sur les questions d’ecclésiologie et de sacramentaire : 
mystère et structure de l’Église, Évangile et Église 
{« Écriture et Tradition »}, Esprit et Église, apostolicité 
et unité de l’Église, l’autorité dans l’Église (épiscopat), 
doctrine sociale de l’Église, etc.; baptême, eucharistie 
{avec la diffñcile question de lhospitalité eucharistique), 
ministères et ordination (sacerdoce), mariage. Une ten- 
dance plus récente fait maintenant aborder le pro- 
blème du ministère d'unité de l’Église universelle. Un 
trait assez remarquable est la convergence des thèmes 
abordés dans des dialogues différents et indépendants : 
par exemple la démarche de la Commission anglicane- 
catholique romaine est tout à fait parallèle à celle du 
Groupe des Dombes, alors qu'aucune communication 
n’a eu lieu entre les participants de l’une et de l’autre. 

39 ÉVALUATION PROVISOIRE. — Toute évaluation des 
résultats du dialogue doctrinal ne peut être que pro- 
visoire, puisque celui-ci demeure en cours. Certains sont 
tentés d’en donner un constat d’échec sous prétexte 
qu’il n’a pas encore tout résolu. La vérité est au con- 
traire que des progrès considérables ont été réalisés, 
mais que beaucoup de ceux-ci ne produisent pas encore 
leurs effets dans la vie des Églises, du fait des problèmes 
encore pendants. Il ne peut s’agir que d’une œuvre de 
longue haleine : des contentieux multiséculaires ne 
peuvent être résolus en l’espace de quelques années. 

Notons d’abord que ces nombreux dialogues sont le 
signe d’une situation décidément nouvelle : l’ère de la 
controverse est révolue. La théologie a accompli une 
sorte de révolution à l’égard d’elle-même, révolution 
qui est un acte de conversion. La controverse avait 
pour effet de durcir les positions, voire de nourrir 
le contentieux à travers des processus inconscients 
d'autojustification. Elle avait tendance à bloquer le 
domaine des positions théologiques qui peuvent 
admettre une légitime diversité sur celui des affirma- 
tions elles-mêmes de la foi qui requièrent l’unanimité. 
Incontestablement l’esprit de charité et l’a priori de 
bienveillance qui président aux nouveaux dialogues 
permettent une meilleure approche de la vérité. C’est 
ainsi que nombre de faux problèmes ont été clarifiés 
par une meilleure appréciation de toutes les diversités 
qui ne sont pas des contradictions et qui sont le fait 
normal de traditions historiques et culturelles dans 
le domaine de l’affectivité religieuse, de la vie liturgique, 
de la spiritualité et aussi de la thématisation théolo- 

gique. N’en prenons qu’un exemple : le problème dog- 
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matique de la justification par la foi peut être considéré 
comme résolu, même si ses expressions théologiques 
restent fort différentes et s’il est loisible à tout théolo- 


-gien de critiquer des systématisations qui ne lui parais- 


sent pas correctes. 

Les thèmes qui ont connu les progrès les plus décisifs 
sont ceux du rapport entre Évangile et Église, c’est-à- 
dire aussi entre Écriture et Tradition, de l’apostolicité 
de l’Église et des sacrements. La reconnaissance de la 
validité des baptêmes est générale entre grandes confes- 
sions. La notion de mémorial sacrificiel, biblique et tra- 
ditionnelle, a permis une approche réconciliée du rap- 
port entre l’eucharistie et le mystère de la croix. La 
mise en valeur de l’épiclèse rend possible une meilleure 
compréhension de la présence réelle (le principal pro- 
blème demeurant à ce sujet celui de la permanence de 
cette présence après la célébration). Dans le domaine 
des ministères, les convergences grandissent : la fonc- 
tion structurelle dans l’Église du ministère ordonné, 
son apostolicité, le don de l'Esprit à l’Église qu’il 
constitue sont des données de plus en plus largement 
admises. Même l’épiscopat devient aujourd’hui l’objet 
d’une réflexion œcuménique très attentive. Il reste que 
la question des ministères demeure aujourd’hui l’obs- 
tacle le plus considérable sur la voie de l’unité. Car il ne 
peut suflire de retrouver en la matière des convictions 
communes : il faut les traduire dans les faits à travers 
des décisions et des actes ecclésiaux de réconciliation, 
qui ne peuvent être le fruit que d’une profonde conver- 
sion du corps des Églises. Ce seuil, celui de l’irréversible, 
est incontestablement difficile à franchir. 

Certains principes président de plus en plus au dia- 
logue : par exemple, celui de l’ordre ou de la « hiérar- 
chie » des vérités de la doctrine catholique, « en raison de 
leur rapport différent avec les fondements de la foi 
chrétienne » reconnu par Vatican 11 (UR, n. 11). Dans le 
même esprit, on a pu parler des principes de « concen- 
tration christologique » et de « concentration dogma- 
tique » (cf. J. de Baciocchi, Accords des Dombes et théo- 
logie œcuménique, dans Jstina, 1974, n. 2, p. 160-179). 
Ou encore le principe de la solution d’un conflit passe 
par la purification et la correction d’une visée unila- 
térale ou partielle, et par l'intégration de données en 
tension, car il s’agit de « faire droit à toutes les exigences 
foncières et imprescriptibles, dans une vérité commune 
qui n’est pas en arrière, mais en avant de nous, dans un 
christianisme plus pur, spirituellement et intellectuel- 
lement plus exigeant, plus équilibré aussi » (p. 165). 

Le rôle des facteurs culturels et historiques dans la 
division est également mieux appréhendé. L’appel à 
lPhistoire permet de relativiser ou de situer certaines 
questions et de cerner avec plus de précision le rapport 
entre le langage de la foi et la réalité visée par ce lan- 
gage. Il permet de se libérer du carcan de certaines 
expressions trop chargées de polémique et de s’en- 
gager dans lélaboration, toujours risquée, d’un langage 
nouveau au service d’une foi exprimée en commun. 
L'approche exégétique de l’Écriture passe par des pro- 
cédures de plus en plus généralement admises. La réfé- 
rence enfin à la « tradition indivise » de l’Église des 
Pères intervient de manière particulièrement féconde. 


Parmi les meilleurs résultats du dialogue doctrinal, il faut 
aussi compter les traductions œcuméniques de la Bible. La 
traduction en langue française (TOB, Nouveau Testament, 
Paris, 1972; Ancien Testament, 1975) a mis à contribution de 
nombreux spécialistes de l’Écriture, issus de la francophonie. 
Par sa qualité et la richesse de ses notes, elle constitue un acte 
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de foi commune. On connaît la traduction liturgique du Pater. 
Par contre la traduction œcuménique des Symboles des Apô- 
tres et de Nicée-Constantinople a achoppé il y a quelques 
années, en particulier sur l'expression de « l'Église catholique ». 
Mais en même temps se fait sentir Fopportunité de l’élabora- 
tion de confessions de foi communes {cf. J.-M. Tillard, Vers 
une profession de foi commune, DC, t. 75, 1978, p. 988-992). 

Voir Théologiens au service de l'unité, dans Unité des chré- 
tiens, n. 31, juillet 4978. Nous nous sommes inspiré de ce 
numéro, en particulier de l’article de J. Desseaux, p. 15-20. 


2. LA VIE DES ÉGLISES : RÉALISATIONS COMMUNES. — 
Le dialogue doctrinal, pour indispensable qu’il soit, ne 
peut suffire à lui seul à la reconstitution de l’unité. 
Il est lui-même ordonné à la vie ecclésiale, dont il est 
d’ailleurs un élément. Il s’inscrit aujourd’hui dans un 
réseau de relations et de réalisations œcuméniques qui 
intéressent la vie concrète des Églises et se manifestent 
par une gamme d'activités tous les jours plus large. 
Nous ne pouvons ici que présenter de manière suc- 
cincte les principales d’entre elles : 

49 PRIÈRE ET LITURGIE. — Depuis l'initiative de 
l'abbé P. Couturier, la semaine de prière pour l’unité des 
chrétiens (17-24 janvier) est devenue un rendez-vous 
annuel fréquenté par de nombreuses confessions. Elle 
donne lieu à des célébrations, échanges de prédication, 
conférences, campagnes d’action caritative, toutes acti- 
vités qui ont tendance à s’élargir au-delà de cette unique 
semaine. La prière publique ou privée (retraites œcu- 
méniques) en commun est sous-tendue par l'inspiration 
de l’œcuménisme spirituel qui vient de l’abbé Couturier 
et du P. Maurice Villain (cf. les réseaux de prière du 
« monastère invisible »). Les communautés religieuses 
sont, elles aussi, un élément de dynamique œcuménique 
par leur prière, leurs initiatives et les informations 
dont elles se font des relais actifs. Du côté protestant, 
on sait le rôle de la communauté de Taizé, des diaco- 
nesses de Reuilly en France, des communautés de 
Grandchamp et d'Étoy en Suisse, pour ne citer que 
quelques exemples marquants. Il est remarquable qu’il 
existe déjà des communautés religieuses inter-confes- 
sionnelles (Taizé et Étoy). Du côté catholique, ne men- 
tionnons que quelques lieux français : les Domini- 
caines de Pellevoisin, le monastère bénédictin du Bec 
Hellouin, l’abbaye cistercienne des Dombes. Au plan 
paroissial, on assiste souvent, là où le service mutuel ou 
le simple bon sens le requièrent, à l’usage commun de 
la même église par les communautés catholique et 
protestante, mais aussi à la construction de lieux de 
culte communs (par exemple le centre œcuménique 
de Vars). 

20 LA VIE SACRAMENTELLE. — De la prière liturgique 
commune à la célébration des sacrements le pas semble 
facile à franchir. Et pourtant là gît le point délicat de 
l'avancée œcuménique, car il met en cause le rapport 
entre sacrements et foi, sacrements et Église, et donc 
sacrements et unité. Les traditions orthodoxe et catho- 
lique ont toujours posé le principe du refus de toute 
« communicatio in sacris » avec des chrétiens n’apparte- 
nant pas à la même Église. La requête protestante est 
tout autre : elle voudrait que l’hospitalité sacramentelle 
et particulièrement eucharistique soit pratiquée de 
manière assez générale entre tous ceux qu’unit un même 
baptême. Ces positions divergentes reposent sur des 
conceptions très différentes du mystère de l’Église 
visible. Mais aussi la dynamique de rapprochement 
contribue à faire ressentir de manière plus douloureuse 
les signes de la division qui demeure. Une situation de 


tension est ainsi créée dans le domaine sacramentel, 
qui invite à des discornements nouveaux et amène un 
certain nombre de pratiques dont il nous faut faire le 
point. 

En France depuis quelques années, le baptême des 
enfants de foyers mixtes donne lieu à des célébrations 
dont on cherche à souligner la portée œcuménique. Il 
demeure entendu qu’il ne peut y avoir de baptême, 
et donc d’incorporation au Christ, sans une incorpo- 
ration à une communauté ecclésiale visible. C’est donc 
le ministre d’une Église confessionnellement située qui 
accomplit le geste sacramentel au nom de celle-ci et 
reçoit l’enfant dans sa communauté. Mais les foyers 
mixtes demandent avec insistance que lunicité du 
baptême chrétien soit concrètement exprimée par 
la participation du ministre de l’autre Église à la célé- 


“bration, par la prise en charge spirituelle de l’enfant 


au sein des deux communautés, voire par l’inscription 
du baptême dans un registre de report de l’Église qui 
ne l’a pas célébré (cf. sur cette question la note du 
Comité mixte catholique-protestant en France : Célé- 
bration œcuménique des baptêmes d'enfants, DC, t. 72, 
1975, p. 318-320). 

Les mariages mixtes deviennent de plus en plus nom- 
breux (en France ils concernent en moyenne 80 % des 
mariages dont ont à connaître les pasteurs protestants). 
Ils ne sont plus considérés comme des exceptions 
dangereuses concédées à regret. La discipline catho- 
lique s’est assouplie depuis Vatican 11 : la dispense de 
forme canonique peut être accordée pour raison sérieuse 
et les anciennes « cautions » ont fait place à une décla- 
ration d'intention beaucoup plus nuancée et rédigée par 
les intéressés. La célébration, tout en maintenant la 
responsabilité prioritaire d’un ministre, peut associer 
lPautre à la prière et à la prédication. Elle intervient 
d’ailleurs le plus souvent au terme d’une préparation 
pastorale menée avec les deux ministres des Églises 
intéressées et dans les meilleurs cas débouche sur l’en- 
gagement des époux à vivre un approfondissement de 
leur vie chrétienne et une démarche œcuménique au 
sein de groupes de foyers mixtes. 


Documents récents : Paul vi, Motu proprio Matrimonia mixta 
établissant les normes relatives aux mariages mixtes, DO, t. 67, 
1970, p. 452-455. — Les mariages mixtes. Nouvelles disposi- 
tions pour les diocèses de France, approuvées par l’Assemblée 
plénière de l’Épiscopat français (Lourdes, octobre 1970), DC, 
t. 67, 1970, p. 1123-1132. — Pastorale commune des foyers 
mixtes. Recommandations de l’Église Catholique et des Églises 
Luthériennes et Réformées en France (nouvelle édition, 4977). 
— Textes regroupés avec d’autres documents confessionnels 
et interconfessionnels français et suisses sous le titre Docu- 
ments des Églises. Quinze ans de pastorale, dans la revue Foyers 
mixtes, n. 37-38, oct.-déc. 1977; janv.-mars 1978. 


39 L’HOSPITALITÉ EUCHARISTIQUE. — Depuis une 
quinzaine d’années, la question de lhospitalité eucha- 
ristique est devenue un point crucial dans les relations 
œcuméniques. La tradition orthodoxe est actuellement 
la plus ferme dans le refus, en raison du sens plénier 
qu’elle a toujours donné à l’eucharistie. Celle-ci est en 
effet la « manifestation du mystère de la présence réelle 
du Christ dans son Corps qu’est l'Église, et par consé- 
quent de la présence réelle de l’Église tout entière en 
tous temps et en tous lieux dans chaque eucharistie » 
(B. Bobrinskoy, Intercommunion: intransigeance ou 
générosité, est-ce le vrai dilemne?, dans Unité des Chré- 
tiens, n. 36, 1979, p. 41). Cette conviction doctrinale et 
spirituelle n’interdit toutefois pas des attitudes pra- 
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tiques d’ « économie » dans des situations locales données 
où le discernement exercé dans la charité conduit à 
une ouverture, 

La position catholique peut être résumée par ce 
texte de Vatican ir : « Deux principes règlent princi- 
palement cette communicatio : exprimer l'unité de 
l'Église; faire participer aux moyens de grâce. Elle est, 
la plupart du temps, empêchée du point de vue de 
l'expression de l’unité; la grâce à procurer la recom- 
mande quelquefois » (UR, n. 8). Le directoire pour les 
questions œcuméniques applique ce principe de manière 
différenciée. Avec les frères orientaux qui ont gardé 
la plénitude des sacrements, la communicatio in sacris 
peut être permise et parfois recommandée ({n. 39-54), 
en respectant l’avis des autorités de leurs Églises (jus- 
qu'ici seul le patriarcat de Moscou a accepté d'admettre 
des catholiques aux sacrements, DC, t. 67, 1970, p. 293; 
décision qui a soulevé quelques protestations au sein 
de l’Orthodoxie, DC, ibidem, p. 898). Avec les frères 
séparés des Églises d'Occident, le texte du directoire est 
sensiblement plus restrictif : il envisage leur accès aux 
sacrements catholiques « en péril de mort ou en cas 
d’urgente nécessité (dans la persécution, dans les 
prisons), si le frère séparé ne peut accéder au ministre 
de sa propre Communion et s’il demande spontanément 
les sacrements au prêtre catholique, pourvu qu'il 
exprime une foi conforme à la foi de l’Église catholique 
quant à ces sacrements, et qu’il soit dans les disposi- 
tions voulues. Dans les autres cas de telle ou telle néces- 
sité urgente, que l’Ordinaire du lieu ou ia Conférence 
épiscopale décide. Quant au catholique, dans des cir- 
constances semblables, il ne peut demander ces sacre- 
ments qu’à un ministre qui a reçu validement le sacre- 
ment de l’Ordre » {n. 55). Depuis lors, plusieurs inter- 
ventions du Secrétariat romain pour l'unité sont reve- 
nues sur ces principes fondamentaux. 


Documents romains : Vatican 11, Décret Unitatis redinte- 
gratio sur l’œcuménisme, n. 8. — Secrétariat pour l'unité des 
chrétiens, Directoire pour l'exécution. n. 38-63, DC, t. 64, 1967, 
p. 1086-1090. — Note du Secrétariat pour l'unité des chrétiens 
sur l'application du Directoire œcuménique, DOG, t. 65, 1968, 
p. 1860-1861. — Déclaration sur la position de l’Église catho- 
ligue en matière d’eucharistie commune entre chrétiens de dif- 
férentes confessions, DO, t. 67, 1970, p. 113-115. — Jnstruc- 
tion sur les cas d'admission des autres chrétiens à lacommunion 
eucharistique dans l’Église catholique, DO, t. 69, 1972, p. 708- 
711. — Note sur certaines interprétations de l'instruction sur les 
cas particuliers d'admission des autres chrétiens à la communion 
eucharistique dans l’Église catholique, DC, t. 70, 4973, p. 1005- 
1006. 

Documents français: Comité mixte catholique-protestant, 
Déclaration sur les problèmes dits de « l’intercommunion », cité 
supra. — L'hospitalité eucharistique pour les foyers mixtes, 
Directives de Mgr Elchinger aux fidèles de Strasbourg, DC, 
t. 70, 1973, p. 161-169. 

Bibliographie : Cardinal Paul Gouyon, L’intercommunion 
est-elle possible?, Paris-Fribourg, 1976. — Mgr A. Le Bourgeois, 
A propos de la situation œcuménique en France. Quelques pro- 
blèmes majeurs. La responsabilité des évêques, dans Unité des 
chrétiens, n. 34, 1979, p. 41-45. 


La position protestante est toute différente. Elle a 
été exprimée une première fois en France dans l’ordre 
du jour du Synode national d’Orthez en 1963 : « Pour 
mieux manifester cette Église ouverte aux hommes, 
nous nous réjouissons d’accueillir à la communion du 
Seigneur tous ceux qui, membres ou non de notre 
Église, veulent s’en approcher en discernant dans la 
Cène le corps et le sang du Christ ». Le contexte de cette 


décision ne lui faisait d’ailleurs pas envisager à l’époque 
la réciprocité. Par la suite, la perspective a été élargie 
au nom de la conviction théologique que la table du 
Seigneur n’appartient pas aux Églises et qu’il apparaît 
impossible d’édicter des règlements pour interdire 
ou autoriser la participation à lPeucharistie. Le véri- 
table problème est celui de la reconnaissance de la 
vérité et de la validité des eucharisties célébrées dans les 
Églises respectives. Comme les Églises issues de la 
Réforme reconnaissent désormais la vérité de l’eucha- 
ristie catholique, des demandes répétées et de plus en 
plus instantes ont été exprimées, soit de la part des 
autorités, soit de la part de chrétiens personnellement 
engagés dans la tâche œcuménique, afin d’être admis à 
communier à la table eucharistique de l’Église catho- 
lique. Dans une perspective de réciprocité, l'invitation 
adressée aux catholiques à communier à la Cène pro- 
testante se fait de plus en plus pressante. Outre ceux 
déjà évoqués, cette dernière forme d’hospitalité eucha- 
ristique pose un problème nouveau, puisque le Concile 
de Vatican 11 estime que « en raison surtout de l’ab- 
sence du sacrement de l’ordre, {ces Églises) n’ont pas 
conservé la substance propre et intégrale du mystère 
eucharistique » (UR, n. 22). 


La même requête a été exprimée par M. A. Chevallier au 
pape Jean-Paul 11 lors de la rencontre de ce dernier avec les 
autorités non catholiques en France le 31 mai 1980 : « Est-il 
légitime de refuser l’accès à la table du Seigneur à ceux qui n’en 
partagent pas totalement les définitions doctrinales? ... La 
séparation des chrétiens, lorsqu'il s’agit de recevoir humble- 
ment le don du Christ, apparaît incompréhensible et insup- 
portable à des fidèles toujours plus nombreux, en particulier 
aux jeunes générations. Comment pouvons-nous arrêter la 
générosité de Dieu aux limites de nos interprétations? » (DC, 
t. 77, 1980, p. 658). 


Pour se faire une idée exacte de la question, il ne 
suffit pas de préciser les positions encore très diver- 
gentes des Églises, il importe de prendre aussi en compte 
la qualité spirituelle du désir ressenti avec force par de 
nombreux chrétiens de poser le signe d’une communion 
eucharistique au-delà des frontières visibles de leur 
Église. 11 y a d’abord le cas des foyers mixtes qui sup- 
portent très douloureusement de ne pouvoir, malgré 
leur mariage chrétien, participer à la même célébration 
eucharistique, surtout en certaines solennités marquan- 
tes. Il y a aussi celui des groupes œcuméniques qui, 
après un long cheminement de réflexion dans la foi 
eucharistique, désirent vivre comme une grâce et un 
don certaines expériences d’hospitalité, dans l’espé- 
rance de l’unité à venir. Ces désirs ont donné lieu ici 
ou là à des excès, à des eucharisties dites « sauvages », 
voire à quelques cas d’inter-célébrations. II y a aussi là 
un risque réel de relativisme ecclésial, qui est le fait de 
ceux qui estiment que la séparation des Églises, dans 
l’état actuel des choses, n’a plus de raison d’être. De 
fait, dans la mentalité culturelle contemporaine, la 
position protestante entraîne assez spontanément 
l'adhésion, alors que les convictions orthodoxe et catho- 
lique, fondées sur une ecclésiologie plus exigeante, 
sont beaucoup plus diffciles à justifier. Mais, quoi 
qu’il en soit des ambiguités incontestables des requêtes 
d’hospitalité eucharistique, il n’est pas possible de les 
rejeter purement et simplement sans se demander dans 
quelle mesure elles sont habitées par l'Esprit qui pousse 
à l'unité. 

Proposons pour finir quelques critères catholiques 
qui tiennent compte à la fois de la position de fond des 
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Églises et de la situation œcuménique actuelle en ce 
qu’elle a de meilleur. L’hospitalité eucharistique ne 
peut en aucun cas constituer une solution générale 
sur la voie de l'unité. Elle ne saurait donc devenir 
une habitude, moins encore une mondanité religieuse. 
Elle est parfois possible à titre de geste exceptionnel, 
ayant valeur d’anticipation de la communion ecclé- 
siale à retrouver, et accompli dans la foi humble et la 
prière pour que l’eucharistie fasse l’Église une. Elle 
suppose et requiert, outre une foi commune au mystère 
eucharistique (à ne pas confondre avec l'expression 
théologique de cette foi), un authentique désir spirituel 
jailli soit d’une situation de nécessité extérieure, soit 
d’une nécessité plus intérieure consécutive à un engage- 
ment concret et responsable dans la marche vers l’unité. 
Elle doit être le fait enfin d’une décision de liberté 
prise en conscience, mais aussi en Église, à la lumière 
des directives générales et de la jurisprudence légitime 
auxquelles celles-ci donnent lieu. C’est pourquoi le 
discernement de la fécondité de ce qui se vit en la 
matière est encore en sursis. Cette fécondité dépendra 
de la vérité dans l'Esprit de la démarche de tous. 

40 ÉCHANGES INSTITUTIONNELS. — Les relations 
œæcuméniques entre les Églises ne sont plus occasion- 
nelles : elles sont devenues institutionnelles. La présence 
d’observateurs dans les grandes instances ecclésiales 
des diverses confessions est une réalité courante. Chaque 
confession a mis en place un organisme chargé de 
se pencher sur les questions œcuméniques et d’entrete- 
nir le dialogue. Dans beaucoup de pays, il existe des 
comités mixtes permanents, chargés de traiter des 
problèmes communs posés soit par les événements du 
monde, soit par les relations pastorales. Il existe ainsi 
en France trois comités mixtes : catholique-protestant, 
catholique-anglican, catholique-orthodoxe. Dans cer- 
tains endroits, de tels comités deviennent de véritables 
conseils d’Église, actuellement encouragés par le Secré- 
tariat romain pour l’unité. Les rencontres entre les 
autorités tendent à devenir régulières (cf. Secrétariat 
pour l'unité, La collaboration œcuménique au plan 
national, régional et local, DC, t. 72, 1975, p. 663-677). 

L'enseignement de la foi donne également lieu à des 
activités communes. Au plan théologique il existe à 
travers le monde plusieurs instituts œcuméniques. En 
France, c’est l’Institut supérieur des Études œcuméni- 
ques (ISEO), dépendant de l’Institut Catholique de 
Paris et auquel participent orthodoxes et protes- 
tants. Au plan paroissial, la collaboration pastorale 
s’étend à de nombreux domaines. Outre les échanges 
de prédication déjà signalés, on assiste à la mise en place 
de catéchèse largement commune, soit que des respon- 
sables locaux mettent en commun leurs ressources 
afin de dispenser une meilleure catéchèse aux enfants, 
soit que des foyers mixtes, très attentifs à ce que leurs 
enfants dépassent le plus possible la division confes- 
sionnelle, organisent dans leur premier âge une caté- 
chèse œcuménique. D’autre part, de nombreux jume- 
lages œcuméniques de paroisses ou de diocèses déve- 
loppent les relations entre chrétiens de confessions et de 
pays différents (par exemple, le jumelage de la cathé- 
drale Saint-Sernin de Toulouse et de la cathédrale angli- 
cane de Manchester). 

Plus ou moins reliés aux paroisses, de nombreux 
« groupes œcuméniques » se sont créés, dans lesquels des 
chrétiens, à travers des rencontres régulières, apprennent 
à se connaître, à s’aimer et à échanger sur la Bible et 
sur la foi. Parmi les plus actifs d’entre eux il faut 


compter les groupes de foyers mixtes qui, aidés de 
deux ministres, abordent les problèmes posés par 
leur vie de foi, leur vie conjugale et l'éducation de leurs 
enfants. Les foyers mixtes constituent un « tissu conjonc- 
tif entre les communautés chrétiennes » (R. Beaupère). 
Plus récemment le mouvement du renouveau (dit 
souvent « charismatique »}, d’origine américaine, s’est 


‘largement répandu en Europe pour devenir un lieu de 


rencontre dans la prière entre chrétiens séparés. 

Il n’est pas déplacé de parler ici des activités multi- 
formes de la communauté de Taizé : Taizé, pôle d’at- 
traction des jeunes et lieu de la célébration du Concile 
des jeunes, est devenu une quasi-institution œcumé- 
nique. La « dynamique du provisoire » du Frère Roger 
Schutz s'exprime dans une forme originale de vie 
religieuse, dans la formation spirituelle de tous ceux qui 
sont accueillis, dans la recherche théologique, et dans 
nombre d'initiatives internationales où le domaine de 
la charité n’est pas oublié. 


Signalons surtout trois revues qui permettent de suivre en 
France les différents aspects de la vie œcuménique : Unité dns 
chrétiens, revue fondée en 1971, qui présente des dossiers très 


documentés, — Unité chrétienne (Pages documentaires Uni- 
tas), — Foyers mixtes, revue fondée en 1969. 
5° ACTION CARITATIVE. — J’action Caritative. est 


depuis déjà longtemps et continue d’être aujourd’hui 
un lieu privilégié de témoignage évangélique donné en 
commun par les chrétiens encore séparés. Il s’agit aussi, 
en beaucoup de cas, d’une action pour la justice, là où 
les droits de l’homme sont méconnus pour des raisons 
raciales, économiques ou politiques. La liste des prises 
de position communes et des initiatives face à des situa- 


-tions inadmissibles ou à des urgences particulières est 


déjà longue. 

Action caritative et action pour la justice, aux fron- 
tières imprécises, s’exercent au plan international {aide 
au Tiers-monde, campagnes de solidarité à l’occasion 
de catastrophes, lutte contre la ségrégation raciale, 
etc.), au plan national (en France la CIMADE, orga- 
nisme d’origine protestante, est devenue uné réalité 
œcuménique, collaborant souvent avec le Secours 
Catholique}, et au plan local (aide aux migrants, aux 
vieillards, quêtes diverses, etc.). Plus récemment s’est 
constituée l’Association des chrétiens contre la torture 
(ACAT) qui, en liaison avec Amnesty International, 
multiplie les initiatives au profit de tous ceux qui sont 
victimes d'emprisonnement injustifié et de sévices, 
sous quelque régime que ce soit. Dans un autre domaine 
le service S.O.S.-Amitié, organisme de réponse au 
téléphone aux isolés et à tous ceux qui dans leur détresse 
ont besoin de la présence et du réconfort d’une voix 
amie, est lui aussi d’origine œcuménique. Nous ne 
pouvons ici qu’évoquer ce qui pourrait constituer un 
long chapitre des relations œcuméniques. 

A travers la trame multiforme de ces relations, -le 
tissu même d’un peuple de Dieu surmontant ses divi- 
sions se reconstitue maille à maille. Il ne s’agit pas 
encore d’une pleine communion, mais d’une symbiose 
grandissante qui représente une conversion radicale 
des attitudes. Autrefois les chrétiens divisés vivaient 
sous le régime de la séparation et pensaient : nous 
sommes avant tout séparés, bien qu’un certain fond 
chrétien nous unisse. Aujourd’hui « l’expérience de 
la génération actuelle est bien différente : elle prend 
conscience non de la désunion, mais de l’union, non de 
ce qui sépare, mais de ce qui unit... [1 y a là une nou- 





j 
1 
| 
l 
j 
| 
i 
| 
Î 
À 








velle expérience, un nouveau fait auquel la théologie 
doit réagir » (P. Duprey, dans Unité des chrétiens, n. 16, 
1974, p. 10). Cette nouvelle expérience pousse à faire 
ensemble tout ce qui peut l’être et désire donner une 
figure concrète à la part d’unité déjà retrouvée. Le 
langage officiel du pape Paul vi ne parlait-il pas des 
frères séparés comme de « ceux avec lequels ne nous 
unit pas encore une communion parfaite » (Message 
pascal de 1972, DC, t. 69, 1972, p. 352)? 

Cette symbiose grandissante ne doit pas donner 
l'illusion : des pas décisifs restent à franchir pour 
parvenir à la communion parfaite et à l’unité. Mais ces 
réalisations multiples donnent à l’œcuménisme sa 
chair et son sang. Sans elles, le mouvement œcumé- 
nique risquerait de rester une affaire cérébrale entre 
théologiens et une affaire de négociations entre auto- 
rités. Grâce à elles, il est action de l'Esprit dans l’en- 
semble du peuple de Dieu en devenir de conversion. 

Faut-il dès lors parler de stagnation? Il est certain 
que les dix années qui ont suivi Vatican 11 ont été mar- 
quées d’un enthousiasme et d’une espérance excep- 
tionnels. Tant de choses se sont passées, impensables 
quelques années plus tôt, qu’elles ont pu faire croire que 
l'unité était à portée de main et qu’elle se réaliserait 
dans l’espace d’une génération. Cela reste une vue 
humaine. On se rend compte aujourd’hui que la route 
risque d’être encore très longue. Un « tassement » est 
donc inévitable. Mais l’essentiel est ailleurs, dans la 
réalité prometteuse d’un mouvement qui vient de 
l'Esprit. Et ce mouvement est suffisamment avancé 
pour que, dès aujourd’hui, on s’interroge sur la figure 
que pourra prendre l’unité recomposée. 


3. PROSPECTIVE : LES MODÈLES D'UNITÉ. — Lunité 
sera un don de l'Esprit de Dieu et elle se réalisera « dans 
le temps et par les moyens que le Christ voudra », 
selon l'expression de l’abbé Couturier. Sa forme est 
donc encore aujourd’hui largement imprévisible. Mais 
le travail de l’homme consiste à s’ouvrir à cette action 
de Dieu et à une meilleure compréhension de sa volonté: 
c’est pourquoi une « futurologie » des modèles ou figures 
del'unité à venir n’est pas sans intérêt, car elle permet 
de lever beaucoup de confusions et de sortir de certaines 
illusions. Elle est déjà une invitation à la conversion. 
Suivant leurs traditions et leurs ecclésiologies respec- 
tives, en effet, les diverses Églises pensent encore l’unité 
de manière divergénte et ne mettent pas toujours les 
mêmes réalités sous les mêmes mots. 

Deux points semblent déjà clairs. D’abord l’image 
catholique classique du « retour au bercaïil » doit être 
écartée. Les frères séparés d’Orient et d'Occident ne 
peuvent l’accepter et l’Église catholique reconnaît 
qu'elle ne peut plus être la sienne. Elle suppose en effet 
que les torts sont tous du même côté et que seuls « les 


autres » ont à se convertir. Elle fait fi de l’histoire en: 


rêvant à un retour au statu quo ante, sans s’interroger 
sur la signification des schismes. Elle risque d’être 
l'expression d’une certaine volonté de puissance. 
L'unité à recevoir et à faire est en avant de nous tous 
et requiert l’humble conversion de tous. Le tournant de 
cette conversion a été largement amorcé du côté catho- 
lique à Vatican 11 et poursuivi par les gestes de Paul vi: 
sa demande de pardon aux frères séparés pour les fautes 
historiques de l’Église catholique, ses rencontres avec 
Athénagoras, son geste spontané de baiser les pieds du 
représentant du patriarche Dimitrios. 

Un second point rassemble aussi un large consensus : 
l’unité à rechercher n’est pas l’uniformité. Elle n’exige 


677 AUJOURD'HUI 678 


pas la normalisation des formes d’organisation, des 
traditions liturgiques, spirituelles et théologiques, 
bref de tout ce qui fait la variété {« circumdata varie- 
tate ») de la tunique sans couture du Christ. Mieux encore, 
seule la véritable unité « catholique » (au sens ancien et 
non confessionnel du terme) permet de faire place 
aux légitimes différences. « L’unité et la différence des 
deux aspects du christianisme dont il est ici question, 
disait J.-A. Moehler au 19e siècle, ont leur fondement 
dans l’Église; ils en sont deux états différents. Cela 
explique leur unité dans la diversité et en même temps 
nous indique la manière dont elles peuvent et doivent 
s’accorder » (L’Unité dans l’Église ou le principe du 
catholicisme d’après l'esprit des Pères des trois pre- 
miers siècles, coll. Unam Sanctam 2, Paris, 1938, p. 125). 
Plus loin, le même auteur fait ce reproche à l’hérésie 
sectaire : « Ne supportant pas de différences, elle n’a 
pas d'unité et, n’ayant pas d'unité, elle n’admet pas de 
différences... Une simple différence n’est telle que par 
rapport à une autre avec laquelle elle coexiste dans la 
même unité » (p. 145-146). 

Le nœuùd de la question est en fait de reconnaître 
en vérité et en commun ce qui est de l’ordre de l’una- 
nimité et de l’unité et ce qui ressortit aux diversités 
légitimes (qui se tournent facilement en oppositions, 
comme le notait encore Moehler). Dans l’attente des 
apports du Concile pan-orthodoxe actuellement envi- 
sagé, précisons les orientations présentes du Conseil 
œcuménique des Églises d’une part et de l’Église catho- 
lique d’autre part : 

19 Le CONSEIL ŒCUMÉNIQUE DES ÉcLises. — En 
suivant l’analyse du professeur luthérien Harding- 
Meyer (Les modèles d'unité que nous trouvons actuelle- 
ment dans l’Église, dans Unité des chrétiens, n. 27, 
1977, p. 16-21), on peut distinguer deux groupes 
principaux de modèles d'unité, celui de la communauté 
conciliaire, celui de la communion ecclésiale et de la 
diversité réconciliée. 

Le premier type de modèle a fait l’objet d’un rapport 
lors de la 5° Assemblée du COE à Nairobi en 1975 : 
« L'Église une doit être envisagée comme une commu- 
nauté conciliaire d’Églises locales, elles-mêmes authen- 
tiquement unies. Dans cette communauté conciliaire, 
chaque Église locale possède, en communion avec les 
autres, la plénitude de la catholicité et rend témoignage 
de la même foi apostolique; elle reconnaît donc que les 
autres Églises font partie de la même Église du Christ 
et que leur inspiration émane du même Esprit. Elles 
sont liées entre elles par un même baptême et une même 
eucharistie; elles reconnaissent mutuellement leurs 
membres et leurs ministères » (n. 3; DC, t. 73, 1976, 
p. 167). Mais « cette unité complète et organique » 
n’est pas « monolithique » {(n. 4) : elle entretient et 
protège les dons particuliers de chaque Église. Dans sa 
conception la plus forte elle engage « l’abandon des 
identités confessionnelles » (n. 14, p. 470) qui doivent 
faire place à l’unité d’un seul corps. Une telle unité 
organique doit donc revêtir une visibilité concrète et 
posera inévitablement la question d’un ministère de 
cette unité. Mais unité organique ne signifie pas orga- 
nisation unique. 

L’autre groupe de modèles prend les noms de « com- 
munion ecclésiale », d’ « union corporative » ou de 
« diversité réconciliée ». Un exemple de « communion 
ecclésiale » est donné par les Églises luthéro-réformées 
qui ont souscrit à la Concorde de Leuenburg (1971) : 
les Églises intéressées se déclarent en accord dans la 





679 ŒCUMÉNISME 680 


compréhension de l'Évangile et en communion entre 
elles quant à la prédication et à l’administration des 
sacrements. Elles reconnaissent mutuellement leurs 
ordinations et acceptent l’inter-célébration. Elles 
ont la conviction qu’elles font partie ensemble de 
l’unique Église de Jésus-Christ. Plus lâche encore que le 
précédent est le modèle de la « diversité réconciliée » : 
les Églises estiment que l'héritage confessionnel mul- 
tiforme est une richesse à conserver. L’uniformisation 
de la foi et des constitutions ecclésiales n’est pas 
nécessaire. Il existe donc une unité faite d’une diversité 
réconciliée, A la limite, ce modèle peut devenir « la 
description de la persistance de la coexistence de grou- 
pes confessionnels séparés ». Une tradition protestante 
encore forte reste accueillante à une telle visée. Mais, à 
l’intérieur même de ce groupe de modèles, des nuances 
importantes existent et parfois les mêmes expres- 
sions visent une figure d’unité aux exigences bien dif- 
férentes. 

20 L'ÉGLISE CATHOLIQUE. — Par conviction ecclé- 
siologique profonde, l'Église catholique est favorable 
à un modèle exigeant de « communauté conciliaire » 
comportant une unité organique. Cette perspective 
est déjà chez elle le fruit d’une conversion et du pas- 
sage d’une ecclésiologie de type « pyramidal » (compte 
tenu de la simplification outrancière que véhicule ce 
terme) à une ecclésiologie de communion et à la remise 
en valeur de l’ecclésiologie de l’Église particulière. 
L'Église catholique se comprend elle-même comme une 
communion d’Églises particulières, communion à 
laquelle préside le collège épiscopal, lui-même trouvant 
la figure visible de son unité dans l’évêque de Rome. 
Quoi qu’il en soit des organisations concrètes, cette 
donnée appartient à la « structure » de l’Église, À cette 
lumière, les relations entre les Églises particulières 
catholiques et les autres Églises peuvent se comprendre 
comme des relations de communion partielle entre 
Églises locales qui ne se reconnaissent pas encore 
pleinement comme véritables Églises du Christ, mais 
cheminent vers cette reconnaissance par la voie de la 
conversion et de la réconciliation. Autrement dit, la 
distinction entre Église universelle, Corps visible du 


Christ, et Églises confessionnelles. séparées est une | 


réalisation incomplète et anormale, pécheresse par le 
fait des hommes, de la distinction tout à fait fondamen- 
tale en ecclésiologie entre Église universelle et Églises 
particulières. L'expression de « communauté conci- 
liaire », elle-même l’écho de l’ecclésiologie orthodoxe, 
exprime donc une visée très convergente. 


Reste à préciser le contenu de l’unité rendant pos- 
sible la communauté conciliaire. D’une manière encore 
formelle on peut dire : il comporte la profession com- 
mune d’une même foi, la célébration commune des 
mêmes sacrements, présidée par des ministres eux- 
mêmes sacramentellement établis dans la succession 
apostolique. Toute Église particulière doit recevoir la 
figure de son unité en la personne de son « épiscope », la 
collégialité épiscopale exprimant et assurant l’unité 
conciliaire de toutes les Églises, sous la présidence d’un 
ministre de l’unité et de la charité de l’Église uni- 
verselle. 


Cette description reste encore formelle, puisque les 
difficultés jaillissent en chacun de ses éléments : en 
quoi consiste la profession d’une même foi? Quelles 
sont les conditions nécessaires à la célébration des 
mêmes sacrements? Etc. Sur chaque point doit être 
précisé ce qui appartient à la nécessaire unanimité et 


ce qui ressortit aux diversités légitimes. Dans les . 


identités confessionnelles doit mourir tout ce qui est le 
signe de la séparation, de la fermeture égoïste, de l’uni- 
latéralisme et donc de l’appauvrissement de la foi et de 
la vie chrétienne; mais doit continuer à vivre toute 
teinte de l’arc-en-ciel appartenant à la lumière chré- 
tienne. Pour « l’unité que nous cherchons » (cf. P. 
Duprey, dans Unité des chrétiens, n. 27, 1977, p. 22-27), 
toutes les Églises sont invitées à une démarche de 
conversion, et très particulièrement l’Église catholique 
à la mesure même de sa responsabilité dans le minis- 
tère de l’unité de-toute l’Église. 

Conclusion. — Deux mots ont été les refrains de cet 
article : conversion et réconciliation. Car il ne saurait y 
avoir de réconciliation des chrétiens dans l’Église une 
sans conversion mutuelle qui est en même temps une 
conversion commune au Dieu un et à l’unique Christ. 
Le chemin déjà parcouru par le mouvement œcumé- 
nique en est une illustration frappante,; les pas décisifs 
qui sont encore à franchir nous en rappellent l'exigence. 
« Il n’y a pas de véritable œcuménisme sans conversion 
intérieure » (UR, n. 7). Telle est, si l’on peut dire, la 
« spiritualité » du mouvement œcuménique. 


Il est possible de faire le point des conversions déjà 
accomplies, ou tout au moins déjà engagées, car elles 
sont sans cesse à revivre et à vivre de manière plus 
large par le peuple des Églises. Tout a commencé par la 
conversion du cœur qui a donné lieu à un premier œcu- 
ménisme de la charité : redécouverte de la commune 
qualité de chrétiens, attitude fraternelle et amicale, 
prière commune, services mutuels. Ce fut l’œcumé- 
nisme des grands pionniers et il a trouvé son geste 
symbolique dans le baiser de paix échangé entre Athé- 
nagoras et Paul vi. Sur cet œcuménisme des retrou- 
vailles s’est vite greffé celui du dialogue doctrinal, 
porté par la éônversion de l'intelligence, car la charité 
ouvre à la vérité. Nous en avons montré plus haut les 
résultats impressionnants. Cette conversion doit encore 
déboucher sur une conversion des mentalités, c’est-à- 
dire de cette cristallisation des attitudes de l’intelli- 
gence qui se produit dans tout groupe social. Déjà se 
trouve engagée aujourd’hui la conversion à la symbiose 
qui à travers la multiplicité voulue des activités com- 
munes reconstitue peu à peu un vivre ensemble qui est 
déjà une communion partielle. 


Le mouvement œcuménique se trouve placé désor- 
mais devant le seuil crucial d’une nouvelle conversion, 
que l’on peut appeler conversion confessionnelle ou 
ecclésiale. Nous voulons dire par là la mort au caractère 
pêcheur des identités confessionnelles et le passage à la 
vie dans l'unité ecclésiale visiblement recomposée. 
Jusque là le point de non-retour n’est pas encore atteint. 
Il s’agit d’une conversion qui doit intéresser à la fois 
le corps des Églises et leurs autorités : elle ne saurait 
être le fait de quelques-uns seulement. Elle doit don- 
ner lieu à un certain nombre de décisions et à des actes 
de réconciliation portant sur la foi, la vie et la structure 
de l'Église. Car il s’agit de reconstituer progressivement 
dans l’unité tous les signes et réalités qui appartiennent 
au mystère de l’Église : une telle réconciliation aura 
donc une dimension sacramentelle. Pour qu’elle soit 
possible en vérité chaque confession doit discerner 
le domaine des sacrifices impossibles (la fidélité impres- 
criptible à l’exigence évangélique) de celui des sacri- 
fices inutiles (ceux qu’il ne faut pas exiger de ses frères 
et qui recouvrent la large zone des différences compa- > 
tibles avec l’unité) et surtout de celui des sacrifices 
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nécessaires (ceux qui sont à accomplir sur nous-mêmes 
et qui correspondent à notre part dans le péché de 
division). 

Si, à vues humaines, compte tenu de l’égoïsme des 
hommes, l’unité peut sembler avoir peu de chances de se 
réaliser un jour, au regard de la foi et de l’espérance que 
donne le Seigneur, eu égard aux progrès inespérés que 
nous venons de vivre, nous pouvons nous tenir dans 
l'attitude du veilleur tendu vers l’aurore qui se lèvera 
immanquablement. 


Bernard Sessoüé. 


ŒCUMÉNIUS, exégète grec, 6° siècle — 1. 
L'auteur. — 2. L'œuvre. — 3. Erxégèse. 
4. L’AauTEur. — Œcuménius vécut au 6€ siècle. Il 


écrit « plus de cinq cents ans » après l’auteur de l’Apo- 
calypse (éd. Hoskier, p. 32); plus de cinq cents ans, mais 
pas beaucoup plus, car il date l’ Apocalypse du règne de 
Domitien {p. 39), et deux lettres de Sévère d’Antioche 
(mort vers 538) lui sont adressées. De plus son Commen- 
taire de l’Apocalypse est déjà cité dans un manuscrit 
syriaque du 72 siècle. Il fut comte d’Isaurie, philosophe 
et rhéteur, monophysite et partisan de Sévère d’An- 
tioche. I] faut le distinguer de l’évêque de Tricca du 
même nom qui vécut en Thessalie au 4° siècle. 

2. L'œuvre. — Œcuménius est l’auteur d’un Com- 
mentaire de l’Apocalypse retrouvé au début du siècle 
par F. Diekamp et édité par H. CG. Hoskier, The Complete 
Commentary of Œcumenius on the Apocalypse, Univ. 
of Michigan, Ann Arbor, 1928. Cette édition, contro- 
versée dans ses choix, reste cependant utilisable car 
son apparat critique est très soigneux (cf. J. Schmid, 
Der Apokalypse-Text des Oikumenios, dans Biblica, 
t. 40, 1959, p. 935, n. 1}. Il faut la compléter par F. 
Diekamp, Neues über die Handschriften des Oikumenios- 
Kommentares zur Apokalypse, ibidem, t. 10, 1929, 
p. 81-84; J. Schmid, Zur Textüberlieferung des Oiku- 
menios-Kommentars zur Apokalypse, dans Biblische 
Zeitschrift, t. 19, 1931, p. 255-256. 


Par contre, les commentaires sur les Actes et les Épîtres 
publiés sous le nom d'Œcuménius en PG 118-119 sont des 
chaînes anonymes du 8e siècle (cf. K. Staab, Die Pauluska- 
tenen…, Rome, 1926, p. 93-212). On y trouve cependant des 
gloses qui viennent de lui. Transcrivant en effet des extraits 
d’homélies de Jean Chrysostome sur les épîtres pauliniennes, 
Œcuménius y avait ajouté ici ou là ses propres réflexions : il 
s’agit ordinairement de brèves remarques; parfois cependant 
l'exposé se développe davantage, par exemple sur Rom. 5, 
12-19 (péché originel), sur 1 Cor. 7, 25-31 (mariage et virginité). 
Ces fragments, augmentés d’après divers mss., ont été rassem- 
blés par K. Staab, Pauluskommentare aus der griechischen 
Kirche (Neutestamentliche Abhandlungen 15), Münster, 1933, 
p. 422-469; cf. introd., p. XXXVII-XL. 

Quant au commentaire sur l'Apocalypse édité par J. A. Cra- 
mer, Catenae Graecorum Patrum in Novum Testamentum, t. 8, 
Oxford, 1844, p. 497-582, ce n’est qu’un résumé d'Ande de 
Césarée (pseudo- Œcuménius). 


3. Exécèse. — Le Commentaire de l’Apocalypse 
est la première explication suivie de ce texte dans la 
patristique grecque. Œcuménius toutefois est un auteur 
malchanceux : l'édition de son livre au 6€ siècle ren- 
contra des difficultés, dues peut- -être à ses tendances 
monophysites (p. 260), et si André de Césarée (562- 
637) l’a largement utilisé, c'est sans jamais citer son 
nom. L'intérêt de ce commentaire n’est cependant pas 


négligeable. 
Aux yeux d’'Œcuménius, l’Apocalypse est l’œuvre de 


Jean l’apôtre et l’évangéliste. Son authenticité est 
garantie par l’autorité des Pères antérieurs {p. 30, 
259}, mais plus encore par les rapprochements qu'Œcu- 
ménius s’efforce de faire entre l’enseignement et l’ima- 
gerie de l’Apocalypse et des Évangiles (p. 51, 56, 58, 
67, etc.). L’Apocalypse est une prophétie totale englo- 
bant toute l’histoire, passé, présent et avenir. 
L’exégèse d'Œcuménius part d’un principe égale- 
ment présent dans la tradition occidentale, notamment 
chez Victorin de Pettau et Ticonius : l’Apocalypse 
étant une vision, l’ordre chronologique y est souvent 
bouleversé (p. 179), et plusieurs visions peuvent reve- 
nir sur les mêmes événements. Œcuménius toutefois 
manifeste un souci plus net de montrer une progres- 
sion entre les visions et de comprendre le plan de l’Apo- 
calypse (p. 128, 148-149, 213). Sa volonté d'intégrer 
l'explication de chaque détail dans une saisie d'ensemble 
des visions paraît plus grande encore que chez Ticonius. 
Dans le détail, ses interprétations sont souvent très 
différentes de ce qu’on trouve dans la tradition occi- 
dentale : les quatre animaux sont les quatre éléments 
et non les quatre évangélistes; le livre scellé n’est ni 
l’'Écriture ni le livre des destinées du monde, mais la 
mémoire de Dieu où sont inscrits les noms des hommes. . 
Les empereurs romains mentionnés à propos d’Apoc. 17, 
10 sont fort différents de ce qu’on trouve ailleurs 


-(il nomme Valérien et Dioclétien). L'interprétation du 


chiffre de la Bête diffère également : les noms de l’Anté- 
christ qui y correspondent sont Lampetis et Benedictos, 
en plus de Titan qui est passé dans la tradition occi- 
dentale par Irénée et Hippolyte. 

Cette originalité d'Œcuménius apparaît même par 
rapport aux autorités grecques qu’il allègue, et c’est ce 
qu’une étude systématique de ses sources devra nous 
dire. Il est en tout cas certain que nous avons ici non 
une simple.chaîne, mais un commentaire digne de ce 
nom. 


J. Schmid, Die griechischen Apokalypse-Kommentare, dans 
Biblische Zeitschrift, t. 19, 1931, p. 228-254, et Oïkumentos, 
LTK, t. 7, 1962, col. 1122-1123; on trouvera dans ce dernier 
article la bibliographie antérieure, à laquelle il faut ajouter : 
Fr. Overbeck, Die Scholien des Œkumenius zur Apokalypse, 
dans Zeitschrift für wissenschaftliche Theologie, t. 7, 1864, p. 192- 
201. — R. Devreesse, Chaînes exégétiques grecques, DBS, t.1, 
1928, col. 1241-1244, 1228-1230 (son hypothèse d’un second 
Œcuménius évêque de Tricca au 10e siècle est aujourd’hui 
abandonnée). — EC, t. 5, 1960, col. 63 (ÉË. Peterson). — H. G. 
Beck, p. 417-418. — CPG 3, 4979, n. 7470-7475; &, 1980, C 165. 
— DS, t. 3, col. 249; t. 7, col. 1924; t. 9, col. 1195. 


Martine DuLaeEry. 


OETINGER (Frépéric-CHrisToPxe), piétiste lu- 
thérien, 1702-1782. — 1. Vie. — 2. Œuvres. 

1. Vie. — Né à Güôppingen en Wurtemberg le 6 mai 
1702, Friedrich Christoph Oetinger fut, de 1717 à 1720, 
élève au séminaire inférieur protestant de Blaubeuren, 
où il fit la connaissance d’August Hermann Francke 
lors de sa venue dans la ville en 1717; il passa ensuite 
au séminaire de Bebenhausen (1720-1722). De 1722 à 
4727 il étudia la théologie à l’université de Tübingen, 
comme boursier du séminaire supérieur de la ville; il 
obtint, en 1725, le titre de maître en philosophie. 

Entre 1732 et 1738, avec des interruptions, il fut 
répétiteur au séminaire de Tübingen dont il avait été 
boursier, puis devint pasteur à Hirsau (1738), à Schnait- 
heim (1743), à Walddorf près de Tübingen (1746). Il 
fut nommé en 1752 surintendant (doyen) à Weins- 
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berg et en 1759 à Herrenberg. Conseiller ducal du Wur- 
temberg en 1765, il devint prélat et abbé protestant de 
l’ancien couvent de Murrhardt et y fut intronisé en 1766. 
C’est là qu’il mourut le 10 février 1782. 

Dès avant ses études universitaires, Oetinger eut 
connaissance du courant de pensée des « inspirés » 
groupés autour de Johann Friedrich Rock (1678-1749 
Pendant ses études théologiques à Tübingen, il fut 
d’abord disciple de Leïbniz (DS, t. 9, col. 548-557) 
et de Christian Wolff, mais un fabricant de poudre de 
la ville, Johann Kaspar Obenberger (1673-1744), l’amena 
à s'attacher à la pensée de Jakob Bôhme (DS, t. 1, 
col. 1745-1751; voir, entre autres, l’ouvrage d’Oetin- 
ger, Auffmunternde Gründe zu Lesung der Schrifften J. 
Bœhmens, Francfort-Leipzig, 1731). Il s’adonna en 
outre à des études rabbiniques et patristiques; parmi les 
Pères, il apprécia spécialement Macaire (— Pseudo- 
Macaire; DS, t. 10, col. 20-43) et saint Augustin, en 
particulier son De spiritu et littera. 

Oetinger fit deux voyages importants; au cours du 
premier (1729-1731), il fit la rencontre à Francfort/ 
Main du savant cabaliste juif Koppel Hecht, à Berle- 
burg celle des spiritualistes mystiques J. K, Dippel et 
Charles-Hector de Saint-Georges de Marsay (DS, t. 10, 
col. 657), à Iéna, celle du frère morave A. G. Span- 
genberg; Magister legens à Halle, il y rencontre G. A. 
Francke; en 1730 à Herrnhut, il fit la connaissance de 
N. L. de Zinzendorf, vis-à-vis duquel par la suite il 
prendra ses distances sous linfluence de Johann 
Albrecht Bengel. Son second voyage (1733-1787) le 
ramena à Herrnhut (1733-84) et à Halle. 

Théosophe, Oetinger est caractérisé par l’effort de 
synthétiser un savoir encyclopédique, effort qui sera 
poursuivi sans répit : non seulement la théologie et la 
philosophie — en y comprenant une interprétation 
chrétienne de la cabale —, mais encore les sciences de la 
nature (surtout l’alchimie et la physique d’Isaac New- 
ton), la médecine, les mathématiques, la musique, 
le droit, sont appelés à fonder sa philosophia sacra, 
laquelle en retour assure la cohérence de cette diversité 
encyclopédique. C’est dans cette optique qu’il présente 
la vie de Dieu, pour autant qu’il se révèle à l'homme, et 
celle de la création, multiplicité ordonnée dans l’unité : 
tout, dans le plan de salut de Dieu, se tient dans une 
cohésion de sympathie : le supérieur et l’inférieur, le 
ciel et la terre, l’invisible et le visible, esprit et le 
corps, l’intérieur et l’extérieur, les paroles et les œuvres 
de Dieu dans la nature et dans l’histoire, le livre de 
l'Écriture (interprétée de façon très littérale dans le 
sens du réalisme biblique de Bengel) et le livre de la 
nature. Toutefois Dieu lui-même et sa Parole gardent la 
« supériorité » (Oetinger emploie le mot français) : 

‘ Dieu est comme la vie indissoluble et la source de toute 
vie, distinct de la création. 

2. Œuvres. — La haute estime d'Oetinger pour la 
mystique catholique se manifeste dans l'intérêt qu’il 
a porté à la carmélite Marie de Sainte-Thérèse (ou 
Marie de la Rose, Ÿ 1717; DS, t. 10, col. 533-534); 
son ouvrage Die Verklärung Jesu in seiner Braut…. 
durch ein … ÆExempel des Lebens der Seeligen Maria 
de la S. Thérèse, Nebst einem Herrlichen Auszug Ihrer 
Briefe.. (Francfort, 1784) reprend en abrégé les deux 
livres de l’abbé Charles de Brion : La vie de la très- 
sublime contemplative sœur Marie... (Paris, 14720) et ses 
Lettres spirituelles (2 vol., Paris, 1720). 

Faisant le pendant de cet ouvrage, mais cette fois 
du point de vue de la mystique évangélique, Oetinger 
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édita un Abriss Der Evangelischen Ordnung.zur Wieder- 
geburt (Francfort-Leïpzig, 1735; nouv. éd. sous le 
titre Das Leben der Seeligen Maria de la S. Thérèse, 
Zweiter Theil, ibidem, 1737; éd. trouvée par M. Weyer- 
Menkhoff). ‘ 

Parmi les autres ouvrages d’Oetinger, nous relevons : 
Inquisitio in sensum communem et rationem, Tübingen, 
4752 : seule éd. complète; 1753, reprise en fac-simile, 
avec introd. de H.-G. Gadamer, Stuttgart-Bad Cann- 
statt, 1964; Heïlbronn, 1753; version populaire, Stutt- 
gart, 4754 : Die Warheit des Sensus Communis. Ces 
deux livres mettent en relief l'importance du sens com- 
mun de la vérité, prérationnel. | 

Dans le genre de l’utopie sociale, Die Güldene Zeit 
(sections 1-8, Francfort-Leipzig, 1759-1761; avec un 
supplément de philosophie naturelle : Die Philosophie 
der Alten wiederkommend in der güldenen Zeit, 2 par- 
ties, zbidem, 1762) plaide en faveur d’un ordre social 
plus juste, à la recherche d’un idéal d'égalité, de com- 
munauté des biens et de liberté. $ 

À propos de la cabale, l’œuvre majeure d’Oetinger, 
Offentliches Denckmahl Der Lehr-Tafel einer weyl. 
Würtembergischen Princessin Antonia (Tübingen, 1763), 
à laquelle Karl Friedrich Harttmann Ÿ 1815 (plus 
tard professeur de Fr. Schiller) a collaboré, est une sorte 
d’exposé kaléidoscopique sur la cabale, les sciences de la 
nature et la philosophie de l’époque; l’éd. de Stuttgart, 
1858, se trouvait dans la bibliothèque de l'écrivain 
Hermann Hesse. 

Systématique, la Theologia ex idea vitae deducta 
(Francfort-Leipzig, 1765) s’efforce de présenter métho- 
diquement la théologie de la nature en se fondant sur la 
Bible et en l’organisant à partir de l’idée de vie. 

Swedenborgs und andere Irrdische und himmlische 
Philosophie (2 parties, Francfort-Leipzig, 1765, 2e éd. 
[1773], dont Goethe posséda un exemplaire; Francfort, 
4776); donne, entre autres, des extraits des Arcana 
coelestia de Swedenborg. 

Procopit Divisch… längst verlangte Theorie von der 
meteorologischen Electricite (Tübingen, 1765; Francfort- 
Leipzig, 1768) contient la traduction allemande de la 
Magia naturalis du prémontré Prokop Divis 1765, 
et une appréciation théologique d’Oetinger. 

Die Eulerische Und Frickerische Philosophie Ueber 
Die Music (Neuwied, 1767; éd. critique par R. Brey- 
mayer dans Blätter für württembergische Kirchenges- 
chichte, t. 76, 1976, p. 130-145-175) souligne l’impor- 
tance de la dissonance à côté de la consonance en 
musique. 

Die Metaphysic in Connexion mit der Chemie (Schwä- 
bisch Hall, [1770]}; l’ouvrage se trouvait dans les 
bibliothèques de Susanna Catharina von Klettenberg, 
du philosophe Moses Mendelssohn, de J. G. Herder et 
de W. A. Mozart. 

Dans le PBiblisches und Emblematisches Wôrterbuch 
de 1776, p. 407 (reprographie avec préface de D. 
Tschizewskij, Hildesheim, 1969; trad. russe, Pible- 
jskij i emblematiteskij slovar', [Moscou, 17861), se 
trouve la célèbre sentence d'Oetinger : « La corporéité 
est la fin des œuvres de Dieu ». 


On trouvera des bibliographies dans : G. Malzer, Die Werke 
der württembergischen Pietisten des 17. und 18. Jahrhunderts. 
Verzeichnis der bis 1968 erschienenen Literatur, Berlin-New 
York, 1972, p. 231-279; — compléments de R. Breymayer dans 
Blätter für würtiemberg. Kirchengeschichte, t. 95, 19795, p. 34-50; 
t. 76, 1976, p. 145-159, 161-163; t. 78, 1978, p. 137-139. — 
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Une bibliographie exhaustive est préparée par M. Weyer- 
Menkhof. 

Autobiographies et lettres : Fr. Chr. Oetingers Leben und 
Briefe, als urkundlicher Commentar zu dessen Schriften, éd. par 
K.C.E. Ehmann, Stuttgart, 1859. — Reproduction d’un por- 
trait d’Oetinger dans Deutsche Schriftsteller im Porträt, t. 2, 
éd. par J. Stenzel, Munich, 1980, p. 140. 

Éd. des œuvres : Sämmiliche Schriften, zum ersten Mal 
vollstandig gesammelt und unveründert, éd. par K.C.E. Ehmann, 
1-4 à 1-6, Stuttgart, 1858-1864 (reprint avec introd. de E. 
Beyreuther, Stuttgart, 1977 svv; ont paru jusqu’à présent : 
u-2 Swedenborgs irdische und himmlische Philosophie, 1977; 
u-3 Die Psalmen Davids, 1977). 

Éd. historico-critique dans la 7e section de la coll. « Texte 
zur Geschichte des Pietismus » consacrée à Oetinger et éditée par 
G. Schäfer et M. Schmidt (Berlin-New York, 1977 svv}; ont 
paru : t. 1 Die Lehrtafel der Prinzessin Antonia (Offeniliches 
Denckmahl...), par R. Breymayer et F. Häussermann, 2 par- 
ties, 1977; — t. 2 T'heologia ex idea vitae deducta, par K. Ohly, 
2 parties, 1979; — t. 3 Biblisches und Emblematisches Wor- 
terbuch, par U. Hardmeiïer, en préparation (on peut avoir accès 
à la dissertation théologique d’U. Hardmeïer à l’Univ. de 
Heidelberg en 1974, qui est l’ébauche de cette éd.}. 


Études : C. A. Auberlen, Die Theosophie Fr. Chr. Oetinger’s 
nach ikren Grundzügen, Tübingen, 1847; Bâle, 1859. — H. F. 
Fullenwider, Fr. Chr. Oetinger. Wirkungen auf Literatur und 
Philosophie seiner Zeit, Gôppingen, 1975 (influence sur Goethe, 
Herder, Schiller, Hôlderlin, Hegel, Schelling et H. Hesse). — 
R. Breymayer, Zu Fr. Chr. Oetingers Theologia Emblematica 
und deren niederländischen Wurzeln, dans Pietismus und Réveil, 
éd. par J. van den Berg et J. P. van Dooren, Leiden, 1978, 
p. 253-281. — R. Piepmeier, Aporier des Lebensbegriffs seit 
Oetinger, Fribourg /Brisgau-Munich, 1978. 

S. Grossmann, Fr. Chr. Oetingers Gottesvorstellung. Versuch 
einer Analyse seiner Theologie, Gottingen, 1979. — Dans Kab- 
balistes chrétiens, par G. G. Scholem, etc., Cahiers de l’Hermé- 
tisme, n. 5, Paris, 1979 : E. Benz, La Kabbala chrétienne en 
Allemagne du 16e au 18e siècle (p. 89-148); P. Deghaye, La 
Philosophie sacrée d'Oetinger (p. 233-278). — ÆE. Benz, Die 
Naturtheologie Fr.'Chr. Oetingers, dans Epochen der Natur- 
mystik. Hermetische Tradition im wissenschaftlichem Fort-' 
schritt, éd. par A. Faivre et R.C. Zimmermann, Berlin, 1979, 
p. 256-277. — H. de Lubac, La postérité spirituelle de Joachim 
de Flore, t. 1, Paris, 1979, p. 246-249. 

On trouve une étude sur Oetinger chez Hermann Hesse : 
Der vierte Lebenslauf (Josef Knechts; 2 versions de 1934), 
dans Prosa aus dem Nachlass (éd. par Ninon Hesse, Franc- 
fort-Main, 1965, p. 441-593; voir p. 513-532). 


Reinhard BREYMAYER. 


ŒUVRES. Voir art. Charité, t. 2, col. 508-691 (sur- 
tout col. 564-569, 649-661); — art. For, t. 5, col. 529-603 
(surtout col. 575-584); — art. Justice, t. 8, col. 1624- 
4640. — Voir aussi art. Calvin et Calvinisme, t. 2, 

col. 28-50; — art. Luther, t. 9, col. 1206-1243; — art. 
Luthériennes (Spiritualités), col. 1243-1259. 


ŒUVRES DE MISÉRICORDE. Voir art. Misé- 
ricorde (Œuvres de), t. 10, col. 1328-1349; — art. Hos- 
pitalité, t. 7, col. 808-831. 


OFFICE DIVIN. — I. En Occident. — II. En 
Orient. 


I EN OCCIDENT 


L'Office divin constitue l’élément le plus important 
{matériellement) de l’ensemble des rites et prières qui 
forment la liturgie (DS, t. 8, col. 873-939); il intègre une 
multitude de textes scripturaires ou de composition 
ecclésiastique; il fait appel au chant, au geste, aux céré- 
monies; c’est lui qui contribue, par priorité, à créer 


l'atmosphère propre à chaque célébration de la semaine 
ou de l’année liturgique. Nous en décrirons l’histoire 
en Occident, en notant toutefois que ce qui apparaît 
aux origines est aussi à la source de la tradition orientale. 
— 1. Les heures de la prière aux origines chrétiennes. — 
2. Le rôle des moines dans la constitution de l'Office. — 
3. La tradition médiévale. — 4. La religion du Bréviaire. 
— 5. Vatican 51 et la « Liturgia horarum ». 


1. Les heures de prière aux origines chré- 
tiennes. — 19 DANs LE JUDAÏSME. — La nouveauté 
de Ia prière chrétienne est essentiellement le fruit de la 
découverte faite par les disciples, sous lPinfluence de 
l'Esprit, de la place tenue par Jésus dans l’économie du 
salut. Jésus de Nazareth est le lieu de la présence 
divine parmi les hommes (Jean 1, 14 : « Il a planté sa 


.tente parmi nous »}. Le corps ressuscité du Christ est le 


Temple d’où s’écoulent sur l’humanité rachetée les 
fleuves d’eau vive de l'Esprit (7, 39). L’adoration n’est 
plus liée à un lieu défini; elle se fait en esprit et en vérité 
(4, 21), par le Christ Seigneur. 

Mais les temps de la prière ont été reçus de la tradition 
juive. A l’époque du Christ, les juifs pieux connais- 
saient trois heures principales de prière; il n’est pas 
certain que l’ensemble du peuple s’y soit conformé dès 
cette époque, mais il le fera par la suite. 

La plus ancienne est la prière de l’après-midi, vers 
trois heures (9€ heure), moment où le sacrifice quoti- 
dien du soir était offert dans le Temple. C’est l'heure 
où Esdras (9, 5) prononce sa grande prière de péni- 
tence (texte de la fin du 3° s. A. C.). Les livres de 
Daniel (9, 21) et de Judith (9, 1) attestent l’usage au 
milieu du 2e siècle. Hors de la ville sainte, on s’unissait 
de cœur à la communauté rassemblée dans le Temple, où 
le peuple de Jérusalem venait participer par sa présence 
et ses réponses à l’offrande du sacrifice. 

La coutume de prier avant le lever du soleil, entre 
l’aube et l’aurore (heure du sacrifice du matin; cf. 
Nomb. 6, 7) est également bien attestée. Entre 145 
et 427 A.C., la « Lettre d’Aristée » la mentionne (9, 
160; éd. A. Pelletier, SC 89, 1962, p. 178). Le traité 
Berakhot (après 435 P.C.) mentionne trois moments : 
matin, après-midi, soir. 


J. Jeremias, La prière quotidienne dans la vie du Seigneur 
et dans Église primitive, dans La prière des Heures..., éd. 
Mgr Cassien et B. Botte, coll. Lex orandi 35, Paris, 1963, p. 43- 
58; K. Hruby, Les heures de la prière dans le judaïsme à l'époque 
de Jésus, ibidem, p. 59-84. — Art. Judaïsme, DS, t. 8, col. 
1518-1522, 1537-1542. 


Parmi les manuscrits de Qumran, ont été retrouvés 
trois cents fragments de prières pour le matin et le soir 
de chacun des jours du mois (Revue biblique, t. 63, 1956, 
p. 67; A. Dupont-Sommer, Les Écrits esséniens de la 
Mer Morte, Paris, 1959, p. 252-253). Ces deux heures 
étaient en effet privilégiées chez les Esséniens ainsi que 
Vindique Flavius Josèphe (De Bello 11, 128), et Philon 
atteste que les Thérapeutes priaient « à l’aurore et 
vers le soir; au lever du soleil... et au coucher » (De 
vita contemplatioa 27; Œuvres, t. 29, Paris, 1963, p. 96). 

Dans la vie de Jésus, les deux heures du matin et du 
soir sont également privilégiées; en Marc 1, 35, Jésus 
sort le matin alors qu’il fait encore nuit. Le soir de la 
multiplication des pains, « après avoir congédié (la 
foule), il s’en alla sur la montagne pour prier » (6, 46); 
la prière se prolonge en « pannuchie » jusqu’à la 4° 
veille du matin; ce que révèle par ailleurs Luc 6, 12 : 
« Il passa toute la nuit à prier Dieu ». 
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On peut voir en M4. 6, 5, une allusion à la prière à 
l'heure du sacrifice de l’après-midi : le pharisien s’ar- 
rête au milieu de la foule et se met en prière pour être 
vu de tous. L'Église apostolique se montrera fidèle à 
cette prière : « Pierre et Jean montaient au Temple 
pour la prière de la 9° heure » (Actes 3, 1). 

20 DANS L'ÉGLISE PRIMITIVE. — Jésus enseigne à ses 
disciples à prier pour la moisson qui a besoin de tra- 
vailleurs (M1. 9, 38; Luc 10, 2), à implorer pour obtenir 
le don de l'Esprit (Luc 41, 18). Les Évangiles décrivent 
la prière de Jésus et son enseignement sur la prière. Les 
Apôtres et les disciples continuent à prier avec leurs 
frères juifs. Le Temple reste le centre de leur vie de 
prière jusqu’au chapitre 5 des Actes; ils prennent part à 
la liturgie synagogale (Actes 6, 9-10). La Didache 
recommande la récitation de l’Oraison dominicale trois 
fois par jour (8, 8), en référence aux trois heures juives 
de la prière. 

Mais l’Église ne se borne pas à se conformer à l'usage 
juif, elle semble ajouter de nouveaux moments de 
prière à l’horaire traditionnel. Pierre prie à midi (Actes 
40, 9); la communauté (12, 5) ou ailleurs Paul et Silas 
(16, 25) prient au milieu de la nuit à l’image du Sau- 
veur. L'Église apostolique connaît en effet l'usage 
de la Vigile qui conduit la prière du soir jusqu’à celle du 
matin (2 Cor. 6, 5; 11, 27; Éph. 6, 18, « agrupnie »: 
cf. Marc 13, 33; Luc 21, 36). La Vigile nocturne du 
sabbat au dimanche est à l’origine de la célébration 
primitive du dimanche chrétien. Et bientôt, chaque 
année, la Vigile pascale trouvera les fidèles dans l’at- 
tente de la Résurrection du Seigneur. 

Parlant des réunions cultuelles des chrétiens, Paul 
énumère leurs composantes : psaumes, hymnes, canti- 
ques spirituels (Éph. 5, 19; Col. 3, 16: 1 Cor. 14, 26). 
Beaucoup d’exégètes admettent le caractère liturgique 
des fragments rythmés insérés dans les écrits de Paul 
ou dans l’Apocalypse (par ex. Éph. 5, 14; Phil. 9, 6-11; 
4 Tim. 3, 16) qui seraient des traces du formulaire 
utilisé dans les réunions ou assemblées de prière; les 
doxologies révèlent aussi un style de prière. 

Les veilles et prières de nuit répondent à une tendance 
très ancienne de la piété chrétienne; elles ne devaient 
pas être inconnues du judaïsme : « Je me lève au milieu 
de la nuit, te rendant grâces pour tes jugements » (Ps. 
119, 62). Clément d'Alexandrie parle des prières de la 
nuit (Stromates vit, 7, 49). Origène également (De 
oratione 12, 2), ainsi que Cyprien de Carthage (De ora- 
tione dominica 29). | 

Mais il n’y eut probablement pas de réunions de 
prière officielles en dehors de la célébration de l'Eucha- 
ristie et des repas communautaires qui en ont été sépa- 
rés, semble-t-il, dès la fin du 19 siècle, ainsi qu’en 
témoigne la lettre de Pline le jeune (Lettres x, 96), 
gouverneur de Bithynie, à l’empereur Trajan, écrite 
au cours de l’automne 112 (J. Hadot, Les repas commu- 
nautaires dans les Églises primitives, dans Le Chris- 
tianisme populaire. Les dossiers de l'Histoire, éd. B. Plon- 
geron et R. Pannet, Paris, 1976, p. 43-46). 

La première attestation certaine d’une assemblée 
le matin, à certains jours au lever du soleil, est du 
8e siècle (Tradition apostolique d’Hippolyte}; encore 
s’agit-il essentiellement d’un Office public d’enseigne- 
ment : « S'il y a une instruction sur la Parole de Dieu, 
chacun aimera à s’y rendre; il considérera dans son 
cœur qu’il entend parler Dieu par la bouche de celui 
qui donne l'instruction; car, s’il a prié dans l'assemblée, 
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il est en mesure de vaincre la malice du jour » (ch. 35; 
éd. B. Botte, SC 11 bis, 1968, p. 118-119). 

A cela s’ajoute chaque semaine, le soir du samedi, la 
veillée de prière du lucernaire (en grec Lychnikon, 
Office de la lumière) qui commençait par l’allumage 
d’une lampe, image du Christ ressuscité; le Ps. 141 
était traditionnel pour cette heure, avec l’hymne chré- 
tienne Phés hilaron (sur le rite du lucernaire, voir 
I. Schuster, Liber Sacramentorum, trad. franç., t. 4, 
Bruxelles, 1929 : L’Eucharistia lucernaris, p. 7-22). 


89 LA PRIÈRE PERSONNELLE DE SANCTIFICATION DU 
TEMPS. — En revanche, le chrétien était invité à prati- 
quer le conseil de saint Paul de prier sans cesse {1 T'hes. 
5, 17) et, pour cela, de prier effectivement à certaines 
heures du jour. Tertullien (vers l’an 200) recommande 
de prier aux heures pour lesquelles il trouve une justi- 
fication scripturaire : Tierce, Sexte et None (cf. Ace. 2, 
45; 3,1; 10, 9; Dan. 6, 11), sans préjudice, dit-il, des 
orationes legitimae (c’est-à-dire prescrites, mais non 
publiques} qui doivent se faire au lever du soleil et à 
l’entrée de la nuit; sans préjudice non plus des prières 
qu’il est convenable de faire avant les repas et avant le 
bain : « Le soulagement et aliment de l’âme doivent être 
tenus pour “He importants que ceux de la chair, et les 
réalités du ciel préférables à celles de la terre » (De ora- 
tione 24-25, CCL 1, 1954, p. 272-273). | 

Ainsi, selon lui, sont obligatoires les prières du matin 
et du soir; très recommandées les prières des repas; 
conseillées les prières de la 8e, de la 6€ et de la 9€ heure. 
Indépendamment de la tradition du judaïsme (matin, 
9e heure, soir) et en référence directe à l’Écriture, se 
dessine une tradition proprement chrétienne qui 


comporte cinq moments privilégiés de prière dans 


la journée (plus les repas). Saint Cyprien f 258 recom- 
mande six moments de prière : matin, Tierce, Sexte, 
None, soir, nuit (De oratione dominica 34-36, CSEL 
3/1, 1868, p. 292-294). 

La Tradition apostolique d'Hippolyte (début 3° s.; 
cf. DS, t. 9, col. 892-893; cet écrit serait bien d’'Hippo- 
lyte de Rome, cf. Ricerche su Ippolito, Rome, 1977), va 
proposer davantage encore; l’auteur suggère en effet un 
horaire de prière qui couvre l’ensemble de la journée 
et de la nuit. Prière au réveil, « avant d'entreprendre 
une œuvre quelconque », complétée soit par la réunion 
d’ «instruction sur la Parole de Dieu » (quand il ÿ en a), 
soit par une « lectio divina » personnelle : « Le jour 
où il n’y a pas d’instruction, que chacun prenne chez 
soi un Livre saint et y fasse une lecture suffisante de ce 
qui lui est utile » (ch. 41, p. 126). La prière se fait à 
l'heure de Tierce (mentalement si l’on ne se trouve pas 
alors chez soi), à l’heure de Sexte et à l’heure de None; 
Pimportance accordée à cette dernière est conforme à 
la tradition juive : « Que l’on prolonge longuement la 
prière et la louange »; la prière du soir est une simple 
préparation au repos. Ce qui appartient en propre à la 
Tradition apostolique, c’est la prière qui interrompt 
deux fois la nuit; une première fois « vers le milieu de la 
nuit », une seconde fois « vers le chant du coq ». Cinq 
moments de prière durant le jour, deux durant la nuit 
sont donc recommandés aux chrétiens fervents, sans 
référence explicite au septénaire biblique qui sera 
rappelé continuellement par la tradition postérieure : 
« Sept fois le jour, j’ai chanté tes louanges » (Ps. 119, 
164). Les deux moments les plus importants sont 
la prière du matin, accompagnée d’une instruction ou 
d’une lecture, et la prière de None (ch. 41, p. 126- 
134). 














La Tradition apostolique a joué un rôle important dans 
la fixation des heures de prière de la piété chrétienne; 
Pauteur a utilisé des éléments traditionnels, mais il les a 
systématisés et justifiés. Le but est d’aider le chrétien 
à se souvenir toujours du Christ. Il n’y a qu’un Office 
public d’instruction à certains jours, qui va se trans- 
former en assemblée de prière. 


La postérité littéraire de la Tradition apostolique permet 
de discerner plusieurs pratiques divergentes au 4e siècle. Les 
Constitutions apostoliques (Syrie ou Constantinople vers 380) 
conservent le cadre de la Tradition en omettant les prières de 


‘ la nuit; elles connaissent deux Offices publics, la réunion du 


matin et un Office le soir (vint, 32, 18 et 34, 1-7; Didaschalia 
et Constitutiones À postolorum, éd. F. X. Funk, t. 4, Paderborn, 
4905, p. 538, 540). 

. Le Testament de Notre Seigneur (Patriarcat d’Antioche?, 
49 s.?) décrit l’Office qui se célèbre avec le peuple au lever du 
jour; il comprend des prières épiscopales, des psaumes, quatre 
cantiques et une prière de l’évêque; la collection canonique 
mentionne aussi un Office de nuit auquel prennent part les 
prêtres et les ascètes; elle conseille à l’évêque de prier trois 
fois au cours de la nuit : à la 47e heure de la nuit après le coucher 
du soleil, à minuit, et à la 1re heure de l’aurore (Test. 11, 24, éd. 
I. E. Rahmani, Mayence, 1899, p. 144-146). 

Quant aux Canons d’Hippolyte (Égypte, milieu du 4e s.; la 
rédaction grecque serait des environs de 360), ils se conforment 
au cadre de la Tradition apostolique, mais ne connaissent 
comme Office public que la prière au chant du coq qui se fait à 
l'église (25-27; éd. J. R. Coquin, PO 34 /2, 1966, p. 392-397). 


Ainsi un Office du matin est-il solidement attesté au 
£e siècle, avec une certaine hésitation sur son heure 
{chant du coq ou 17e heure du jour). L'Office du soir 
apparaît dans les Constitutions apostoliques; il est encore 
inconnu du Testament et des Canons. Déjà la Tradition 
apostolique solennisait le Lucernaire le soir du samedi; 
l'importance accordée à l'Office du soir va rejeter au 
second plan l’antique tradition de la prière de None 
(heure véritable du sacrifice du soir). En dehors des 
deux Offices du matin et du soir, tout le reste relève 
de la dévotion personnelle et est proposé soit aux chré- 
tiens fervents, soit à l’évêque. 

&O LA SIGNIFICATION DES Heures. — L'originalité 
de la Tradition apostolique, en invitant le chrétien à la 
prière continuelle appuyée sur des temps forts et des 
moments privilégiés, a été de placer la Passion du Sau- 
veur au centre de ses préoccupations, afin de guider sa 
prière. 

Le thème assigné à la prière du matin n’est pas donné; 
comme elle comporte instruction ou lecture, ilsuffit de se 
laisser guider et de « tirer profit de ce que l'Esprit saint 
donnera par celui qui enseigne; ainsi (la) foi sera affer- 
mie par ce que (l’on) aura entendu » (41, p. 124). Les 
trois heures de Tierce, Sexte et None sont rattachées 
au souvenir de la Passion. Tierce rappelle Ia crucifi- 
xion et évoque l’Eucharistie (heure de la célébration le 
dimanche} : « C’est à cette heure en effet que le Christ 
a été cloué au bois. C’est pourquoi dans l’ancien Testa- 
ment la Loi ordonnait d'offrir à cette heure les pains de 
proposition qui symbolisaient le Corps et le Sang du 
Christ, et d'immoler un Agneau dénué de raison qui 
symbolisait l'Agneau parfait. Le pasteur, en effet, c’est 
le Christ, et c’est lui aussi le Pain descendu du ciel » 
{p. 126). Le lien de Tierce à l'épisode de la Crucifixion 
suggéré par la célébration eucharistique ne sera pas 
maintenu ultérieurement et c’est l’heure de Sexte qui 
héritera du symbolisme. 

Hippolyte rappelle, à propos de Sexte, les ténèbres 
de la Passion et la prière du Christ : « Tandis que le 
Christ était attaché au bois, ce jour fut arrêté et de 
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grandes ténèbres se levèrent. Qu’on fasse donc à cette 
heure-là une prière puissante, à l’imitation de Celui 
qui pria alors, tandis que la création tout entière fut 
plongée dans l’obscurité à cause des juifs incrédules » 
(p. 126). 

None évoque la mort du Christ indissociable du fait 
de la Résurrection : « C’est à cette heure-là en effet que, 
du côté transpercé du Christ, sortit de l’eau et du sang 
et que (le Seigneur) illumina le jour à son déclin 
et l’amena jusqu’au soir. Ainsi, en inaugurant un jour 
nouveau à l’heure où il commença à s’endormir (dans la 
mort}, il donnait une image de la Résurrection ». La 
Tradition apostolique ne se borne pas à cette triple 
commémoration de la Transfixion (naissance de 
l'Église), de la mort du Sauveur et de sa Résurrection, 
elle y ajoute la descente aux enfers; il faut prier en effet 
longuement « à Fimitation des âmes des justes qui bénis- 
sent le vrai Dieu, lui qui s’est souvenu de ses saints et a 
envoyé son Fils, le Verbe, pour les éclairer » (p. 126-128). 
Symbolisme multiforme qui sera simplifié par la suite. 


Hippolyte ne propose pas de justification particulière pour 
la prière du coucher; pour celle du milieu de la nuit, il rappelle 
une tradition « des anciens » qui ne paraît pas autrement con- 
nue, selon laquelle «la création tout entière se repose un 
moment à cette heure pour louer le Seigneur » (p. 130}. Croyance 
commune qui sera appliquée à la fête de Noël; on la trouve 
encore dans le folklore français du début du 20e siècle. Plus 
profondément, la prière de minuit est rattachée à la venue de 
l'Époux (Mt. 25, 6) et à l’attente de la Parousie (M1. 25, 13; 
cf. Luc 12, 20; 12, 39-40 et Mt. 24, 49-43; Luc 17, 34 et Mi. 
24, 40-41; Mt. 25, 4-13; Marc 13, 35-87; 1 Thes. 5, 2). 


Avec la prière du chant du coq reparaît le rappel de la 
Passion; on attendrait l’évocation du reniement de 
Pierre, mais Hippolyte transpose l'événement et y voit 
le symbole de l’infidélité du peuple choisi, manifestée 
dans la condamnation de Jésus : « C’est à cette heure-là, 
en effet, tandis que le coq chantait, que des fils d’Is- 
raël ont renié le Christ, lui que nous avons connu par la 
foi, en qui nous espérons la lumière éternelle pour 
la résurrection des morts, les yeux fixés sur ce jour » 
(p. 132). En opposition au refus de la lumière par les 
juifs, la prière du chant dw coq devient proclamation 
de Celui qui est Jour et Lumière, et attente de la Résur- 
rection. Ce second symbolisme, à l’exclusion du rappel 
de la Passion, s’attachera à l’heure des Laudes. 

Les significations proposées par la Tradition apos- 
tolique pour les heures de la prière débordent la simple 
mémoire de la Passion dans ses épisodes successifs; 
elles se ramifient en plusieurs directions et seront inflé- 
chies en même temps que complétées par les généra- 
tions postérieures. Mais l'intuition fondamentale 
sera retenue et marquera le cycle quotidien. Jean Cas- 
sien dans ses Institutions (vers 420-425) rattache à 
Tierce le souvenir de la descente de l’Esprit saint. Sexte 
est l'heure de la Crucifixion, None celle de la mort du 
Christ et de la descente aux enfers (r1r, 8, 2-7; éd. J.-CI. 
Guy, SC 109, 1965, p. 94-100). C’est également la pers- 
pective adoptée par les trois hymnes de tradition ambro- 
sienne affectées aux petites Heures de l’Office. Cassien 
rattache l'heure de Vêpres au sacrifice du soir au 
Temple (3, 9-10, p. 100), ce qui est matériellement 
inexact, celui-ci étant offert à la 99 heure; il semble que 
ce soit lui le premier témoin de cette confusion qui 
deviendra traditionnelle; avec plus de bonheur, il 
fait de Vêpres la mémoire de l'institution de l’Eucha- 
ristie. 
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Vers la même époque, Mélanie la jeune t 439 (DS, t. 40, 
col. 960-965) recommande à ses moniales Tierce « parce que, à 
cette heure-là, le Paraclet descendit sur les Apôtres », Sexte 
« parce que c'était l’heure où Abraham avait accueilli le Sei- 
gneur au chêne de Mambré », None parce que Pierre et Jean 
avaient guéri le boîteux de la Belle Porte; Vêpres est mis en 
relation avec le souper des pèlerins d’'Emmaüs (Vie de Méla- 
nie, éd. D. Gorce, SC 90, Paris, 1962, p. 216). Ce dernier témoi- 
gnage fournit la preuve qu’au 5e siècle il n’existait pas encore 
de tradition ferme en dehors de celle qui consistait à donner 
une signification particulière aux heures de prière en référence 
à l'Écriture; c’est le texte de Cassien qui, par sa diffusion 
extraordinaire, réalisera la quasi unanimité en Occident. 


2. Le rôle des moines dans la Constitution 


de l'Office. — 19 LA PRIÈRE DES MOINES. — La. 


prière publique s’est développée dans le cadre fourni par 
la Tradition apostolique pour la prière personnelle; 
mais les recueils des 4€ et 5 siècles ne disent pas quand 
s’est opéré le passage de la prière privée à la prière 
officielle. Ce passage s’est fait au 4e siècle, et il est dû aux 
ascètes; les moines vivant en communauté ontcommencé 
à solenniser les heures de la prière en les célébrant 
ensemble et ont ainsi donné naïssance à l’Office divin 
proprement dit. 

Quelques précisions sont ici nécessaires. La prière est 
au premier rang des occupations monastiques; elle 
remplit la journée du moine; l’idéal est de parvenir à la 
prière continuelle; cette prière s’exprime de préférence 
dans le psautier; la meditatio, c’est-à-dire la récitation 
lente du psautier tout en vaquant aux occupations 
habituelles, en est la technique préférée (cf. DS, t. 10, 
col. 908-910). Il faut s’assimiler à tel point les paroles 
des psaumes qu’elles jaillissent de l’intime de l’âme à la 
manière d’une prière spontanée, comme si le moine 
composait lui-même actuellement le psaume. Certains 
moines arrêtaient leur pensée sur des versets choisis 
pour leur densité spirituelle : un seul parfois; Pater- 
muthios, chef de brigands devenu moine, s’arrêta aux 
‘trois premiers versets du Ps. 1 (Historia monachorum 
in Aegypto 10, 6; éd. À. G. Festugière, Bruxelles, 1971, 
p. 78); l'abbé Isaac recommande chez Cassien le « Deus 
in adjutorium » (Ps. 70, 2; Conférences x, 10; éd. A. 
Pichery, SC 54, 1966, p. 85; cf. DS, t. 10, col. 1407). 

La remarque de Cassien sur la multitude des règles 
et des observances différentes quant à l’Office au début 
du 5e siècle vaut, quoi qu’il en dise, même pour l'Égypte 
(Inst. 11, 8, 1; SC 109, p. 60). Antoine le Grand recom- 
mandait de chanter les psaumes avant et après le som- 
meil, c’est-à-dire le soir et avant le jour (Vita Anto- 
nii 55, PG 26, 922b). 

Peut-être les historiens ne tiennent-ils pas suffisam- 
ment compte des diversités locales, lorsqu'ils tentent 
une reconstitution systématique de lévolution de 
l'Office monastique au 4€ s. Le septénaire proposé par la 
Tradition apostolique ne constituait pas encore une 
norme; il ne s’imposera à peu près partout que vers 
la fin du &® siècle. 


Le monachisme pachômien n’a pas connu de synaxe noc- 
turne réunissant tous les frères, sauf circonstance .spéciale 
(décès d’un moine par ex.); il n’y avait que deux synaxes, 
lune le matin, probablement à l’heure où paraissait la lumière 
du jour, l'autre le soir, immédiatement avant de 5e retirer dans 
les cellules pour la nuit. 

Les deux synaxes se retrouvent en Basse-Égypte, maïs celle 
du matin commence au chant du coq et se termine avant 
l'aurore ou, au plus tard, au lever du jour {Znst. er, 5, 2; SG 
109, p. 106). Le samedi et le dimanche, il y a une réunion à 


l'église; c’est à l'heure de Tierce, le dimanche, que l’on reçoit 
la communion. 


La pratique des Petites Heures de Tierce, Sexte et 
None vient du monachisme palestinien; à l’époque de 
Cassien ces Heures sont dites dans les communautés de 
Mésopotamie et « dans tout l’Orient » (Znst. 111, 3). 

L'Office à Jérusalem est connu par le Journal de 
voyage d’Éthérie (fin 4 s.; DS, t. 4, col. 1448-1453: 
t. 9, col. 333); il est assuré par les moines et les vierges 
de la ville, quelques membres du clergé et les laïcs qui 
veulent se joindre à eux; la journée comporte les Vigi- 
les de la nuit, avec, à l’aube, les « Matutini hymni », 
les heures de Sexte et de None, puis le soir le Zici- 
nicon où Lucernaire qui commence à la 102 heure et 
peut se prolonger jusqu’à la tombée de la nuit; l'Of- 
fice de Tierce n’a lieu qu’en Carême (éd. Pétré, SC 21, 
Paris, 1971, introd. p. 70-71; texte, p. 189-201). C’est 
pratiquement le cursus connu par la Vie de Mélanie, 
à cette différence près que, dans ce dernier cas, Tierce 
est célébrée toute l’année (SC 90, introd. p. 103-106; 
texte, p. 215-219), et le cursus du monastère de sainte 
Paule à Bethléem (avant 420) (Jérôme, Ep. 108, 20; 
éd. et trad. J, Labourt, t. 5, Paris, 1955, p. 185). Cas- 
sien indique la raison pour laquelle un nouvel Office fut 
créé au second lever dans un monastère de Bethléem 
(Prime?; cf. Inst. 111, 4, 1; SC 109, p. 102); l’interpré- 
tation de ce texte a donné lieu à diverses contestations 
(cf. p. 102-108, n. 1). 

Basile de Césarée Ÿ 379 décrit dans ses Grandes 
Règles le cursus adopté dans ses monastères de Cappa- 
doce : Office du matin, Tierce, Sexte, None, Office du 
soir, du commencement de la nuit, du milieu de la nuit, 
de l’aurore (37, 8-5, PG 31, 1013-1016); ainsi sa jour- 
née de prière comporte-t-elle l’équivalent des Offices 
de Prime et de Complies. 

L'influence des moines a donc été déterminante 
dâns la constitution de l'Office proprement dit; ce 
sont eux qui en ont fait des réunions quotidiennes de 
prière; mais ils n’ont fait que reprendre pour l’essentiel 
ce que la Tradition apostolique proposait même aux 
laïcs mariés, le septénaire des prières diurnes et noc- 
turnes. Aux moines également l’on doit l'essentiel du 
contenu des Heures de l'Office; la psalmodie étant 
l'exercice le plus important de leur existence quoti- 
dienne, le moyen de leur lutte journalière pour les 
combats de la vie spirituelle, ils l’ont placée au cœur 
de leurs réunions de prière. 

L'influence de la prière monastique sur la prière de 
l'Église est telle qu’on ne peut toucher à l’histoire de 
Pune sans traiter du même coup de l’autre. En Occi- 
dent, le rôle joué par les Institutions de Cassien a été 
capital. Cassien se montre ennemi de la prolixité; il 
modère les ferveurs qui se portent à un excès de quantité; 
il veut que la prière se fasse dignement, dans le silence 
de tous, chacun étant attentif à ca que dit le psalmiste; 
il reproche aux moines gaulois de faire les prières par 
routine, de manière précipitée, comme s'ils désiraient 
parvenir le plus vite possible au renvoi. Vouloir faire 
plus que ne prescrit la Règle des Anciens conduit à 
l'abus; la ferveur mal contrôlée conduit au relâchement : 
« Ce n’est pas dans la multitude des versets (que les 
moines d'Égypte) se plaisent, mais dans l'intelligence 
que leur âme en conçoit » (Znst. 11, 11, 1; SC 109, p. 76). 

20 Saint Benoit ET L’Orrice. — La place de la 
Règle de saint Benoît en Occident incite à lui consacrer 
un développement particulier. Benoît réserve un sep- 
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tième du texte de sa Règle à la description minutieuse 
de ce qu’il nomme l’Opus Dei; la section qui la contient 
occupe la place d’honneur (ch. 8-19), elle fait suite 
à l’exposé des fondements de la vie monastique (ch. 5-7). 


Or l'étude conjointe de la Règle de saint Benoît (— RB) et 
de la Règle du Maître (— RM) révèle l'existence antérieure à 
leur cursus d’un Office romain « pré-classique », évoluant déjà 
vers une forme « classique ». Primitivement la Vigile domi- 
nicale y durait toute la nuit; les féries comportaient un Office 
nocturne; les Laudes et les Vêpres étaient assez développées 
et comportaient six psaumes. L'évolution devait aller ensuite 
à Rome dans le sens d’un allègement et d’une diversification 
des Heures; Benoît s’inscrit dans cette évolution, conduisant 
à leur terme certaines tendances déjà prononcées parmi les 
législateurs de la Ville (abbés des monastères romains?). 

Dans le domaïne de la liturgie romaine, l'opposition entre 
liturgie monastique et liturgie basilicale n’existe pas;.le clergé 
basilical avait une forme de vie voisine de l’existence monas- 
tique et consacrair à la prière l’essentiel de son activité. 


Benoît a déclaré l'importance capitale de l’Office 
divin dans la vie du moine, surtout au chapitre 19, De 
disciplina psallendi; il a le souci de la vérité et de la 
sincérité : l’attitude extérieure à l’Office est inconce- 
vable indépendamment de l'esprit, « mens nostra 
concordet voci nostrae » (cf. Augustin, Ep. 211, 7). 
Le novice doit être appliqué à l’Office (ch. 58). Au cha- 
pitre des retards, il pose le principe que rien ne doit être 
préféré à l’Opus Dei (ch. 43). L'esprit qui anime cet 
Opus Dei rythmant la journée monastique est celui 
même de la Règle entière; l'Office est le lieu par excel- 
lence de la recherche de Dieu, la première des activités. 

Cependant, Benoît adopte une conception partielle- 
ment nouvelle; dans RM l’Office prime absolument; les 
moines doivent toujours être disponibles pour lui; 
leur travail ne les éloigne jamais de l’oratoire; RB use 
de plus de liberté; il y a de légers déplacements dans 
l'horaire des Offices pour faciliter le travail; on recule 
ou avance selon les besoins les moments « sacrés »; le 
rythme de la vie et ses exigences concrètes sont mis en 
concurrence avec le cadre quelque peu rigide des heures 
de prière; les Offices prennent place dans l’horaire 
plutôt qu’ils n’en déterminent dans le détail la struc- 
ture. 

La tradition postérieure du monachisme occidental 
aura du mal à accepter ces libertés et tendra souvent à 
revenir au système de la RM, privilégiant une structure 
plus rigide, de même qu’elle aura du mal à se dégager 
de la psalmodie surabondante adoptée à l’origine par les 
moines gaulois. 


B. Capelle, L'Opus Dei dans la Règle de saint Benoût, dans 
La prière des Heures, p. 139-148. — J. Gribomont, Rome et les 
moines. Le principal document sur l'Office divin au v1° s. remis 
en question. À propos de la Règle de saint Benoît de Dom À. de 
Vogüé, dans La Maison Dieu, n. 114, 1973, p. 135-140. 


89 OFFICE DIVIN ET PRIÈRE PERSONNELLE. — Lies 
textes monastiques n’abordent guère le problème des 
rapports entre l’Office divin et la prière du cœur; le 
problème ne se pose pas pour les anciens; on a vu pour- 
quoi dans létude même sur l’élaboration du cursus et 
le choix du contenu de l’Office : la psalmodie. Le pro- 
blème est né de l’évolution de la spiritualité à partir 
de la « devotio moderna ». 

La prière intime subit en effet une évolution; elle 
affirme son autonomie, elle élabore ses techniques pro- 
pres; l'Office suit une voie parallèle : on le considère 
de plus en plus comme une tâche d’Église, autonome, 
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ayant valeur en soi, et qui apparaît comme une fonc- 
tion essentielle de la société chrétienne. 

Auparavant et dans la tradition du haut moyen âge 
accord entre les deux était si étroit que l’identifica- 
tion allait de soi; la prière intime débordait sur la 
journée entière, mais l’Office était conçu comme un pro- 
cédé permettant de parvenir à la prière continuelle; 
il était intégré dans l’ensemble des formes de prière. 
Le moine, pratiquant l’oraison solitaire, se reporte 
spontanément aux forfnes qui sont celles de l'Office; il 
chante les psaumes « sub silentio »; les textes hagio- 
graphiques ne permettent pas, la plupart du temps, de 
discerner si l’assiduité à la psalmodie, aux oraisons, 
aux hymnes, est le zèle pour l'Office ou l’effet d’une 
dévotion personnelle qui en déborde les heures. 

L’aliment principal de la prière est l’Écriture et 
particulièrement le livre des Psaumes, le plus apte à 
conduire à la contemplation; c’est lui qui est au cœur de 
l'Office. La prière des anciens est essentiellement ren- 
contre avec Dieu dans l’Écriture et par l’Écriture. Les 
textes bibliques sont tout à la fois son aliment et son : 
expression. La Bible est entendue et récitée à l'Office; 
on la reprend ensuite sous la même forme dans la 
prière qui prolonge l'Office au long des journées: clercs 
et moines s’en assimilent le contenu; les passages se 
gravent avec d'autant plus de netteté qu’ils ont été 
chantés ou proclamés en des temps particuliers de 
l’année liturgique. La prière intime continue donc 
la prière liturgique; elle s’y insère organiquement; elle a 
pour effet de stimuler ensuite l’attention, au cours de 
l’Office, sur les textes qu’elle a médités; il y a un lien 
nécessaire et essentiel entre les deux. 

Cette union est le reflet de l’union qui existe entre vie 
liturgique et vie intérieure; dans la première, les clercs 
et les moines puisent ferveur et lumière; les grands 
docteurs monastiques parlent précisément de contem- 
plation et de vie intérieure à l’occasion de leurs sermons 
pour les temps liturgiques ou les fêtes. Telle est la 
conception qui domine du 6€ au 429 siècle; à cet égard, 
il n’y a pas de différence essentielle avec l’ancien mona- 
chisme qui avait fait de la prière psalmique l’exercitium 
essentiel qui conduit à la prière pure. Le donné litur- 
gique est seulement plus riche et plus varié, avec son 
commentaire mélodique et ses applications des textes à 
des temps ou des célébrations déterminées, qui leur 
donnent une coloration particulière, très parlante pour 
la sensibilité religieuse. Cf. J. Leclercq, Aux sources 
de la spiritualité occidentale. Étapes et constantes, t. 1, 
Paris, 1964. 


3. La tradition médiévale — 1° LES TRAITÉS 
« DE EccLesraAsTiciIs Orricris ». — La formation des 
clercs à leurs fonctions et, parmi celles-ci, à leurs fonc- 
tions cultuelles a préoccupé Pépiscopat, bien avant 
l’époque carolingienne. Fulgence, évêque d’Écija {f peu 
après 619), sollicita de son frère Isidore de Séville 
la composition d’un ouvrage sur les devoirs des clercs 
(DS, t. 7, col. 2109-2110). Cette initiative allait donner 
naissance à un genre littéraire, cultivé du 72 au 17 siè- 
cles, soit durant dix siècles de chrétienté. « De eccle- 
siasticis officiis » pourrait se traduire approximative- 
ment « des devoirs des clercs ou des hommes d’Église »; 
l’objet de ces recueils embrasse toute la liturgie et non le 
seul Office divin; malheureusement ils ont été encore 
fort peu étudiés et l’on doit se borner à les signaler 
par quelques notes brèves. 

Isidore s’est proposé de construire sommairement 
une théologie adaptée aux structures sociales du 
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royaume wisigoth; l'ouvrage demandé par son frère 


devait contribuer à l’organisation de la société ecclé-. 


siastique séculière. Selon Braulio, dans le De eccle- 
siasticis officiis (PL 83, 737-782), intitulé d’abord De 
origine officiorum, il décrit « l’origine des ministères 
et la raison de chacun d’eux dans l’Église de Dieu »; 
cela est vrai du 2e livre (De origine ministrorum) consa- 
cré aux ministres de l’autel et aux différentes catégo- 
ries de fidèles; le premier livre se divise en quatre sec- 
tions : 19 les éléments de la prière liturgique (c. 1-13); 
20 les prières de la Messe wisigothique {c. 10, 14-18); 
39 les heures de l'Office (c. 19-23); 4) les célébrations de 
Pannée liturgique (c. 24-43). De nombreuses notations 
étymologiques et historiques, qui y ont trouvé place, 
sont passées ensuite sans modifications importantes 
dans l’œuvre des liturgistes médiévaux. 

A l’époque carolingienne, le principal relais sera 
l'œuvre d’Amalaire de Metz, celui-ci commence à appli- 
quer à la célébration et aux textes de la liturgie la 
méthode exégétique mise au point pour l’Écriture : les 
quatre sens littéral, spirituel, moral et eschatologique. 
Dans son Liber officialis ou De officiis ecclesiasticis 
{écrit vers 823), il traite principalement de la Messe, 
mais le 4e livre est consacré aux Heures de l'Office (éd. 
critique J.-M. Hanssens, Amalarii… opera liturgica 
omnia, t. 2, Rome, 1948, p. 401-543); il étudie celui-ci 
plus à fond dans une perspective scientifique en un 
autre ouvrage, le De ordine Antiphonarit (ibidem, t. 3, 
1950, p. 11-224), où il introduit d’assez nombreuses 
explications symboliques qui seront recueillies après 
lui. 


Deux De officiis apocryphes sont conservés sous le nom de 


Bède le Vénérable (PL 94, 533-540) et d’Alcuia (PL 101, 1173- 
1286); le dernier est assez disparate, fait d'emprunts à Augus- 
tin, Léon le Grand, Isidore, Bède et Amalaire; un ms l’attri- 
bue à Amalarius Fortunatus, évêque de Trêves; il traite de la 
Messe, de l’Office, de l’année ecclésiastique et des vêtements 
liturgiques. 


Celui de Jean d’Avranches ? 1079 (PL 147, 27-62; 
éd. critique par R. Delamare, Paris, 1923; cf. DS, t. 8, 
col. 283) est peu développé et use d’un symbolisme dis- 
cret; il tient à la fois du coutumier canonial et de 
1 « Ordo Officii »; à la différence des coutumiers de 
moines ou chanoïnes réguliers, il est uniquement 
centré sur la liturgie et exclusif du reste, et il donne la 
signification symbolique des rites, ce qui est en dehors 
de la perspective des rédacteurs de coutumiers. L’au- 
teur décrit la journée du chanoïne avec le mystère de 
chacune des heures, s’étendant longuement sur la 
Messe capitulaire; puis il décrit l’année liturgique 
avec les particularités de chaque célébration; il intègre 
dans la liturgie les premiers essais de drames liturgiques, 
les plaçant sur le même plan que la procession des 
Palmes ou le lavement des pieds du Jeudi Saint. Jean 
Beleth, dans sa Summa de ecclesiasticis officiis donne le 
primat à l’explication littérale (cf. DS, t. 8, col. 285- 
286; t. 10, col. 1086); utiliser désormais l’éd: critique de 
H. Douteil, CCM 41-41 A, 1976. 

Honorius Augustodunensis (DS, t. 7, col. 732-733) 
est beaucoup plus développé dans sa Gemma animae, 
sive de divinis Officiis (PL 172, 541-738); de même 
Rupert de Deutz f 1129 (PL 170, 11-332) et Sicard de 
Crémone Ÿ 1215 dans son Mitrale (PL 177, 381-456). 
Ces divers recueils annoncent le Rationale divinorum 
Officiorum de Guillaume Durand de Mende {avant 1291). 
Le succès incroyable et persistant de cette œuvre, 


souvent réimprimée au temps des humanistes (plus de 
20 éditions avant 1500) et jusqu’au 17° siècle, vient de ce 
qu’elle a recueilli et amplifié tout ce que les autres 
auteurs ont pu dire sur la liturgie, et en particulier sur 
l'Office; c’est une somme liturgique, mais où les expli- 
cations se tiennent la plupart du temps au niveau du 
détail le plus menu, dans un foisonnement où la proli- 
fération des symboles secondaires nuit à la perception 
de l’essentiel; quoi qu’il en soit, l'ouvrage a été la base 
de la formation de la plupart des cleres instruits; il 
rend compte de leur compréhension de la liturgie telle 
qu’ils la célébraient. 


Le plus surprenant est peut-être de constater que lon 
retrouve le plan, le genre littéraire et la matière des « De 
Officiis ecclesiasticis » médiévaux dans de grands ouvrages du 
16e et 17e siècles, comme le De divinis Officiis de J. B. Rossi 
(Rubeus), Plaisance, 1608 : « Opus tum clericis tum sacer- 
dotibus universis perutile ac necessarium », ou le De rütibus 
Ecclesiae catholicae de Jean-Étienne Duranti, président au 
Parlement de Toulouse (Lyon, 1595, 1675). 


20 Les LAÏCS ET L'OFFICE DIVIN AU MOYEN ÂGE. — 
La célébration de l'Office est au cœur de l’existence des 
« canonici » desservant les basiliques et les monastères 
urbains (cf. art. Chanoines réguliers, DS, t. 2, col. 463- 
469); dans l’Empire franc, la réforme carolingienne 
aboutit à la constitution de communautés canoniales 
regroupant le clergé urbain, dont l’une des tâches 
majeures est le chant des Heures. Mais l'Office divin 


est-il devenu une tâche cléricale ou monastique excluant 


pratiquement les laïcs? S'il en avait été ainsi, on se 
serait fort éloigné de l'esprit des origines, la Tradition 
apostolique, on l’a vu, conseillait la prière fréquente 
à tous les chrétiens indistinctement, et l'Office est 
né de la célébration en commun par les ascètes, les 
clercs ou les moïnes cénobites, des heures de prière 
observées par les chrétiens fervents; les Offices publics 
du matin et du lucernaire étaient par ailleurs fréquentés 
par les clercs et les laïcs. 


Les historiens de la liturgie et de la spiritualité estiment 
habituellement que le maintien du latin comme langue litur- 
gique pour des populations qui ne le comprenaient pas ou ne le 
comprenaient plus, a eu pour effet de « cléricaliser » la litur- 
gie; la vie spirituelle des fidèles aurait cherché son aliment dans 
d’autres sources moins hautes (voir par ex. P. Riché, Croyances 
et pratiques religieuses populaires pendant le haut moyen äge, 
dans Le Christianisme populaire..., p. 94-96, Le peuple et la 
liturgie). Cette thèse a été durcie. Les recherches sont encore 
trop peu poussées pour permettre de formuler des conclusions 
certaines. Le fait que notre époque privilégie la parole et la 
compréhension conceptuelle fausse partiellement les don- 
nées du problème; il se posait alors en termes différents; il 
est incontestable que le laïc a considéré le clerc et le moine 
comme le spécialiste de la prière, l’intercesseur-né; la division 
tripartite de la société qui apparaît au tournant de l’an mil 
(clercs, soldats, travailleurs) en fournirait une preuve de sur- 
croît. 


Mais, par les Recueils de Miracula et autres écrits 
analogues, on voit que la sanctification du dimanche ne 
comportait pas seulement l’audition de la Messe, mais 
aussi d’une partie de l'Office (voir par ex. M. Marrier, 
Bibliotheca cluniacensis, Paris, 1614, col. 1812ab); 
le roman de Flamenca fournit la preuve que l’Office de 
Vêpres des jours de fête était très important; on arrête 
un tournoi le jour de la saint-Jean-Baptiste, en dépit 
des protestations, parce que les Vêpres sonnent à 
l’église (Ch.-V. Langlois, La vie en France au moyen 
âge, d'après les romans mondains du temps, t. 1, 
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Paris, 1926, p. 138). De nombreux fidèles participent 
aux veillées qui durent toute la nuit, aux fêtes patro- 
nales des sanctuaires et à quelques grandes fêtes (Ph. 
Labbe, Novae Bibliothecae manuscriptorum, t. 2, Paris, 
4657, p. 387); à Souvigny, nous voyons les fidèles 
attendre à la porte de l’église pour assister à l’Office 
du matin (Marrier, col. 1795e); on multiplierait sans 
difficulté les citations de textes analogues; elles prouve- 
raient que le peuple ne se désintéresse pas de l’Office, 
qu’il y vient spontanément; c’est apparemment la 
même atmosphère que celle décrite par le Journal 
d’Éthérie, à Jérusalem, au début du 5° siècle. 

Cependant, il est incontestable qu’une modification 
profonde est intervenue; d’acteur de la célébration, le 
laïc s’est mué en spectateur; une lente évolution s’est 
dessinée vers une liturgie « passive » où le fidèle devient 
assistant; d’où la tendance à dramatiser la liturgie, 
à développer l’aspect visuel, les gestes signifiants, le 
côté cérémoniel;, il faut compenser ce que la langue 
étrangère enlève à l’intelligibilité en rendant la liturgie 
plus lisible au niveau des signes visuels. 

Cette volonté est manifeste dans la création des pre- 
miers drames liturgiques qui apparaissent au 10€ siècle 
(Visitatio Sepulchri de Pâques), se développent au 
11€ et commencent au 122 à conquérir leur autonomie 
en même temps qu’ils adoptent la langue vernaculaire; 
le fidèle à l'Office est un croyant qui regarde, reçoit et 
accueille avec le sérieux, la simplicité et la fermeté 
de sa foi. 


Court échange de paroles chantées destiné à dramatiser 
l'Office, et cela durant à peine quelques instants au terme d’une 
longue célébration classique, l’Ordo primitif reste homogène à 
la liturgie, tout en présentant quelque analogie avec le théâ- 
tre; la dramatisation cependant s’amplifie, accueillant scènes et 
personnages, qui portent non plus les vêtements liturgiques, 
mais d'authentiques déguisements; les déplacements dans le 
sanctuaire, les dialogues nombreux et touffus font la joie de la 
foule qui assiste à la représentation (dramatisation imitative) 
où la liturgie débouche dans le théâtre; la part de la langue 
vernaculaire s'accroît. Ce qui constitue l'originalité du théâ- 
tre né de l’Office, c’est qu’il entend d’abord célébrer une his- 
toire sainte actualisée à nouveau; c’est qu'il vise à engager des 
croyants plus profondément dans leur foi, qu’il se propose 
enfin d’exercer une fonction de catéchèse (Blandine-D. Berger, 
Le Drame liturgique de Pâques. Liturgie et théâtre, coll. Théo- 
logie historique 37, Paris, 1976; voir aussi art. Humanité du 
Christ, DS, t. 7, col. 4078-1080). 


L’Office du matin de Pâques a servi de fondement; 
l’espace sacralisé de l’église abbatiale ou de la cathé- 
drale, de cadre; non pas seulement le chœur, mais 
toute l’église. Le théâtre est né en Occident de la con- 
jonction rituelle d’un texte liturgique développé et 
d’un espace ordonné; il ignore le décor et il gardera 


longtemps, jusqu’au milieu du 16€ siècle et au-delà en | 


certaines provinces (comme la Bretagne), des traces 
profondes de ses origines liturgiques. 

Dans la participation des laïcs aux Offices, deux fac- 
teurs jouent un rôle prépondérant : la vue et le chant; 
il s’en faut de beaucoup que les fidèles soient en mesure 
de célébrer seuls un Office d’une certaine ampleur, mais 
leur mémoire très sensible leur permet d’enregistrer de 
nombreux chants : les psaumes usuels, des Antiennes, 
des Hymnes, des Répons même. Ceux d’entre eux qui 
ont appris à lire savent déchiffrer le Psautier dans 
lequel on leur a enseigné les lettres; ils peuvent chanter 
en soli ou dire les Lectures, comme Guillaume, le 
héros du roman de Flamenca (cité plus haut). 


Dès le 13e siècle apparaissent les Psautiers en vers 
français qui se chantent sur les mêmes timbres que la 
psalmodie latine; il faut attendre le 152 siècle. pour voir 
les premières collections importantes d’hymnes en 
langue vernaculaire (au moins pour la France). 

Le monde des laïcs n’a pas été aussi étranger à l’Of- 
fice divin qu’on le répète trop facilement. 

80 Les OFFICES DU DÉVOTION. — La naissance des 
Livres d’Heures (cf. DS, t. 7, col. 410-431) à l'intention 
des laïcs est tributaire de la piété des moines et des 
clercs qui avaient ajouté à l'Office canonial traditionnel 
de nouvelles formes de dévotion : litanies, suffrages, 
prières organisées conformément à la structure du 
grand Office. L’histoire de la création des Offices suré- 
rogatoires est insuffisamment connue pour faire l’objet 
d’une synthèse. Ils sont nés d’un double désir : accrot- 
tre la durée de l'Office traditionnel, qui était désormais 
fixé dans son ordonnance et ne pouvait accueillir de 
nouveaux éléments, d’où la nécessité de créer quelque 
chose à côté, en plus; ensuite exalter une dévotion 
particulière : Notre Dame, les Apôtres, l'Esprit saint, 
la Croix, ou venir en aide aux défunts par des suffrages 
particuliers (Office des morts). 

La sanctification d’une heure de la journée peut alors 
comporter, outre l'heure canoniale avec son introduction 
et sa conclusion, une autre heure plus courte, juxtapo- 
sée, comportant elle aussi introduction et conclusion. 
Un monastère ou un chapitre pouvaient ainsi célébrer 
aux jours ordinaires (sans nécessairement la partici- 
pation de tous les membres) un triple Office : le grand 
Office, le petit Office de Notre Dame et l'Office des 
morts. 

Quelques précisions sur la manière dont se sont 
effectués ces développements : les moines de saint 
Benoît d’Aniane Ÿ 821 (DS, t. 1, col. 1438-1442) qui 
célébraient l’Office selon le cursus de la Règle de saint 
Benoît, à l’exclusion des anciennes traditions du mona- 
chisme gaulois ou wisigoth (plus prolixes), avaient 
à réciter en leur particulier avant les Vigiles et après 
la visite aux autels les quinze psaumes graduels {119- 
133 Vulgate) par séries de cinq séparées par des Col- 
lectes : la première pour les membres vivants de l’Église, 

la deuxième pour les défunts, la troisième pour ceux qui 
venaient de mourir. La réforme de Benoît d’Aniane 
étant à l’origine de tous les mouvements de restau- 
ration monastique du 10€ siècle, la pratique passa dans 
tous les coutumiers de moines noirs. Benoît d’Aniane 
fit également adopter la récitation des sept psaumes de la 
la pénitence pour « les bienfaiteurs et les défunts ». 


L’assemblée monastique d’Aix-la-Chapelle de 817 considère 
déjà la récitation commune de l'Office des défunts à certains 
jours comme une coutume devenue normale dans le mona- 
chisme. Chez Benoît d’Aniane à Inda : « Les Vêpres achevées 
selon l’usage, aussitôt (les frères) célèbrent les Vêpres avec les 
Antiennes pour les morts. Après Complies, la Vigile avec ses 
Antiennes et ses Répons est chantée d’une voix forte et suave, 
et, après les Nocturnes et un intervalle, ils disent Matines 
(Laudes) pour les morts; à la pointe du jour, ils célèbrent une 
Messe publique pour les défunts » (M. Herrgott, Vetus disci- 
plina monastica, Paris, 1726, p. 21). Au 10e siècle l'usage en est 
établi dans beaucoup de monastères réformés, aux jours de 
féries. 


Des « psalmi familiares » furent ajoutés à chacune des 
heures de l’Office à l’intention des bienfaiteurs, des 
frères, des amis; de même une commémoration de tous 
les saints, de la sainte Croix, et une oraison pour la 
paix. Enfin, on adopta l’usage de Laudes et de Vêpres 
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de tous les saints comme complément de lOffice quo- 
tidien, généralement célébrées ailleurs que dans Péglise 
principale; l'initiative appartient à l’époque carolin- 
gienne. 

Le fait qu’à l’origine ces offices supplémentaires 
aient été liés à une liturgie stationale (à Saint-Riquier, 
au temps d’Angilbert vers 800, l'Office des défunts se 
célébrait à Saint-Maurice, alors que l’Office du jour 
Pétait à l’église Saint-Riquier) explique qu’ils repro- 
duisent la structure d’un Office complet, indépendant du 
précédent; dans les premiers temps au moins, il n’y a 
pas eu juxtaposition ni blocage. 

La plupart de ces additions remontent à l’époque 
carolingienne où l’on a renoncé définitivement aux 
vieux Offices gallicans, beaucoup plus copieux que 
l'Office romain ou que l'Office monastique. Avec la 
fin du 10€ siècle apparaissent d’autres Offices votifs de 
dévotion; il y en a cinq principaux : la Sainte Vierge, la 
Croix, l’Incarnation, la Sainte Trinité, le Saint-Esprit, 
on sait par exemple qu’Étienne de Muret disait quoti- 
diennement dans son ermitage l’Office de la Trinité 
(Vita 18 — Scriptores Ordinis Grandimontensis, éd. 
J. Becquet, CCM 8, 1968, p. 115); que Franco, abbé de 
Lobbes au milieu du 42e siècle, disait par dévotion 
l'Office de la Trinité et celui de l’Incarnation (MGH 
Scriptores, t. 21, p. 330). Deux sources racontent que 
Bérenger, évêque de Verdun (940-962), se rendant de 
bonne heure à la cathédrale pour y faire ses dévotions, 
heurta en gagnant sa place dans l’obscurité le prévot 
de la cathédrale, Bernier, qui récitait, prosterné, les 
Matines de la Vierge (MGH Script. t. 7, p. 365 et t. 4, 
p. 46). C’est l’une des plus anciennes attestations de 
l’existence du petit Office de Notre Dame. 


Les coutumes de l’abbaye d’Einsiedeln de la fin du 10° siècle 
mentionnent, de Pâques à l'Avent, la récitation d’un Office 
à trois leçons en plus du grand Office : Office de la Croix le 
Vendredi, de Notre Dame le Samedi. Au 11° siècle, le petit 
Office de la Vierge est introduit dans les monastères d’Italie, au 
dire de Pierre Damien (PL 145, 230b). A Cluny, au temps de 
saint Hugues, ce sont les malades qui le récitent à l’oratoire de 
l’infirmerie, ce dernier étant dédié à Notre Dame. Les chapi- 
tres canoniaux suivent le mouvement général des monastères, 
du moins en ce qui concerne l’Office des défunts et le petit 
Office de Notre Dame; ce dernier comporte, à la différence du 
premier, des petites Heures et des Gomplies. 


Le nouveau monachisme qui apparaît à la fin du 
11e siècle et se développe au siècle suivant, ouvre l’ère 
des simplifications;, cependant les Cisterciens conser- 
vèrent l'Office des défunts et les Prémontrés celui de 
Notre-Dame, ou l’adoptèrent assez vite. Au 13° les 
Frères Prêcheurs conservent le petit Office de Notre 
Dame, alors que les Frères Mineurs se libèrent de 
toute surcharge, imités plus d’une fois par les chapitres 
canoniaux. 

Aux 14€ et 459 siècles le mouvement se généralise; le 
contenu des Offices de dévotion passe dans les livres 
d’Heures; des liturgistes comme Raoul de Tongres 
essayèrent bien de distinguer ce qu’ils considéraient 
comme obligatoire (Défunts, Notre Dame) et ce qu’ils 
tenaient pour facultatif (psaumes de pénitence, psau- 
mes graduels), le courant en faveur de la simplifica- 
tion est trop puissant pour être endigué. La réforme 
liturgique de saint Pie v l’avalisa en rendant faculta- 
tives toutes les additions à l’Office canonial. Quelques 
familles religieuses (Frères Prêcheurs, Cisterciens) 
conservèrent le petit Office de Notre Dame jusqu’au 
milieu du 206 siècle. 


Cet Office réduit fut adopté comme unique Office par 
quelques familles de religieuses ou de moniales au 
47e siècle : les Ursulines, les Visitandines, les Chanoi. 
nesses régulières de la Congrégation de Notre Dame, les 
Chanoïnesses Hospitalières. Cette pratique excep- 
tionnelle devint tradition en de nombreuses sociétés 
religieuses fondées au 198. À l’époque contemporaine, 
surtout depuis Vatican 11, le petit Office de Notre Dame 
a été abandonné et remplacé par des parties plus ou 
moins considérables du grand Office. 


Ed. Bishop, On the origin of the Prymer, dans The Prymer 
or Lay Folks Prayer Book, Early English Text Society’s publi. 
cations, original series, n. 109, Londres, 1899, p. x1-xxxvin 
(repris dans Liturgica historia, 1918, p. 211-217); P. Lejay, 
Les accroissements de l'Office quotidien, dans Revue du clergé 
français, t. 40, 1904, p. 113-141. 


&, La « religion » du Bréviaire. — 40 L’Or- 
FICE EN PRIVÉ. — Dans sa Règle, saint Benoît pres- 
crivait au moine absent du chœur de suppléer en parti- 
culier à l'Office, du mieux qu’il pourrait, soit sur le 
lieu de son travail, « plein d’une frayeur divine et 
fléchissant les genoux », soit en chemin, aux heures 
prescrites. Aucun ne devait négliger « de s'acquitter de 
cette tâche de leur service » {ch. 50). Ce texte a influé 


sur la manière de concevoir l'obligation de l'Office 


dans l’Église latine. Pour les clercs, si certains docu- 
ments législatifs de l’époque carolingienne urgent 
VPobligation de participer à l'Office canonial dans leurs 


églises, ils ne demandent pas de suppléance (Concile . 


d’Aix-la-Chapelle de 802 et principaux Conciles caro- 
lingiens). Cependant Chrodegang de Metz Ÿ 766 avait 
adopté dans sa régle canoniale les dispositions de saint 
Benoît; il existe à la fin du 9 siècle et au 109 un cou- 
rant en faveur de la suppléance en privé (Statuta 
Eadgari regis Anglorum; Leges presbyterorum norithum- 
briensium, 950; Statuta d’Aelfric, 970; Constitutions de 
Gautier, archevêque de Sens, f 933; pour la réforme de 
ces textes, voir P. Salmon, L'office divin, p. 32, n. 2). 
Les milieux les plus fervents d’où est issu le renouveau 
canonial du 11° siècle y restent fidèles et amorcent 
l’évolution en ce sens; la tendance sera néanmoins 
lente à prévaloir et d’autres facteurs sont intervenus au 
cours du processus. : 

Un fléchissement dans la fidélité à l'Office solennel et 
au respect des Heures de la prière au 12€ siècle pro- 
voque entre autres les protestations de Jean Beleth. 
Dans les petites églises principalement, les clercs se 
dispensent de la célébration commune; aussi rencontre- 
t-on des prescriptions positives contre la récitation 
a solo. 

L’influence des Frères Mineurs et La pratique des béné- 
ficiers venus étudier aux Universités favorisent au 
13e siècle la récitation en privé; les exigences du minis- 
tère pastoral, les occupations du clergé à l’extérieur 
conduisent les canonistes à la légitimer. Hostiensis 
1271 est le premier à apporter une justification 
formelle, tout en maintenant que le mode de célé- 
bration « en privé » est une simple suppléance de l’Of- 
fice solennel. 

L'évolution se précipite au 15° siècle; la récitation 
privée devient pratique courante pour tous ceux qui 
n’appartiennent pas à une communauté (chapitre, 
monastère, couvent). Mais l'Office est toujours lié à 
Pappartenance à une église : c’est en vertu de son 
titre et parce que l’église assure sa subsistance que le 
clerc bénéficier y est tenu; il est difficile de préciser à 
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partir de quel moment l'Office divin est devenu la 
prière obligatoire de tout clerc dans les ordres majeurs. 
Le fait que la législation ecclésiastique ait exigé pour 
tout sous-diacre un « titre » d’ordination est sans doute à 
l'origine de l'obligation du Bréviaire pour tous les 
prêtres, diacres et sous-diacres. 

La « Devotio moderna » a joué un certain rôle dans la 
généralisation de la récitation privée; la dévotion 
sacerdotale du 17e siècle a été plus déterminante encore. 
L'Office et sa célébration sont « comme une image ou 
expression » du « divin intérieur de Jésus » (J.-J. Olier, 
Traité des saints ordres, 3° partie, ch. 3). Le Bréviaire 
devient l’une des dévotions sacerdotales, liée à la récep- 
tion des ordres sacrés; il entre ainsi d’une certaine 
manière dans la « dévotion privée »; d’où viennent en 
conséquence les tentatives de réforme où l’on rêve d’un 
Bréviaire pour « instruire et édifier ». 

Les maîtres spirituels du clergé, tout en invitant à 
faire du Bréviaire une prière personnelle et personna- 
lisée, n’oublient cependant pas que l’Office est une fonc- 
tion publique. Les « deux grandes fonctions des prêtres 
(sont) l’une d'offrir le Sacrifice, et l’autre de dire l’Of- 
fice, parce qu’ils entrent dans l’esprit de Jésus-Christ et 
dans l'étendue de son ministère qui est de prier pour 
l’Église et de lui obtenir le Saint-Esprit » (Olier, ibi- 
dem). 

La prière « au nom de l’Église » est nécessaire « de 
facto » parce que les membres de l’Église qui devraient 
prier ne le font pas assez : « Ils devraient continuelle- 
ment adorer Dieu pour ses bienfaits continuels et 
rendre à toute heure leurs hommages à sa divine Majesté 
qui est toujours également adorable. Mais comme ils 
n’y satisfont pas, il faut que les prêtres s’en acquittent 
pour eux, Car ils tiennent la place de Jésus-Christ et 
continuent sa condition de prêtre à laquelle il avait été 
appelé par son Père pour l’honorer à la place des hom- 
mes » (Olier, ch. 6). C’est donc en vertu de Pidentif- 
cation au Christ Prêtre que le prêtre doit s'acquitter à 


- toute heure du ministère de la prière et particulië- 


rement de l'Office. 


Dans le sillage des « saints prêtres », beaucoup de « saints 
laïcs » adoptent la récitation du Bréviaire; l’on produit même à 
leur intention des traductions (Abbé de Marolles, 1659; N. Le 
Tourneux, 1673), ce qui dans le cas de Le Tourneux suscita 
une controverse dans laquelle Arnauld intervint contre l’of- 
ficialité parisienne (DS, t. 9, col. 727-729). Le plus célèbre des 
laïcs ayant eu la « religion » du Bréviaire est B. Pascal qui en 
commença la récitation à partir de janvier 1655 (Ph. Sellier, 
Pascal et la liturgie, Paris, 1966, p. 19-21). 


20 La spiritualité sacerdotale du 4172 siècle’ s’est 
appuyée sur une LITTÉRATURE IMPORTANTE CONSA- 
CRÉE A L'OFFICE DIvIN; il faut en discerner les origines 
dès les premières années du 16°, où se dessinent déjà 
les lignes de force qui seront reprises par la Contre- 
Réforme. Le premier ouvrage important semble l’Elu- 
cidatorium  ecclesiasticum de Josse Clichtove (Paris, 
1516), né de ses entretiens avec le prélat hongrois 
Gôszton de Zelest, dont il avait été le précepteur au 
Collège de Navarre (1514-1515); le but de l’ouvrage, 
plusieurs fois réédité, était de fournir aux prêtres un 
instrument de formation sacerdotale; ils y trouvaient 
un commentaire abondant des hymnes et d’un certain 
nombre de cantiques, d’antiennes et de répons de 
POfice. 

Parmi les ouvrages de formation du clergé parus au 
178, il faut mentionner la Bibliotheca ecclesiastica seu 
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Commentaria sacra de Expositione et illustratione Mis- 
salis et Breviarii de Cornelius Schulting (4 vol., Cologne, 
1599-1602), ouvrage mal composé, peu ordonné, mais 
précieux. Plus abordable et très souvent réédité, est 
le manuel de Claude Villette, Les raisons de l’Office et 
cérémonies qui se font en l’Église catholique... (Rouen, 
1622), dont de larges sections concernent l'Office. Très 
simple est le livre de Michael Timotheus Gateensis Jn 
divinum Officium trecentum questiones (Venise, 1681), 
né de conversations avec les prêtres venus en pèle- 
rinage à Sainte-Martine de Vérone; il y explique le 
mystère de l’Office clairement, de façon élémentaire, 
mais judicieuse. Plus scolaire, le De divino Officio Com- 
mentarius historico-theologicus de Fr. Marchietta (Venise, 
1739) a été composé en s’appuyant sur les travaux d’his- 
toire de la liturgie réalisés au cours du 17€ siècle. 


Les travaux spécifiques sur l'Office ont en effet commencé 
avec le Commentaire de Dom A. Gazet t 1626 (DS, t. 6, col. 
171-172) sur les Institutions de Cassien (reproduit dans PL 49); 
c’est le premier traité moderne sur l’histoire de la liturgie et de 
l'Office. Le cardinal Bona t 1674, feuillant, s’est proposé un 
triple but dans son Psallentis Ecclesiae Harmonia, tractatus 
historicus, symbolicus et asceticus (Rome, 1653; cf. DS, t. 1, 
col. 1763); il veut mettre son érudition historique au service 
de la spiritualité, de la théologie, et même de la poésie; on y 
sent le moine désireux d’aider ses frères à tirer de l'Office le 
plus grand profit et les prêtres à s’acquitter fructueusement de 
« leur Bréviaire ». La rigueur scientifique souffre parfois de la 
perspective adoptée, mais le livre est chaleureux. À un autre 
feuillant, Barthélemy de Saint-Fauste, est dû un rapide 
De Horis Canonicis Tractatus qui traite surtout des problèmes 
de morale relatifs à la récitation de l’OMce (Lyon, 1627). 


Les trois grands traités historiques sont dus, le 
premier à L. Thomassin, Vetus et Nova Ecclesiae dis- 
ciplina, Paris, 1688 (2e éd., Lyon, 1706; éd. en français, 
Paris, 1725), où il fait entrer ce que, primitivement, il 
avait voulu intégrer dans la 22 partie de sôn Traité de 
l'Office divin pour les ecclésiastiques et les laïques (Paris, 
1686), qui est plutôt un traité de spiritualité : « Le des- 
sein manifeste et avoué de Thomassin (y est en effet) 
de montrer que, si la prière liturgique est excellente, 
son excellence, sa vraie qualité de prière lui viennent 
non pas de son caractère particulier ni de ses mérites 
propres, mais d’abord et surtout de sa liaison avec 
Poraison mentale » (H. Bremond, Histoire littéraire du 
sentiment religieux, t. 7, p. 886). Il ne se borne pas à 
cela; pour une participation plus intelligente et plus 
fructueuse, il encourage la lecture de la Bible et il 
plaide pour la compréhension de l’Office et donc l’étude 
du latin par les religieuses : « (Elles) peuvent par une 
application et une étude de peu de mois apprendre le 
latin des Offices et des Écritures, au moins avec une 
médiocrité qui s’éclaircira toujours de plus en plus par 
une fidèle persévérance dans ces lectures et dans ces 
prières ». 

Le deuxième grand traité historique est le Tractatus 
de antiqua Ecclesiae disciplina in divinis Officiis cele- 
brandis de Dom E. Martène (Lyon, 1706; DS, t. 10, 
col. 662-664), et le troisième le Commentaire historique 
sur le Bréviaire romain de J. Grandcolas Ÿ 1732 {t. 4, 
sur l'Office divin en général, Paris, 1727; DS, t. 6, col. 
768-769); l'ouvrage avait été précédé d’un premier 
essai plus simple, le Traité de la Messe et de l'Office 
divin (Paris, 1714) : « La vue qu’on s’est proposée est de 
contribuer à l’instruction d’une infinité de personnes 
qui, étant obligées à l'Office divin, ne peuvent aisément 
faire une étude sérieuse et solide de toutes ces saintes 
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pratiques, faute d’ouvrages qui leur en donnent une juste 
idée. On prendra plus de goût à dire l’Office quand on 
saura les vraies raisons que l’Église a eues en instituant 
ses prières, ses fêtes, ses solennités ». Dans le commen- 
taire historique, Grandcolas insiste sur la nécessité de 
rendre aux fidèles le goût de POffice et de le leur faire 
préférer à toute autre prière : « J’ai donné un modèle 
de cet Office divin abrégé dans un volume intitulé 
‘Bréviaire des laïcs ou Office abrégé de l’Église en 
faveur des personnes qui ne sont pas obligées au grand 
Office” ». 


Les « prophètes » de la liturgie ne rencontrèrent qu’une 
audience limitée, ainsi que le déclare clairement un ouvrage 
anonyme du 48° siècle, La liturgie ancienne et moderne ou 
Instruction historique sur l'institution des prières, des fêtes et des 
solennités de P Église (3e éd., Paris, 1752); il atteste que la for- 
mation liturgique était très généralement négligée. Cette 
doléance sera périodiquement renouvelée jusqu’au début du 
20° siècle. Le clergé apprend l’utilisation du Bréviaire par une 
connaissance élémentaire des rubriques; il ne va guère au- 
delà; il est fidèle ou redevient fidèle à l'Office, maïs comme à 
une e obligation » de l’état sacerdotal; s’il ne découvre pas lui- 
même la richesse et la beauté des prières de l’Église, il s’en 
acquitte durant toute son existence, en l’assumant comme un 
devoir austère. L’Aufklärung des pays germaniques, après 
avoir suscité des réformes plus ou moins heureuses de lOf- 
fice, aboutit pratiquement à la désaffection totale et à l’aban- 
don du Bréviaire, qui ne sera repris que vers le milieu du 199 
siècle par de nouvelles générations sacerdotales. 


L'intérêt pour la liturgie suscité par les travaux et les 
efforts de Dom Guéranger (DS, t. 6, col. 1097-1106) 
a commencé à exercer une influence effective dans le 
clergé séculier vers la fin du 19e siècle. Le premier 

- commentaire à l’usage des Séminaires est l’œuvre d’un 
sulpicien, professeur à Angers et à Reims, Bernard 
Théophile (1834-1910), qui composa un Cours de litur- 
gie romaine, comportant une section (2 volumes) consa- 
crée au Bréviaire; le traité fut repris et condensé par 
Louis Hébert (1877-1927), Leçons de liturgie à l’usage 
des Séminaires. Le Bréviaire et le rituel, 1915, tandis 
qu’un autre sulpicien, A.-L. Lerosey, s’appliquait à 
expliquer les rubriques dans un Manuel liturgique à 
l'usage des Séminaires (4 vol., 1889). Ces manuels sont 
assez décevants; ils visent à une éducation pratique 
plutôt que spirituelle; il faut dire la même chose du 
Commentaire du Bréviaire romain par le P. Bernard, 
cistercien de l’abbaye d’Igny (1887), le livre ayant 
d’abord été conçu à la manière d’un travail sur les 
rubriques du Bréviaire cistercien. 

Les premières initiations du clergé à l’Office qui se 
soient placées dans des perspectives plus larges sont 
dues encore à.des sulpiciens : N.-L. Bacuez, Le Saint 
Office considéré du point de vue de la piété, Paris, 1867; 
6° éd., 1925, sous le titre L'Office divin dans la vie de 
l’Église; A. Vigourel, La liturgie et la vie chrétienne, 
Paris, 1913. - 


5. Vatican II et la « Liturgia horarum ». — 
49 Le ConciLe VATICAN 11 n’envisageait pas la créa- 
tion d’une nouvelle « prière de l’Église », ni l'élaboration 
d’une nouvelle théologie de l’Office divin, mais seule- 
ment une adaptation de la tradition vivante à la situa- 
tion nouvelle de l’Église. Le but est de célébrer l’Office 
« melius et perfectius » (Constitution Sacrosanctum 
Concilium, n. 87), moyennant les réformes qui pour- 
raient s’imposer à la lumière des études théologiques, 
spirituelles, historiques et humaines sur la prière du 
Peuple de Dieu aujourd’hui. 
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« Prenant la nature humaine, le Christ Jésus a intro- 
duit dans notre exil terrestre cet hymne qui se chante 
éternellement dans les demeures célestes; il s’adjoint 
toute la communauté des hommes et se l’associe dans ce 
cantique de louange » (SC, n. 83). La prière de l’Église 
est prière de Jésus, prière du Christ total; elle s’ac- 
complit par le Christ, avec le Christ et en lui. Ce que 
J.-J. Olier enseignaïit aux prêtres en vertu de leur sacer- 
doce ministériel qui les assimile au Christ, est vrai de 
tous les chrétiens en vertu de leur sacerdoce baptismal. 
Le point de départ de la réforme décidée par la Consti- 
tution conciliaire est donc la perception d’un mystère : 
la prière chrétienne est la prière du Verbe incarné dans 
les baptisés; il y a une présence du Christ en toute célé- 
bration de l'Office divin. 

La prière de la Tête est inséparable de celle des mem- 
bres en vertu de la solidarité du Corps; l'Office peut être 
considéré de deux manières : — soit comme dialogue 
de l’'Épouse et de l’Époux; — soit comme prière que le 
Christ présente à son Père en s’associant actuellement 
à son Corps. Dans les deux cas, tout le peuple chrétien 
dans son ensemble, en chacun de ses membres, y est 
intéressé et impliqué. La célébration commune qui 
unit de facto une portion de l’Église, une communauté 
particulière incarnant dans son assemblée le mystère 
du Christ et celüi de l’Église universelle, est le mode 
normal; la récitation a solo, même si elle est plus fré- 
quente et, par la force des choses, habituelle, est un 
mode dérivé, une suppléance. Et la célébration com- 
mune trouve la plénitude de son expression dans le. 
chant. 

Conçu pour sanctifier le déroulement du temps, 
heure après heure, jour après jour, l'Office tend à édu- 
quer à la prière continuelle. « En tant que prière publi- 
que, il est la source de la piété et l’aliment de la prière 
personnelle » {n. 90). Il s’organise autour de deux pôles 
principaux, l'Office des Laudes et celui des Vêpres, prière 
du matin et prière du soir, auxquelles viennent s’ajouter 
une couronne d’autres réunions de prière pour en éten- 
dre le rayonnement à toute la journée. Il est pour le 
moins paradoxal que cet enseignement ait été donné à 
une époque où le peuple chrétien perdait l’habitude de 
la pratique des Vêpres et des Complies dominicales. 

À partir des principes dégagés par la Constitution 
sur la liturgie, la réforme de l’Office a été menée à bien 
entre 1965 et 1972; elle a abouti à la publication du 
livre de la Liturgie des Heures. 


A s’en tenir à un tableau des plus sommaires et en laissant 
de côté les problèmes relatifs à la langue liturgique et au chant 
sacré, la période qui va de 1910 à 1940, pourrait se caractériser 
comme celle de la découverte des beautés de la liturgie catho- 
lique par de nombreux clercs et laïcs, à la suite de quelques 
maîtres de la littérature : Charles Péguy, Paul Claudel, René 
Schwob, Max Jacob, sans parler de Huysmans (DS, t. 7, col. 
1204-1207). De 1940 à 1965, on est entré dans la phase cri- 
tique : les lacunes, les déficiences de la liturgie ont été rele- 
vées. La réforme post-conciliaire s’est efforcée de répondre à 
ce que ces requêtes pouvaient avoir de légitime. Mais, sans 
attendre le résultats des travaux, une situation nouvelle 
s’est mise en place de façon anarchique : les créations privées 
se sont multipliées, chaque assemblée désirant posséder sa 
propre liturgie, indépendante des livres officiels. 


20 La Lirurera Horarum (annoncée par la Consti- 
tution apostolique ZLaudis Canticum de Paul vi, 1% 
novembre 14970; AAS, t. 63, 1971, p. 527-535; trad. 
franç. dans Documentation catholique, t. 68, 1971, p. 662- 
664) est depuis 1972 le livre de l'Office divin de l’Église 
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romaine; il procède par voie de filiation du Bréviaire 
romain d’avant le Concile, dont il est la « mise à jour » 
officielle. La théologie sous-jacente est exposée dans la 
Présentation générale (editio typica, Rome, 1977, t. 1, 
p. 18-95). 

L’art. 1 affirme que « la prière publique et commune 
du peuple de Dieu doit à bon droit être comptée parmi 
les fonctions premières de l'Église ». La dignité de la 
prière chrétienne vient du fait qu’elle participe à la 
prière du Christ qui habilite les baptisés à s'acquitter 
de ce devoir essentiel. Sous la motion de l'Esprit, 
ceux-ci font monter vers Dieu une prière qui emprunte 
la plupart de ses formules aux livres inspirés; le prin- 
cipe est divin, les paroles sont divines, ceux qui les 
prononcent sont « participants de la nature divine » 
par leur baptême; toute prière chrétienne est ainsi 
revêtue d’une dignité suréminente, tout particulière- 
ment la prière de la communauté, le Christ {Mr 18, 
20) ayant promis d’être présent lorsque deux ou trois 
s’assembleraient en son nom (art. 5-9). 

La consécration du temps, la mise en pratique du 
commandement du Seigneur de prier toujours, sans se 
lasser (Luc 18, 1) se réalisent dans l’Église par la célébra- 
tion du Mémorial du Seigneur et celle de la liturgie 
des Heures; cette dernière étend aux heures du jour 
les louanges, les actions de grâces, le souvenir des 
mystères du salut, les prières, tout ce qui se trouve 
éminemment déjà dans le Sacrifice eucharistique. La 
liturgie des Heures a pour fonction de faire rayonner 
sur la vie chrétienne qui se déroule dans le temps les 
richesses contenues dans le mystère eucharistique. Elle 
consacre le temps humain, d’où la nécessité de respec- 
ter autant que possible la vérité des heures (art. 10-12). 

Le Christ est présent à son église en prière; en elle il 
exerce son œuvre de rédemption des hommes et de glo- 
rification de Dieu, et cela non seulement dans les 
sacrements, mais aussi par le moyen de la liturgie des 
Heures; l'Office divin est sanctifiant pour l’homme 
(art. 43-14). L'Église se tient devant le trône de Dieu, 
joignant sa voix à celle des élus; en attendant la révéla- 
tion des fils de Dieu, elle proclame sa foi et son espé- 
rance; ce faisant, elle s’unit à la liturgie éternelle décrite 
par lPApocalypse (art. 15-16). En adressant à Dieu une 
prière d’impétration, l’Église exerce son rôle maternel; 
elle sait que la prière adressée au Maître de la moisson 
restera toujours le moyen le plus efficace d’obtenir 
l'extension du Royaume et de conduire les âmes au 
Christ; pour cette raison le devoir de la prière incombe 
d’abord à ceux qui ont charge d’âmes. Il n’y a donc pas 
opposition entre culte et mission, mais au contraire 
connexion intime et étroite. Le culte ne se réduit pas à 
lPextérieur : accomplissement de rites ou récitation de 
formules; il est, en son essence, un « colloque éntre Dieu 
et l’homme » (art. 33). Et l'efficacité de la mission ne 
dépend pas de facteurs humains; c’est à la prière qu’il 
faut faire appel si l’on désire le succès d’une entreprise 
commencée pour Dieu. Les vies entièrement consa- 
crées à Ia prière ont une fécondité apostolique; et, à 
l'inverse, les travaux apostoliques tendent à multi- 
plier les vrais adorateurs, et donc les âmes contempla- 
tives. 

Le devoir de célébrer la liturgie des Heures concerne 
tous les membres de l’Église (cf. art. 20), mais certains 
y sont voués particulièrement, par état; ces derniers 
travaillent par ce moyen à l’édification du Corps mys- 
tique; il existe proprement une deputatio à la prière 
publique concernant certains membres de l’Église, 
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qui se traduit sous la forme juridique d’une obligation 
(art. 23-26). 


Conclusion. — L'histoire de l'Office a été parfois 
décrite comme la transformation d’une prière de l’as- 
semblée chrétienne tout entière en une prière cléricale, 
puis en une prière monacale, avec des interférences et 
des réactions réciproques; il serait plus exact de remar- 
quer que les premiers grands auteurs spirituels (Ter- 
tullien, Clément d'Alexandrie, Origène, Cyprien, Hip- 
polyte) ont proposé à tous les chrétiens un idéal de 
prière personnelle, rattachant ses divers temps aux 
heures de la Passion du Christ, à des épisodes bibliques 
ou à la pratique des chrétiens de la première génération 
apostolique; cet idéal était si élevé qu’il n’a été réalisé 
que par quelques âmes d'élite, et qu’il a fallu attendre 
l'apparition du monachisme pour qu’il s’incarne dans 
un rythme communautaire de réunions de prière 
multipliées au long de la journée. Adopté par le clergé 
desservant les églises, l'Office est devenu un bien com- 
mun auquel les fidèles ont longtemps participé: au 
moment du Concile, cette participation était devenue 
pratiquement nulle; d’où le désir de la susciter à nou- 
veau et les affirmations doctrinales sur le caractère 
ecclésial (et non seulement clérical ou monastique) 
de l'Office. L'Office de la prière est « le rôle commun de 
tous », disait Hippolyte, à propos de l'institution des 
veuves (Tradition apostolique, éd. citée, ch. 7, p. 66). 
La présentation de la Liturgia horarum reprend la même 
idée : « ce n’est pas une action privée, mais elle appar- 
tient au corps total de l’Église » (n. 20). 


La bibliographie est surabondante; nous nous limiterons en 
conséquente aux éludes plus importantes. 


1. Études d'ensemble. — $S. Baümer, Geschichte der 
Brevier, Fribourg-en-Brisgau, 1895; trad. franç. de R. Biron, 
Paris, 4905. — P. Battifol, Histoire du Bréviaire romain, Paris, 
1911. — J. Baudot, Le Bréviaire, Paris, 1929 (ces trois ouvrages 
ont vieilli, mais restent utiles). 

J.-M. Hanssens, Nature et genèse de l'Office des Matines. 
Aux origines de la prière liturgique, coll. Analecta gregoriana 
57, Rome, 4952. — L. Bouyer, La vie de la liturgie, coll. Lex 
orandi = LO 20, Paris, 1956, ch. 47. — B. Piault, La prière de. 
l'Église, Paris, 1958. — P. Salmon, L'Office divin. Histoire de 
la formation du Bréviaire, LO 27, Paris, 1959; L'Office divin 
au Moyen-Age..…., LO 43, Paris, 1967. — Za prière des Heures, 
éd. Mgr Cassien et B. Botte, cité supra (études sur l'Office dans 
diverses liturgies). — B. Besret, M.-M. Croiset, L. Deiïss, etc., 
Célébrer l'Office divin, Paris, 1967 (session d'Angers, 1966). 


2. Études particulières, — ©. Heiming, Zum monastis- 
chen Officium von Kassianus bis Kolumbanus, dans Archiv 
für Liturgiewissenschaft, t. 7, 1964, p. 89-156. — B. Luykx, 
L'influence des moines sur l'Office paroissial, dans La Maison- 
Dieu, n. 51, 1957, p. 55-81. — Mary Philomena, St. Edmunds 
of Abingdon's Meditations before the Canonical Hours, dans 
Ephemerides liturgicae — Ælit, t. 78, 1964, p. 33-57. — A. de 
Vogüé, La Règle de Saint Benoît, t. 7 (hors série, après éd. et 
commentaire de la Règle, SC 181-186, 1971-4972), Commen- 
taire doctrinal et spirituel, Paris, 1977, ch. 8, Le sens de l’Of- 
fice divin, p. 184-248. 


3. Vatican 1I et la « Liturgia horarum ».— Cinq cahiers 
spéciaux de La Maison-Dieu, à considérer comme ouvrages 
collectifs : Le Trésor de l'Office divin. Vers une réforme du 
Bréviaire, n. 21, 1950; L'Office divin aujourd’hui, n. 95, 1968; 
La Liturgie des Heures..…., n. 405, 1971; Approches de la prière, 
n. 109, 4972; Prier en Église, n. 135, 1978. — Des commen- 
taires de Liturgia horarum ont paru dans diverses revues litur- 
giques, par ex. Heiliger Dienst, t. 25, 1971; Theologisch-prak- 
sische Quartalschrift, t. 120, 1972, p. 324-336 (R. Kaczynski); 
Élit, t. 85, 1971, p. 177-829; t. 86, 1972, p. 56-78. 
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A.-M. Roguet, La Prière du Temps présent pour le peuple 
chrétien, Paris, 1971 (trad. de la Présentation générale de la 
Liturgia Horarum; commentaire : théologie, liturgie, spiri- 
tualité}; trad. ital., Milan, 1971. — Za Liturgia delle Ore…, 
2 vol., Padoue, 1970-1971 (21° semaine liturgique d’Italie). — 
V. Raffa, Teologia dell'Ufficio divino, dans Rivista liturgica, 
4965/3, p. 352-380; L’orario di preghiera nell'Ufficio divino, 
Elit, t. 80, 1966, p. 97-140; L’Ufficio dipino del tempo dei 
Carolingi e il Breviario di Innocenzo 111 confrontati con la 
” Liturgia delle Ore di Paolo vi, Elit, t. 85, 1971, p. 206-259. — 
M. Noirot, La députation par Vatican 11 de nouveaux ministres 
de la prière liturgique, dans Année canonique, t. 11, 1967, p. 73- 
85.— D. de Reynal, Théologie de la Liturgie des Heures, Paris, 
1978. 


Guy-Marie Oury. 


II. EN ORIENT 


Peu de temps avant la chute de Thessalonique (1430), 
son archevêque saint Syméon parlait encore {De sacra 
precatione, ch. 301-302, PG 155, 553-556) de deux offices 
byzantins, parallèles et complètement différents 
l'office chanté (asmatikos), propre aux cathédrales et 
aux églises séculières {office en train de disparaître à 
FPépoque, puisque seule sa cathédrale le conservait 
encore, tandis que Constantinople l’avait déjà perdu en 
1204, lors de l’occupation latine) et loffice monastique. 

Par office « monastique » Syméon entendait tout 
‘ naturellement l'office palestinien ou sabaïte, introduit 
à Constantinople à la fin du 8€ siècle par saint Théo- 
dore Studite, et de là passé à tous les monastères de 
l'empire, pour devenir au 15 siècle le seul office en 
vigueur dans toute l’Église Byzantine. 


Cet office sabaïto-studite n’a pas été pourtant le seul office 
monastique byzantin, puisque chez les Acémètes (cf. DS, 
t. 1, col. 169 et DACL,, t. 1, col. 311-314) depuis le 5e siècle 
et jusqu’au 12e au moins (P. Savvaïtov, Puteshestoie nov- 
gorodskago arkhiepiskopa Antonia o Tsargrad + kontse 12.go 
stoleta, Saint-Pétersbourg, 1872, p. 85; B. Khitrowo, Jtiné- 
naires russes en Orient, t. 1, Genève, 1889), pour ne pas parler 
d’autres moines palestiniens et grecs (I. Fountoulis, H£ eiko- 
sitetraéros doxologia, Athènes, 1963), on a suivi d’autres sys- 
tèmes de liturgie des heures. 

Pour l'office asmatikos, le plus byzantin de tous les offices, 
car c’est le seul qui soït né à Constantinople, au moins aux 
temps du patriarche Anthimos (déposé en 536), nous ren- 
voyons le lecteur à notre série d’articles publiés en français” 
dans OCP entre 1971 et 1982 {rassemblés en un volume en 
russe : « La prière des anciens Byzantins », Bruxelles, 1979); 
ou, pour une approche plus concise, à l’article : La Liturgie 
des heures selon l’ancien Euchologue Byzantin, dans Eulogia, 
Miscellanea B. Neunheuser — Studia Anselmiana 68, Rome, 
1979, p. 4-19. Cf. aussi O. Strunk, The Byzantine Office at 
Hagia Sophia, dans Dumbarton Oaks Papers, t. 9-10, 4955- 
1956, p. 175-202. À 


Nous nous limiterons ici à un exposé synthétique de | 


Phistoire et du contenu du seul office aujourd’hui en 
usage dans tout le monde byzantin : l'office monastique 
sabaïto-studite. 

Pour plus de détails, et une connaïssance directe des 
textes, voir le remarquable ouvrage de N. Egender, La 
prière des églises du rite byzantin, t. 1 La prière des 
heures. Hôrologion, Chevetogne, 1975 (refonte de l’an- 
cienne édition d'E. Mercenier, 1937, 1947); nous lui 
empruntons (p. 88) une affirmation de caractère géné- 
ral, tout à fait pertinente : 

« Aussi paradoxal que cela puisse paraître, nous 
croyons pouvoir affirmer qu’aucun rite de nos Églises 
chrétiennes n’a connu un dynamisme et des change- 


ments tels que le rite byzantin. Le rite romain est resté 
à travers toute son histoire, et cela même après la 
réforme de Vatican 51, un rite singulièrement archaïque 
dans sa structure et sa théologie. Le rite byzantin 
par contre a subi des influences multiples de lieux, 
de personnes, de courants théologiques, draïnant les 
substances spirituelles du culte synagogal, des litur- 
gies d’Antioche et de Jérusalem. Nous croyons pou- 
voir affirmer que le lieu où la gerbe initiale a été nouée 
est la Cappadoce du 42 siècle.., mais le foyer d’où 
viendra le grand rayonnement, c’est Constantinople 
et ses monastères. La référence permanente au pres- 
tige de Saint-Sabas est l'indice des échanges qui n’ont 
cessé entre la Grande Ville (Constantinople) et la Ville 
Sainte (Jérusalem) ». 


Voir aussi notre article, Les grandes étapes de la liturgie 
byzantine: Palestine-Byzance-Russie. Essai d’aperçu histo- 
rique, dans Liturgie de l'Église particulière et liturgie de P Église 
universelle (Conférences St-Serge 1975), Rome, 1976, p. 43-72. 


Faisant nôtre hypothèse de N. Egender, nous allons 
d’abord essayer, de façon schématique, de retrouver 
dans les témoignages des premiers siècles les traces qui 
conduisent aux débuts d’une tradition palestinienne: 
celle-ci, avec le temps, deviendra d’abord une des tra- 
ditions byzantines, et puis la seule tradition byzantine. 

4. Préhistoire patristique du rite byzantin. — 2. 
Histoire de l'office monastique byzantin. — 3. Schéma 
des éléments essentiels de ce même office. Nous donnerons 
en même temps une bibliographie sélective, pour four- 
nir au lecteur des références plus complètes. Voir la 
bibliographie de N. Egender, La prière..., t. 1, p. 486- 
500. 


1. Préhistoire patristique du rite byzantin. 


_— La fixation progressive des heures de prière, et de 


leur signification, aux origines de l’Église a été étudiée 
supra, col. 686-691. Nous apporterons cependant quel- 
ques compléments qui annoncent les orientations 
postérieures de l’office byzantin. 

10 OFFICES DES ÉGLISES SÉCULIÈRES MATIN ET 
soir. — Quelques témoignages des 4e-5e siècles nous 
sont parvenus : Eusèbe de Césarée, In Ps. 64,10, PG 23, 
640b; Épiphane, De fide 23, GCS 3, 1933, p. 524; Jean 
Chrysostome, 8€ catéchèse baptismale, SC 50, 1957, p. 256- 
257; In 1. Tim., hom. 6, PG 62, 530; Théodoret, His- 
toire religieuse 80, SC 257, 1979, p. 240. 

20 CURSUS MONASTIQUE CAPPADOCIEN. — Basile de 
Césarée propose un premier type dans le Sermo asce- 
ticus (PG 31, 877bc) : 1-8) soir, matin et midi, selon 
Ps. 54, 18; 4) minuit, selon Ps. 118, 62; 5) 3° heure : 
descente de l'Esprit; 6) 9 h. : mort du Seigneur. Doncsix 
offices par jour, comme dans l’asmatikos;, mais sexte 
est divisée en deux moments (avant et après le repas) 
pour arriver au septénaire de Ps. 118, 164. 

Le deuxième type (Magna Regula 37, 3, PG 31, 
1013-1016; Lettre 2, 2 et 6, éd. Y. Courtonne, t. 1, Paris, 
1957, p. 7-8, 13; Lettre 207, 3, t. 2, 1961, p. 186) pré- 
voit : 4} office très tôt le matin pour le début de Ia 
journée: 2) 3e h. : Esprit saint selon Ps. 50, 12-14; 
140, 2; 3) 6 h., selon Ps. 54, 18 (on y récite le Ps. 90); 
4) 98 h., prière de Pierre et de Jean; 5) le soir, action de 
grâces pour la journée; 6) préparation au sommeil 
(de nouveau le Ps. 90); 7) minuit : prière de Paul et 
Silas en prison et selon Ps. 418, 62. Ici le septénaire 
est assuré grâce à la prière avant le sommeil. 

30 CURSUS MONASTIQUE ÉGYPTIEN (décrit par Jean 
Cassien, Institutions 11, 1-18; SC 109, 1965, p. 58-59). 
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— Après beaucoup de tâtonnements, on a adopté la 
« règle de l’ange » (Inst. 1, 4 et 6 : allusion à une vision 
qui met fin à un conflit liturgique) : deux vigiles com- 
munautaires nocturnes, avant le jour et après la tombée 
de la nuit; chacune comporte douze psaumes (onze 
récités par un soliste, le dernier chanté avec alleluia), 
chacun suivi d’une prière en silence, d’une prostra- 
tion et d’une prière de conclusion par le président; 
suivent deux lectures bibliques. Dans la journée, 
prière personnelle. 

40 CURSUS PALESTINIEN. — Le Voyage d’Éthérie 
décrit le cursus cathédral de Jérusalem à la fin du 4° siè- 
cle (cf. supra, col. 692) : A. Jours ordinaires : 1) vigile 
pré-matinale de type monastique avec longue psal- 
modie; 2) office du matin présidé par l’évêque, avec 
psaumes choisis et supplications; 8-4) 6€ et 9e heures 
présidées par l’évêque; 5) office du soir comme 2}, suivi 
de procession au Golgotha; — B. Dimanche : 1) vigile 
pré-matinale monastique; 2) vigile de la Résurrection 
présidée par l’évêque; 3) continuation de la vigile mo- 
nastique; 4) après le lever du jour, «office qui se fait 
partout le dimanche » (SC 21, p. 198), probablement 
leucharistie; chant d’hymnes par les moines pour 
conduire l’évêque à l’Anastasis; 5) Lucernaire. 

Le cursus monastique palestinien est décrit par Jean 
Cassien, Znst. 111, 4-9, SC 109, p. 92-100 : 1} vigile pré- 
matinale avec Ps. 148-150; 2) novella solemnitas 
(Prime?}, avec Ps. 50-62-89 (Znst. 111, 6, p. 108); 3-5) 
Tierce, Sexte, None; 6) Lucernaire à la 119 h.; 7) vigile 
de la nuit, comme en Égypte. Ainsi est réalisé, grâce à 
l'introduction de la « novella solemnitas », le septénaire 
de Ps. 118, 164 (cf. Inst. 111, 4, 8, p. 104). 

Hypothèse : L'office actuel byzantin serait l’amal- 
game de deux traditions monastiques différentes : 
celle du monachisme urbain de Basile et celle du mona- 
chisme anachorétique de l'Égypte et de la Palestine. La 
tradition de Basile elle-même semble procéder de deux 
sources : 1) les deux prières « officielles » ou « légitimes » 
du matin et du soir, devenues communautaires dans 
les églises séculières au 4£ siècle; 2) les quatre prières de 
dévotion apostolique : 3e, 6e, 9€ heures et minuit. Nous 
aurions ainsi le schéma de la liturgie des heures (selon 
l’'Horologe byzantin}, appliqué à une horaire idéalisé : 

— 0 h. : Office de minuit basilien : une des quatre 
heures de dévotion; 

— 8 h. : Première partie de l’office du matin ou 
Orthros : vigile pré-matinale de psaumes et lectures des 
moines égyptiens et palestiniens; 

— 6 h. : Deuxième partie de l’office du matin {à 
partir du Ps. 50). Office du début du jour des églises 
séculières avec psaumes et cantiques choisis et suppli- 
cations, adopté par Basile; 

— 6h. : Prime ou « novella solemnitas » : innovation 
palestinienne faisant double emploi avec l'office du 
matin des églises séculières; 

— 9h.,12h., 15 h. : Tierce, Sexte et None; heures de 
dévotion privée adoptées par les moines de Cappadoce 
et de Palestine; 

— 18 h. : Lychnicon où Lucernaire, analogue à la 
2e partie de l’office du matin, propre aux églises sécu- 
lières et adopté par Basile; 

— 91 b. : Grandes complies, office de vigile analogue 
à la 17e partie de Foffice du matin; vigile post-vespé- 
rale de psalmodie prolongée des moines égyptiens (ou, 
à leur place, Petites complies d’origine basilienne, 
peut-être liées plus tard à la Pannychis de l’office asma- 
tikos). Préparation au sommeil. 
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Note. — Si Prime doit être comptée comme une heure indé- 
pendante de l'office du matin, le septénaire classiqué est 
dépassé : on a huit offices par jour. Dans le moyen âge tardif, 
on a encore ajouté quatre heures « intermédiaires », après Âre 
8°, 6° et 9e (mais elles procèdent sûrement d’un autre Horo- 
loge}, et un office dit des Typika, qui encore au 9° siècle {selon 
le ms. Sinaï grec 863) n’était qu’un office de communion, pro- 
bablement sans ministre et au bénéfice des ermites. Cf. infra, 
description plus complète du contenu de l’office actuel. 

Pour une étude analytique des sources patristiques citées : 
J. Mateos, L'office monastique à la fin du 4e siècle: Antioche, 
Palestine, Cappadoce, dans Oriens christianus, t. 47, sept. 
1963, p. 53-88; G. Winkler, Das Offisium am Ende des 4. Jahr- 
hunderts und das heutige chaldäische Offizium..., dans Ost- 
kirchliche Studien, t. 19, 1970, p. 289-311. 


2. Formation de l'Oïffice divin byzantin. — 
Selon I. Mansvetov (Tserkoonyi Ustav…., Moscou, 
1885), l’histoire de l'office byzantin se divise en trois 
étapes correspondant à la formation de trois cycles : 
journalier, pascal-dominical, mensuel. Cette division, 
à première vue logique et rationnelle, correspond assez 
bien au déroulement historique et réel de la formation 
de l'office. 0, 

49 FORMATION DU CYCLE JOURNALIER. — Cette pre- 
mière période a ses racines dans la praxis du 42 siècle; 
elle prend forme après saint Sabas aux 52-69 siècles et 
s’achève lors de la dévastation totale des églises et 
monastères de Palestine par les Perses en 614. On 
connaît peu la liturgie pratiquée par les moines du désert 
de Judée; on connaît un peu mieux la liturgie cathé- 
drale de Jérusalem (à laquelle participaient de manière 
habituelle quelques moines de Saint-Sabas, ce qui fait 
supposer des échanges dans les deux sens) grâce aux des- 
criptions même imprécises d’Éthérie (Journal de 
voyage, SG 21), et celles plus techniques du Lectionnaire 
Arménien du 5° s. (éd. Ch. Renoux, Le codex armé- 
nien, Jérusalem 121, PO 385, 163 et 36, 168), et du 
Lectionnaire Géorgien (éd. M. Tarchnischvili, Le grand 
lectionnaire de l’Église de Jérusalem, ve-vine s., SCO 
188-189, 204-205, Louvain, 1959-1960). 

La Vie de saint Sabas, écrite par Cyrille de Scytho- 
polis (trad. A. J. Festugière, Les moines d'Orient 111 /2, 
Paris, 1962) n’est pas riche en données liturgiques. 
Sabas était archimandrite responsable de tous les monas- 
tères de Palestine et il n’a dû guère faire œuvre créative 
dans le champ de la liturgie; il se sera contenté de 
superviser les traditions locales, en suppléant dans 
quelques cas, peut-être, par son expérience cappado- 
cienne ou basilienne. Dans ce qu’on appelle son « testa- 
ment » {un ms du 12° s. de trois pages, éd. A. Dmi- 
trievskii, Opisanie liturgicheskikh rukopisei…., t, 1, 
Kiev, 1895, p. 222-224), on ne trouve que la prescrip- 
tion de célébrer l’Eucharistie tous ensemble, tout en 
permettant la célébration de la liturgie de la parole par 
groupes linguistiques séparés à l’intérieur de la même 
communauté, ainsi qu’une grande insistance sur l’obli- 
gation pour tous les moines de se rassembler tous les 
samedis soir pour la célébration de l’agrypnia ou vigile 
totale du samedi au dimanche. Vigile ignorée, semble- 
t-il, par Basile. 


La Vie nous renseigne encore sur les heures de l’Office 
commun : le kanôn nocturne ou pré-matinal, les {ykhnika ou 
lucernaire le soir, Tierce, Sexte et None. Ce kanôn semble plus 
palestinien que basilien. Un peu plus tard, vers l’an 600, Jean 
Moschus (DS, t. 8, col. 632-640) et Sophrone, futur réorganisa- 
teur de la vie monastique après 614 {plus tard patriarche de 
Jérusalem), nous décrivent l'office de vigile allant du samedi, 
au coucher de soleil, à son lever le lendemain, tel que la célé- 
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brait un solitaire du Mont Sinaï, l'abbé Nil. Le texte nous est 
transmis par le fameux Nicon de la Montagne-Noire, Hturgiste 
lui-même du 11° siècle (DS, t. 11, col. 319-320), maïs on peut 
s'interroger sur lPauthenticité des données qu’il fournit (éd, 
A. Longo, Il testo integrale della « narrazione »..., dans Rivista 
degli Studi Bizantini..…, t. 12-13, 1965-1966, p. 223-267). La 
vigile de l'abbé Nil comprend un office de Vêpres réduites 
(proches du schéma actuel) et un long office après le souper, 
appelé kanôn. Celui-ci est constitué par la récitation de tout le 
Psautier en trois séances, dont chacune est suivie de 50 Æyrie 
eleison, du Pater et de la lecture d’une épître catholique. Le 
kanôn est encore précédé par un kexapsalmos (celui des Com- 
plies ou celui des Matines actuelles?) et suivi par les odes ou 
cantiques bibliques, par les Ps. 148-150, par le Gloria et le 
Credo et encore par 300 Kyrie eleison et une courte prière. 
La description de l'Office est suivie d’une conversation animée, 
dans laquelle l'abbé rejette l’usage des éléments hymnogra- 
phiques que ses visiteurs, moines aussi, s’étonnent de ne pas 
trouver. Nil semble défendre une tradition d’austérité litur- 
gique en train de disparaître. 


Nous savons d’autre part que saint Sabas exigeait 
de ses novices la mémorisation du Psautier, ainsi que 
d’un mystérieux « canon de psalmodie ». Sous cette 
dénomination les liturgistes orthodoxes, surtout les 
Russes (cf. A. Dmitrievskii), ont cru pouvoir découvrir 
Pexistence d’un schéma de psaumes fixes, de prières et 
peut-être de quelque tropaire, distribués selon chaque 
heure du jour et de la nuit; c’est ce qu’on appellerait 
un livre d’heures ou hôrologion (cf. DS, t. 7, col. 410- 
431 et 745-768). Nous n’en connaissons aucun exem- 
plaire de cette époque, parce qu’on ne les écrivait pas, 
ou, si on le faisait, c’était sur des matériaux périssables 
qui n'ont pas survécu à la destruction des Perses. 

Nous connaissons trois exemplaires d’horologes pri- 
mitifs, d'époque plus récente, maïs qui peuvent conser- 
ver des traces de la tradition ancienne : le Sinaï gr. 868 
{éd. J. Mateos, Un horologion inédit de S.-Sabas, dans 
Mélanges E. Tisserant nt, Vatican, 1964, p. 47-76), le 
864, et un horologe araméen {éd. M. Black, À Chris- 
tian Palestinian Syriac Horologion, Cambridge, 1954), 
non antérieurs au 9€ siècle. Ils sont loin d’être identiques 
entre eux et présentent des différences très importantes 
avec l’actuel Horologion (devenu « officiel » uniquement 
en raison de son impression à Venise en 1509 et 1523). 
Nous pouvons donc supposer que l’Horologe, lors de sa 
formation, était un livre, ou mieux un schéma, de la 
prière des heures, ouvert à une certaine liberté de 
compilation, ou même de composition, selon la dévotion 
personnelle, Il y a eu ainsi plusieurs horologes. Les der- 
niers éléments entrés dans ce qui deviendra l’Horologe 
imprimé sont datables de l’époque de l’hésychasme au 
14e siècle (cf. N. Egender, p. 47). 


Syméon de Thessalonique constatera qu'après les destruc- 
tions de 614 la tradition attribue un rôle primordial à Sophrone 
dans le rétablissement de Poffice des moines. Il est possible 
que le choix d’un horologe, prévu par la 2° période (cf. infra), 
ait été déjà fait alors, sans nier pour autant droit de cité à 
d’autres horologes en usage surtout chez les ermites. 


20 FORMATION DU CYCLE PASCAL ET DOMINICAL. — 
Cette deuxième période débute avec la restauration 
de la vie monastique après 614 et finit avec la nouvelle 
et plus méthodique dévastation des églises et des monas- 
tères en 1009 par Hakim. L’ancien Office monastique, 
essentiellement biblique et patristique, comportait 
seulement quelques pièces de composition ecclésias- 
tique comme le Phés hilaron à Vêpres, et le Gloria in 
excelsis la nuit ou le matin. Un élément nouveau va en 


révolutionner la structure : ce sera l’introduction mas- 
sive de cette hymnographie qui déplaisait tant aux 
ermites de passé, puisqu'ils la considéraient comme 
mondaine. 

On connaît bien l’ancien genre du kontakion de Cons- 
tantinople, série de strophes (souvent 24, selon les 
lettres de l’alphabet) qui se chantaient en dehors de 
l'office, entre les Vêpres et la Pannychis (vigile post- 
vespérale très populaire). Le plus célèbre auteur de 
kontakia est au 6° siècle Roman le Mélode (SC 99, 410, 
118 et 128), à l’exemple et sur le modèle, semble-t-il, 
des hymnes de saint Éphrem. La nouvelle hymnogra- 
phie palestinienne des 7€-8e siècles sera d’un type tout 
autre : des espèces de tropaires ou antiennes appelées 
stichères (stichiron) entrent dans les Vêpres et dans les 
Matines, accompagnant et même s’intercalant entre les 
derniers six (ou huit ou dix} versets des groupes des Ps, 
440, 141, 129 et 116 aux Vêpres, et des Ps. 148-149-150 
aux Matines. D’autres stichères, dits apostiches (apos- 
tikhos), se chantent vers la fin de ces mêmes offices; 
d’autres encore, les kathismes (kathisma), interrom- 
pent la longue lecture des deux ou trois vingtièmes du 
Psautier dans la 17e partie des matines, en donnant 
un peu de répit tant aux lecteurs qu'aux auditeurs. 
Enfin de nouvelles compositions, les plus fameuses de 
toutes, seront .les kanones ou séries de tropaires qui 
accompagnent les dix cantiques bibliques des matines 
{huit en pratique, car le 2e est réservé au Carême, et 
le 10€, Benedictus, est soudé au 9°, Magnificai}. 


Cette efflorescence hymnographique, qui va changer : 


le visage de l'office monastique aux 72-8e siècles, cor- 
respond à un phénomène analogue chez les Arabes et 
chez les Juifs. Au début, elle se contente d’accompagner 
et de rehausser les parties bibliques; avec le temps, le 
zèle de nouveaux compositeurs aidant, l’hymnographie 
deviendra tellement abondante que l'équilibre sera 
rompu au détriment des psaumes et des cantiques de la 
Bible, qui commenceront à être écourtés ou tout simple- 
ment omis, remiplacés souvent par la seule poésie. 
C’est le cas aujourd’hui, hors du Carême, des can- 
tiques bibliques des matines, à l'exception du Magni- 
ficat. 


Les grands initiateurs de ce genre d’hymnographie, rendue 
peut-être indispensable au moment de la conquête arabe et des 
difficultés naïissantes de la prédication catéchétique (tel avait 
été le cas aux temps d'Éphrem), seront tout d’abord Sophrone 
lui-même ÿ 640, suivi d'autre moines de Saint-Sabas : André 
de Crète Ÿ 740, les deux frères Jean Damascène (f 780; 
cf. DS, t. 8, col. 454) et Côme de Maïum t 877, enfin toute une 
série de grands et petits poètes. 


Au même moment, du côté de Constantinople, un 
nouveau flambeau va s’allumer et la tradition hymno- 
graphique va prendre un nouvel élan avec Théodore 
Studite 7 820, son frère Joseph, futur métropolite de 
Thessalonique Ÿ 832 (DS, t. 8, col. 1405-1408) et 
une série impressionnante de compositeurs : moines 
studites, ecclésiastiques de tout rang, femmes et même 
empereurs (cf. par exemple les art. Jean Eugenicos, 
DS, t. 8, col. 502; Léon vi le sage, t. 9, col. 623; voir E. 
Marin, Les moines de Constantinople, Paris, 1897). 
L'hymnographie byzantine va devenir une forêt 
touffue, où seules la liberté de choix d’abord, plus tard 
les règles précises du Typikon (cf. infra) permettront 
d'avancer dans la célébration de l'Office. Une grande 
partie de cette poésie restera à l’état de mss dans les 
bibliothèques. La meilleure, ou du moins, la plus 
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prestigieuse, entrera dans l’Octoëque (Oktôikhos), dans 
les deux Triodes (Triédia) et dans les douze volumes du 
« Mensuel » (Minaia) (cf. art. Ménologe, DS, t. 10, 
col. 1024). 


Nous renvoyons le lecteur aux textes en français du Para- 
clitique ou Grand Octoèque, du Triode (de Carême) et du 
{Triode) Pentecostaire, 7 vol. en tout, traduits et édités par 
l’archidiacre Denis Guillaume {Diaconie Apostolique, Rome, 
1977-1979), qui vient de commencer l'édition des Mensuels. 
Cf. aussi le Petit Octoèque (dominical), trad. N. Egender (La 
prière des Églises.…,t. 3, Dimanche, Chevetogne, 1968}, précédé 
de deux bonnes introductions. 


Le Petit Octoèque est une collection de stichères, 
kathismes et canons (cf. supra) consacrés au thème de la 
Résurrection, pour un cycle complet de huit dimanches, 
chacun selon un des huit tons grecs (slaves, roumains, 
etc.). Le cycle commence avec le dimanche après 
Pâques et .se répète tout le long de l’année. Chaque 
jour de la semaine de Pâques adopte un des huit tons. 
L'auteur principal du Petit Octoèque dominical semble 
bien être Jean Damascène, même s’il récupère des 
pièces plus anciennes et si son œuvre a été complétée 
par d’autres. Le Grand Octoèque ou Paraclitique 
complète le Petit, en ajoutant un office pour chaque 
jour de la semaine; il prend alors un caractère plus 
pénitentiel, surtout dans les textes adressés au Christ 
et à la Théotokos. Mais certaines parties sont dédiées 
aux saints : lundi aux anges, mardi au Baptiste, jeudi 
aux apôtres et aussi à saint Nicolas, samedi à tous les 
saints et aussi aux défunts; le mercredi et le vendredi 
sont consacrés au thème de la Croix et de la Passion 
(thème non absent cependant le dimanche). La Théo- 
tokos est commémorée tous les jours, même les diman- 
ches, dans la dernière de chaque série de pièces poé- 
tiques. Ce Grand Octoèque ne trouvera son nom et sa 
forme actuelle qu’au 12e siècle, et ce sera encore l’œuvre 
des moines studites de Constantinople. 

Dans la praxis réglée par le Typikon, le Grand Octo- 
èque s’efface devant les Triodes' (Carême et Pâques) 
seulement pour les féries; les dimanches Octoèque et 
Triode se combinent, si bien que même les dimanches 
de Carême conservent la tonalité de la Résurrection. 

Les deux Triodes ont comme auteurs, ou principaux 
rédacteurs, Théodore Studite et Joseph de Thessa- 
lonique, même s’ils ont travaillé sur un fond pré- 
existant, et dû en partie à Côme de Maïum (Nicéphore 
Xanthopoulos, 15° s., dans la lecture de matines ou 
« synaxaire » du dimanche du Publicain, au début du 
Triode de Carême, l’appelle « auteur » du Triode). Les 
dimanches des Triodes, tout en respectant la partie due 
à lOctoèque et au thème de Ia Résurrection, sont 
consacrés soit à commenter poétiquement l’évangile 
de la messe (ce sera surtout le cas pour les dimanches 
après Pâques : « dimanche de Thomas », « des myro- 
phores », etc., tandis que l’évangile des matines est tou- 
jours un récit de la Résurrection et des apparitions du 
Ressuscité), soit aux fêtes « théologiques » introduites 
plus tardivement {« dimanche de l’Orthodoxie » le 
4re dimanche de Carême, saint Grégoire Palamas le 2e, 
l’adoration de la Croix le 3°, etc.; cf. notre étude sur les 
fêtes « théologiques » byzantines, dans les « Confé- 
rences St-Serge 1978 », Rome, 1979). Toutes ces célé- 
brations du Triode suivent le Kanonarion, ou canon 
de lectures bibliques de Sainte-Sophie de Constanti- 
nople, et non celui de l’Église de Jérusalem; la composi- 
tion des pièces poétiques selon les 365 jours des 12 mois 


de l’année se fera également plus tard selon le Syna- 
zarion ou sanctoral de la même Église. 

Cette adaptation de l’ancien office palestinien de 
Saint-Sabas aux us et coutumes du monachisme cons- 
tantinopolitain, restauré après la première vague ico- 
noclaste, vers la fin du 8e siècle, sera l’œuvre de Théo- 
dore Studite et aura pour centre l’ancien monastère des 
Acémètes, Saint-Jean-Baptiste du Stoudion, dévasté 
par les iconoclastes, maïs qui, avec Théodore, devien- 
dra le bastion du culte des saintes images et de l’ortho- 
doxie lors de la seconde vague iconoclaste, dans la pre- 
mière moitié du 9 siècle (cf. art. Culte des Zmages, 
DS, t. 7, col. 1509-1516). L’immense prestige de ce 
monastère, ainsi que celui de son abbé, fera s'étendre 
la réforme monastique de Théodore, — retour à la tra- 
dition du monachisme urbain de Basile — à tout l’em- 
pire byzantin et aux alentours, depuis la Géorgie jus- 
qu’à la Sicile, en passant bien sûr par le Mont Athos. 

La réforme de Théodore n’était pas seulement disci- 
plinaire et ascétique, mais aussi liturgique. L’austère 
rite monastique sabaïte, qui commençait dès lors à 
s’adoucir par l’œuvre des hymnographes palestiniens, 
devra entrer en compétition à Constantinople même 
avec la magnificence de l'office asmatikos des églises 
séculières. Ainsi Théodore donnera une part prépondé- 
rante au chant, non seulement des pièces poétiques, 
vieilles et nouvelles, mais aussi d’une grande partie de la 
psalmodie. Dans ses mains l’Octoèque sera un atout du 
rite asmatikos, qui ne possédait pas une telle richesse 
hymnographique (nous savons que Syméon de Salo- 
nique au 15€ siècle introduira l’Octoèque dans l’asma- 
tikos de sa cathédrale). Les prières presbytérales et les 
litanies du diacre, qui étaient une des caractéristiques 
de l'office cathédral, à côté des antiphôna psalmiques, 
seront empruntées et introduites, de manière un peu 
forcée, dans l’Horologe monastique, au moins à Vépres 
et à Matines. À certaines occasions les litanies entreront 
aussi dans les Petites Heures. Un système très complet 
de lectures patristiques et hagiographiques (trois ou 
quatre par jour) complétera la première partie de l’of- 
fice des Matines. 

Tout cet ensemble sera codifié par un livre dont nous avons 
déjà parlé maïs qui ne fera son apparition que dans la troi- 
sième période : le Typikon. Un premier embryon de ce livre 
apparaît déjà dans l’Hypotypôsis du monastère du Stoudion 
(PG 99; éd. A. Dmitrievskii, Opisanie, t. 4, p. 224 svv); c’est 
l’œuvre d’un des successeurs de Théodore. Elle sera reprise 
presqu'à la lettre par la Diatypôsis d’Athanase l’Athonite, 
fondateur en 963 de la première laure de FAthos {A. Dmi- 
trievskii, Opisanie, t. 1, p. 288; cf. DS, t. 1, col. 1052-1054). 
Ces deux documents, très courts et très simples, supposent un 
Office divin sans grande casuistique; la partie liturgique la plus 
développée est la description détaillée des Matines de Pâques 
selon l’usage de Jérusalem, célébrées à Constantinople de façon 
ordinaire, du fait que la solemnité pascale se concentrait dans 
les Vêpres-baptêmes-messe dès la tombée de la nuit du Samedi 
Saint. Les Matines du jour de Pâques à Jérusalem, rehaussées 
par les magnifiques textes de Jean Damascène, étaient vécues 
par contre comme une vraie rencontre avec le Ressuscité : 
toute l’Église Byzantine célèbre aujourd’hui les Matines de 
Pâques avec cet éclat hiérosolymitain, qui est devenu une des 
caractéristiques de la piété orthodoxe. 


39 FORMATION DU CYCLE DES 12 MOIS ET APPARITION 
Du TyprKkon. — On célébrait depuis bien longtemps 
toutes les grandes fêtes du synaxaire selon la date du 
mois : Noël, Épiphanie, Annonciation, Dormition, etc.., 
et l’on avait composé des textes hymnographiques 
correspondants; mais ils figuraient en appendice aux 
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Triodes et ne formaient pas de collections spéciales. 
Petit à petit, chaque jour de l’année aura une mémoire 
d’un ou plusieurs saints et chaque saint aura son office 
complet. Cette partie de l’Office divin n’a pas fait 
l’objet jusqu’à maintenant d’études spéciales et ainsi 
il faut se contenter d’une hypothèse : le processus de 
maturation du calendrier mensuel a eu lieu entre 4009 
pour Jérusalem et 1204 pour Constantinople, lors de la 
prise de la ville par les Latins. Ce qui n’exclut pas 
qu’on ait continué à composer de nouveaux offices tant 
chez les grecs que chez les slaves jusqu’à nos jours. 


Ces offices des Saints pour chaque jour de l’année seront 
en perpétuel conflit, soit avec le Grand Octoèque qui lui aussi 
prévoit un office complet pour chaque jour de la semaine, soit 
avec les Triodes, surtout lors de mémoires ou fêtes plus impor- 
tantes, comme c’est le cas de l’Annonciation, qui n’est jamais 
renvoyée (comme on fait chez les Latins), même pas le Vendredi 
Saint ni le Dimanche de Pâques. Les dimanches ne cèdent leur 
office de l’Octoèque, c’est-à-dire l’office de la Résurrection, 
qu'aux fêtes du Christ, mais ils admettent toujours quelques 
parties du Mensuel, selon le degré de la fête que celui-ci 
présente. 

Les premiers Typika studites complets actuellement connus 
sont celui de 1034, dû au patriarche de Constantinople Alexis, 
ancien moine studite (conservé en plusieurs exemplaires 
paléoslaves inédits, car il a été pratiqué en Russie; cf. DS, t.10, 
col. 1592), celui de Georges Mtatsmindeli {traduit en géorgien 
d’un original grec de la Grande Laure de Saint-Athanase de 
V’Athos pour le monastère d’Ibiron; décrit par K. Kekelidze, 
Liturgicheskie gruzinskie pamiatniki, Tiflis, 4908, p. 305) et 
celui du monastère du Saint-Sauveur de Messine de 1131 (éd. 
M. Arranz; mais la date est contestée par Julien Leroy), etc. 


Après quelques siècles de prédominance, en tout cas 
dans la partie occidentale de l'empire byzantin, le 
Typikon studite, qui, rappelons-le, présentait un type de 
monachisme urbain, bien organisé du point de vue maté- 
riel pour une activité apostolique et éducative plus 
directe, commence à céder le pas au Typikon plus 
récent de Saïint-Sabas, dit aussi de Jérusalem, dont les 
plus anciens exemplaires (A. Dmitrievskii, Opisanie, 
t. 8, Pétrogard, 1917) ne datent que des 12e-13e siècles. 
Ce Typikon commence par une description détaillée de 
‘ l’agrypnie de la nuit du samedi au dimanche, dont ïl 
avait déjà été question dans le « testament » de saint 
Sabas (cf. supra), mais qui probablement avait été 
abandonnée, au moins dans certains monastères pales- 
{iniens, entre 614 et 1009; en effet, le luxe de détails 
avec lequel elle est décrite aurait été superflu si l’of- 
fice avait été bien connu; d’autre part, Théodore Stu- 
dite ne semble pas connaître cet office. 

La thèse doctorale de N. Uspenskii (publiée récem- 
ment dans les Bogoslovskie Trudy, t. 18-19, 1978) fait 
l’histoire de cet office et de sa propagation progressive 
dans les différentes églises byzantines; c’est la meilleure 
histoire existante du Typikon sabaïte. Ce nouveau 
Typikon a suivi aussi la diffusion de l’hésychasme pala- 
mite (cf. DS, t. 7, col. 381) comme doctrine spirituelle, 
d’abord contestée, puis victorieuse dans tout le monde 
orthodoxe. Le Typikon sabaïte comportait un retour à 
l’austérité anachorétique palestinienne, avec une vie 
plus retirée et plus adonnée à la prière liturgique et 
privée, et aussi avec un régime alimentaire plus sévère. 

Le nouveau rite monastique qui va conserver tout de 
même maintes traces de la solemnisation studite, au 
moins dans les alentours de Constantinople, va rempla- 
cer, à des époques différentes, non seulement le rite 
studite (qui, il ne faut pas l’oublier, lui était essen- 
tiellement semblable), mais aussi le rite asmatikos ou 





cathédral {de tout autre origine et nature), dont l’exécu- 
tion était difficile et demandait des circonstances maté- 
rielles favorables, circonstances qui commenceront à 
faire défaut lors des occupations étrangères; ainsi 
Sainte-Sophie de Constantinople perdra le rite asma- 
tikos en 1204, pour ne plus jamais le rétablir même lors 
du retour des Byzantins, tandis que Saïnte-Sophie de 
Thessalonique pourra le conserver jusqu’en 1430. Déjà 
Syméon, un grand admirateur de l’asmatikos, cons- 
tatait avec amertume que celui-ci demandait un trop 
grand nombre de clercs et de chantres, tandis que le 
rite monastique (nouveau Typikon) pouvait se dérouler 
avec au minimum un célébrant et un lecteur. 


Le Typikon de Saint-Sabas a été imprimé en grec, Venise, 
1545; en slave, Moscou, 1610. Après la réforme philogrecque 
du patriarche Nikon de Moscou, l’Église Russe est restée fidèle 
jusqu’à nos jours à l'édition de 1682. Il existe cependant une 
praxis paroissiale qui n’observe pas les prescriptions maxi- 
malistes du Typicon, d’où une certaine abréviation de lPof- 
fice. L'Église de Constantinople a publié, à partir de 1833, 
de nouvelles rédactions du Typikon, plus adaptées aux besoins 
des églises séculières. 


3. Schéma de l'Office divin byzantin selon 
le Typikon de Saint-Sabas. — Nous prenons 


comme point de départ le schéma de l’office férial en. 


dehors du Grand Carême, car il nous semble plus proche 
de l’Horologe primitif, même s’il est célébré aujour- 
d’hui plus rarement que le festif. 

Entre deux lignes obliques /.../ nous indiquons 
éventuellement les pièces festives plus. importantes qui 
remplacent les fériales; entre parenthèses (...) les par- 
ties qui peuvent être omises selon le Typikon; entre 
crochets [...] les parties hymnographiques provenant 
du « Propre », c’est-à-dire de l’Octoèque, des Triodes et 
du Mensuel. 

19 MEsONYKTIKON ou office de minuit, actuellement 
célébré avant l’Orthros, après une petite pause; sup- 
primé en général les nuits d’agrypnie où l’on joint 
Vêpres et Matines. 


4} Prières initiales :-tropaire à l'Esprit, trisagion, 3 Kyrie 
eleison, Pater, Gloria Patri...; c.f J. Mateos, Prières initiales 
fixes des offices syrien, maronite, byzantin, dans L’Orient syrien, 
t. 44, 1966, p. 491-498; — 2) Ps. 50 et 118 /samedi : Ps. 50 et 
64-69/, /dimanche : Ps. 50 et kanon /; — 3) Credo, trisagion, 
Pater, tropaires : Voici PÉpoux [samedi et dimanche : autres 
tropaires /; — 4) Prières patristiques : Basile (2), Éphrem 
(Carême), Mardaire, Eustrate; — 5) Office des défunts (sauf 
dim.) : Ps. 120 et 133, tropaires, prières, congé; — 6) Dialogue 
de pardon mutuel et litanie universelle. 


20 Ortaros ou office de l’aube et de l’aurore., — Nous 
continuons de supposer cet office divisé en deux parties : 
la première, ou vigile pré-matinale, héritée du mona- 
chisme égyptien et correspondant à la vigile post- 
vespérale de l’Apodeipnon ou grandes complies; la 


seconde provenant du monachisme urbain cappadocien- 


et de l’office populaire du matin, correspondant à l’of- 
fice du Lucernaire ou Vêpres actuelles. Souvent l’Or- 
thros est anticipé au soir précédent pour des raisons 
pastorales. 

17e partie. — 1) (omis quelquefois, Office pour les 
rois : Ps. 19-20, tropaires, litanie); — 2) Hexapsalmos 
fixe : Ps. 3, 37 et 62; 87, 102 et 142; — 3) (pendant 
l’hexapsalmos le prêtre récite en privé 12 prières venant 
de l’ancien office asmatikos; suit la litanie « de la paix »; 
sur ces prières presbytérales des Vêpres et Matines 
cf. nos articles dans OCP, t. 37, 1971, p. 85-124, 406- 
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436; t. 38, 1972, p. 64-115). — 4) Versets d’Jsaïe 26, 
chantés avec l’alleluia, tropaires trinitaires avec Sanc- 
tus, /dimanches et fêtes : versets du Ps. 117/, [tro- 
paires]; — 5-7) Deux ou trois vingtièmes du Psautier 
exécutés par un lecteur, suivis chacun d’une (petite 
litanie), [kathisme poétique], (en principe : lecture 
patristique ou hagiographique}, /dim. : le 3e vingtième 
du Psautier — Ps. 118 ou 134-136 — est solennisé selon 
Pasmatikos /; — 8) (dimanches et grandes fêtes : vigile 
de la Résurrection ou de la fête : versets de deux psau- 
mes, évangile — il existe une série de onze évangiles de 
la Résurrection et des apparitions —-, stichère et véné- 
ration de l’évangéliaire ou de l’icône de la fête, (éven- 
tuellement onction avec de l’huile bénite aux vêpres). 

2€ partie. — 1} Ps. 50 (avec [tropaire] à la fin et 
traces du chant antiphoné du psaume}; — 2) (dim. et 
fêtes : prière litanique avec mémoire des Saints}; — 
3) Canon de cantiques bibliques (cf. Septuaginta, éd. 
Q. Rahlfs, t. 2, p. 164 svv) [avec série de tropaires 
intercalés à la fin du cantique : kanôn; selon le Typi- 
kon, amalgame de trois kanones : jusqu’à 14 tropaires 
par cantique]. Trois cantiques en Carême; huit le reste de 
l’année : 


1: Moïse (Ex. 45, 1-20), en Carême seulement le lundi; 11 : 
Deut. 32, 1-43, de même, le mardi, x1 : Anne (1 Sam. 2, 1-11), 
en Carême le mercredi; puis, petite litanie, [kathisme], {en 
principe, lecture); 1v : Habacuc (3, 2-19), en Carême le jeudi; 
v : Isaïe (26, 9-21), en Carême le vendredi; vi : Jonas (2, 
3-11}, en Carême le samedi; de nouveau petite litanie, 
[début du kontakion], [lecture du synaxaire de la fête ou 
du saint}; vi : Trois enfants (Dan. 3, 26-57), en Carême le 
samedi, vit : Créatures (Dan. 3, 57-88), tous les jours; rx : 
Magnificai et Benedictus, tous les jours sauf à quelque fête; 
encore petite litanie, Photagogikon de la semaine / ou [exapos- 
tilaire] /. 


4) Ps. 148-150 (dim. et fêtes avec [stichères]). — 
5) Gloria in excelsis/dim. et fêtes chanté/, suivi de 
versets bibliques. — 6) (Dim. et fêtes : trisagion chanté, 
[tropairel). — 7} Litanie, prière d’inclination; (dim. et 
fêtes, congé). — 8) [Apostiches], trisagion, Pater, 
[tropaire], litanie, congé. 

89 Prime. — Suit en général l’Orthros; elle était plus 
développée là où, comme dans l'Horologe araméen, 
POrthros était réduit. 


4) Prières initiales (cf. Mesonyktikon); — 2) Ps. 5, 89 et 
400; — 3) (en Carême, un vingtième du Psautier); — 4) Versets 
du Ps. 5 /dim. et fêtes : [tropaire] /; — 5) Tropaire fixe de la 
Théotokos et versets des Ps. 118 et 70; — 6) Trisagion, Pater, 
kontakia fixes dim. et fêtes [kontakion] [; — 7) 40 Kyrie 
eleîson, prières : Basile, Éphrem (Carême), au Christ-Lumière, 
congé. ! 


&9 Tience. — Suivie le plus souvent de Sexte; 
ensemble elles précèdent la liturgie eucharistique; 
schéma analogue à celui de Prime. 


4) Prières initiales; — 2) Ps. 16, 24, 50; — 3) (en Carême, 
un vingtième du Psautier);, — 4) Versets du Ps. 50 alternés 
avec le tropaire du Saint-Esprit, / dim. et fêtes [tropaire] /; 
— 5) Tropaire fixe à la Théotokos; (en Carême lecture de 
Jean Climaque), versets du Ps. 67; — 6) Trisagion, Pater, 
kontakia fixes /dim. et fêtes [kontakion]; — 7) 40 Kyrie.…, 
prières : Basile, Éphrem (Carême), Mardaire, congé. 


59 SEexTE. — 1) Prières initiales, — 2) Ps. 53-54, 
90; — 3) (en Carême, un vingtième du Psautier);, — 
4) Versets du Ps. 54 alternés avec le tropaire de la Cru- 
cifixion /dim. et fêtes : [tropaire] /; — 5) Tropaire fixe 
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à la Théotokos {en Carême, tropaire spécial, deux séries 
de versets psalmiques et lecture [Isaïe ou Ézéchiel] : 
vestiges de l’ancien office de midi des féries de Carême 
dans l’asmatikos, office appelé Tritoektt ou Trithektt); 
versets du Ps. 78; — 6) Trisagion, Pater, Kontakia 
fixes /dim. et fêtes : [kontakion]/; — 7) 40 Kyrie; 
prières : Basile {2}, Éphrem (Carême)}, congé. 

69 None. — Schéma identique au précédent, sauf : 
Ps. 83-85; versets du Ps. 118 alternés avec tropaire de la 
Mort du Seigneur, après le tropaire à la Théotokos (en 
Carême, lecture de Jean Climaque), verset Dan. 3, 35. 

Les Heures ici décrites revêtent une grande solennité 
pendant le Grand Carême, et surtout les veilles de Noël 
et de l'Épiphanie, et le Vendredi Saint; elles sont rem- 
placées par de Phymnographie la Semaine de Pâques 
(ainsi que la première partie des Matines et des Vêpres). 
Dans la tradition studite, les Heures étaient omises les 
jours de fête. 


Nous laissons de côté : 1) les Heures intermédiaires (cf. 
N. Egender), apport relativement récent à l’'Horologe et peu 
pratiqué; — 2) l'office dit des Typika, ancien office de com- 
munion des solitaires selon le ms Sinaï grec 863; il est souvent 
omis hors du Carême, mais certaines de ses parties se sont 
ajoutées au début de la liturgie eucharistique, d’autres à la fin; 
— 3) l'office de la table, qui dans les monastères suit immédia- 
tement la liturgie eucharistique; — 4} l'office de Paraklisis 
(ou Moleben), très apprécié surtout lorsque lui est joint un 
kontakion complet (24 strophes), ce que les slaves appellent 
akafist (chez les grecs le seul akathistos est le fameux hymne 
à la Théotokos du 5° samedi de Carême). Nous pensons que la 
Paraclisis est une réduction de l’ancienne Pannychis de l'as- 
matikos. 


70 LYKHNIKON (Lucernaire) ou HESPERINOS { Vépres). 
— La première partie des Vêpres peut être continuée 
par l’Eucharistie (veille de Noël et de l’Épiphanie, 
Jeudi et Samedi Saints) ou par la Liturgie des Présanc- 
tifiés (mercredi, vendredi et certaines fêtes en Carême). 
Dans ces cas les Vêpres sont généralement anticipées 
en fin de matinée, avant le repas de midi, bien que les 
intentions du Typikon soient de faire prolonger le jeùne 
jusqu’au soir. Les jours où les Vêpres sont par contre 
retardées jusqu’à la nuit et unies aux Matines pour 
former un office d’agrypnie ou vigile nocturne, un 
second office de « Petites Vêpres » est célébré à l’heure 
habituelle, selon un schéma réduit des grandes. Il 
s’agit d’une innovation bien postérieure aux premiers 
Typika sabaïtes des 122-132 siècles, qui prévoyaient le 
début de la vigile au crépuscule, avec un seul et unique 
office de Vêpres. Nous ne décrirons pas les « Petites 
Vêpres » mais seulement les Vêpres ordinaires non unies 
à l’Eucharistie. 


1) (Prières initiales, en général omises); — 2) Ps. 103 dit 
« introductoire » (chanté lors d’une agrypnie); — 3) (pendant 
le ps. introductoire, le prêtre récite en privé sept prières pro- 
venant de l'office asmatikos; suit la litanie « de la paix »}; — 4) 
(un vingtième du Psautier, souvent omis, par ex. le dimanche; 
le samedi : Ps. 1-8; veille de certaines fêtes : Ps. 1-3; féries de 
Carême : Ps. 119-133; deux petites litanies peuvent s’inter- 
caler entre les trois sections ou gloriae de chaque vingtième); 
— 5} Ps. 140-141, 129, 116 [avec des stichères entre les der- 
niers versets des derniers psaumes]; — 6} Phôs hilaron, dit 
« eucharistie de la lampe » (dim. et fêtes : solemnisé avec pro- 
cession d’entrée au sanctuaire); — 7) Versets psalmiques dits 
prokeimenon selon le jour de la semaine ou la fête; — 8) (Lec- 
tures de l’A.T., plus rarement du N.'T. : trois les fêtes, deux en 
Carême; davantage lorsque suit l’Eucharistie); — 9) (Litanie), 
prière et versets bibliques, comme à la fin du Gloria in excelsis 
de l’Ortkros, litanie et prière d'inclination; — 10) (Grandes 
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fêtes : procession de supplication dans le narthex); — 11) 
Apostiches; — 12) Nunc dimittis, trisagion, Pater, Ave et 
autres tropaires fixes aux saints / {tropaire propre] /; — 13) 
(Grandes fêtes : bénédiction de pain, vin et huile); — 14) Lita- 
aie, congé et prière de Basile; — 15) {en Carême : 40 Æyrie; 
3 prières dont celle d’Éphrem, psaumes de la table : 33 et 144). 


80 MEGA APODEIPNON ou Grandes Complies. — Off- 
ce divisé en trois parties. La première est analogue à la 
première de l’Orthros : six psaumes fixes et un hymne 
d’Isaïe; l’une et l’autre sont en effet des vigiles (début 
et fin de la nuit), ce qui rappelle les deux synaxes des 
moines égyptiens. Les 2e et 8e parties de l’Apodeip- 
non pourraient être des « nocturnes », comme dans 
l’ancien Office romain, provenant d’une autre tradi- 
tion monastique. Ces deux dernières parties présentent 
beaucoup de variantes dans les différents mss. 


1re partie. — 1) Prières initiales; — 2) (17° semaine du Grand 
Carême : Ps. 69 et Grand Kanon d’André de Crète); — 3) 
Hexapsalmos fixe : Ps. 4, 6 et 12; 24, 80 et 90; — 4) Versets 
d’Jsaie 8-9 avec refrain Nobiscum Deus, — 5) Tropaires fixes 
et hymne trinitaire, Credo, invocation aux Saints; — 6) Tri- 
sagion, Pater, tropaires du jour de la semaine; — 7) 40 Kyrie, 
congé, prière de Basile. 1 

2e partie. — 1) Ps. 50, 101; prière de Manassé (Septuaginta, 
t. 2, p. 180); — 2} Trisagion, Pater, tropaires fixes; — 3) 
40 Kyrie, congé, prière de Mardaire. 

8e partie. — 1) Ps. 69, 142 et Gloria in excelsis; — 2) Kanôn 
poétique de la Théotokos ou du Saïnt du jour); — 3) Trisa- 
gion, Pater, tropaires avec versets du Ps. 50 / [kontakion]/; 
— 4) 40 Kyrie, prières de Basile, Éphrem {Carême), Joannice, 
anonymes, (congé à différents endroits, selon les cas); — 5) 
Pardon mutuel, litanie (cf. fin du Mesonyktikon). 


80bis. MIKRON APODEIPNON ou Petites Complies. — 
Elies remplacent la plus grande partie de l’année les 
« Grandes Complies »; celles-ci sont une vraie vigile 
érémitique, tandis que les « petites » ne sont que la 
prière avant le sommeil pour les moines qui se lèvent 
à minuit (comme on le faisait chez Basile). 


4) Prières initiales, — 2) Ps. 50, 69, 142, Gloria in excelsis, 
Credo; — 3) Kanôn de la Théotokos ou d’un saint; — 4) Tri- 
sagion, Pater, tropaires fixes / [tropaire] /; — 5} 40 Kyrie, 
prières de Basile, Éphrem (Carême), Paul Évergetinos, Antio- 
chus Sabaïte, congé; — 6) Pardon mutuel, litanie. 


Nous avons délibérément omis l'élément cérémonial 
de l'office, absent dans les anciens mss et définitive- 
ment fixé au 142 siècle par la Diataxis du patriarche 
Dosithée. Il faut cependant reconnaître l’importance 
des génuflexions ou métanies (cf. DS, t. 6, col. 213-221), 
de caractère ascétique ou pénitentiel, qui ont accompa- 
gné les différentes parties de l’Office avec des varia- 
tions selon l’époque et les traditions locales. Par exem- 
ple, la prière de saint Éphrem à la fin des offices de 
Carême s'accompagne de quatre prostrations à terre 
et de douze inclinations profondes. Il faut encore 
ajouter que, en dehors de l'Office communautaire, 
chaque moine observe un kanôn personnel, mais imposé 
par son père spirituel, de prières liturgiques privées, 
oraisons jaculatoires ou invocations du nom de Jésus 
{parfois plusieurs milliers par jour; cf. art. Prière à 
Jésus, DS, t. 8, col. 1126-1150), métanies (des cen- 
taines par jour), à accomplir durant les temps libres. 
Ce n’est pas un supplément facultatif, mais bien une 
partie essentielle de l’ascèse personnelle et de la contem- 
plation. 


Nous signalons ici quelques études récentes sur l'Office 
divin dans d’autres Églises orientales. — A. Raes, Les deux 


composantes de l'office divin syrien, dans l'Orient syrien — 
Osyr, t. 1, 1956, p. 65-75. — J. Puyade, Composition interne 
de Poffice syrien, Osyr, t. 2, 1957, p. 77-92; t. 3, 1958, p. 25-62; 
Les Heures canoniales syriennes et leur composition, t. 3, p. 401- 
428. — P. E. Gemayel, La structure des Vêpres maronites, t. 9, 
1964, p. 105-154. — A. Cody, L’Eucharistie et les heures cano- 
niales chez les Syriens, t. 12, 1967, p. 55-81, 151-186. — $S. H, 
Jammo, L'Office du soir chaldéen au temps de Gabriel Qatraya, 
ibidem, p. 187-210. — E. Khalifé-Hachem, Office maronite 
du Grand dimanche de la Résurrection, dans Paroles de l'Orient, 
t. 6-7, 1975-1976, p. 281-308. : 

J. Mateos, Lelya-Sapra, Essai d'interprétation des matines 
chaldéennes, Rome, 1959; L'office paroissial du matin et du soir 
dans le rite chaldéen, dans La Maïson-Dieu, n. 64, 1960, p. 65- 
89; Les matines chaldéennes, maronites et syriennes, OCP, t. 26, 
1960, p. 51-73; L’invitatoire du nocturne chez les syriens et les 
maronites, Osyr, t. 11, 1966, p. 353-366; Prières initiales fixes 
des offices syrien, maronite et byzantin, ibidem, p. 489-498. 


Miguel ARRANZ. 


OFFRANDE — Introduction. — 1. Dans la révé- 


lation judéochrétienne. — 2. Tradition. — 3. Réflexion 
doctrinale. 
INTRODUCTION. — 10 Vocabulaire. — En français, 


« offrir », au sens profane, c’est proposer une chose pour 
qu’on l’accepte (Littré, 179 éd.}; « l’offrande » est « la 
chose qui va être offerte ». Le sens devient religieux si 
l’on précise qu’on offre à la divinité. Le sens religieux 
comporte deux qualifications : « rituelle » d’une part, 
« spirituelle » d’autre part (cf. Dictionnaire de Trévoux). 

À ces mots s’ajoute « oblation », qui possède fréquem- 
ment un sens religieux. Selon Littré, oblation se dis- 


.tingué d’offrande. L’oblation est « l’acte par lequel on 


offre à Dieu quelque chose »; l’offrande est la chose 
offerte. Cependant l’usage actuel n’est pas aussi précis 
et il arrive qu’oblation et offrande échangent leur signi- 
fication. 

La langue grecque classique employait prospheré 
et prosphora, offrir et offrande, mais elle ne les employait 
qu’au sens profane. Le sens religieux de ces mots appa- 
raîtra dans la Septante et ce sens y est prédominant. 

Le latin emploie offerre et oblatio, au sens profane, 
dans la littérature classique. Ces deux mots prendront 
un sens religieux dans la littérature chrétienne. Ils 
désignent souvent le sacrifice. 

29 Dans l’histoire des religions. — 1) Quel que soit le 
vocabulaire, l’offrande existe dans les religions histo- 
riques. On a écrit (Loisy) que l’histoire du culte est 
l’histoire du sacrifice. Or le sacrifice est l’une des formes 
de l’offrande. Bien plus, l’histoire des religions atteste 
que l'offrande est orientée vers le sacrifice, que le sacri- 
fice est la forme la plus élevée de l’offrande (sauf dans le 
bouddhisme et le jaïnisme). 

2) En s'appuyant sur les documents de l’histoire 
religieuse, on établit une différence entre offrande et 
sacrifice. L’offrande consiste à présenter et à abandon- 
ner à la divinité des objets dont l’offrant se dépouille. 


Le sacrifice suppose l’offrande et en outre accomplit. 


la destruction de l’objet offert. Le sacrifice le plus 
excellent et le plus efficace est la mise à mort d’un 
être vivant, animal ou homme. Dans ces actes reli- 
gieux, il y a deux pôles : d’une part la donation par le 
fidèle, d’autre part l’acceptation par la divinité. 

8) L’offrande religieuse s’est exprimée dans des rites, 
c’est-à-dire dans une succession d’actions obéissant à des 
règles concernant le choïx de l’objet, le temps, le lieu, 
le déroulement gestuel et verbal. 

L'importance de Paspect rituel est prédominante dans 
l'histoire des religions. Toutefois, dans certaines cul- 
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tures non chrétiennes et avant l’ère chrétienne, appa- 
raît la conviction que l’offrande purement intérieure 
possède une véritable valeur. Chez les Grecs, on cite 
Théophraste (f vers 287 av. J. C.), Euripide (f 406 
av. J. C.); en Chine, Confucius (f 479 av. J. C.). Cer- 
tains historiens des religions estiment que la valeur 
ainsi reconnue à l’offrande intérieure a permis la sub- 
stitution de l’animal à Phomme dans les sacrifices de 
sang. 

4) Quel est le sens de l’offrande? Les théories expli- 
catives sont diverses. Leur plus petit dénominateur 
commun est celui-ci : l’offrande a pour but d’approcher 
l’homme de la divinité afin d'obtenir de celle-ci quelque 
bien pour l'individu ou pour la communauté. 





Dictionnaire de Philologie sacrée, Paris, 1846. — Lacurne de 
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G. van der Leeuw, Le religion dans son essence et ses mani- 
testations, Paris, 1948, p. 332-352. — RGG, t. 4, 1960, col. 1637- 
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1. Dans la révélation judéo-chrétienne. — 
19 ANCIEN TESTAMENT. — 1) Divers vocables y dési- 
gnent une grande variété d’offrandes. Le terme le plus 
général est « qorbân » (DBS, t. 6, col. 685). L’offrande 
« comporte … l’idée d’un don fait à l'Éternel et s’ap- 
plique spécialement aux oblations non sanglantes : 
farine, vin, prémices des moissons, dîmes, parfums, 
pains d’oblation » (R. de Vaux, op. cit., t. 2, p. 300-301). 
Mais ce sont aussi des armes, des butins de guerre, des 
objets de métal précieux, des aumônes (RGG, t. 4, 
col. 1646; VTB, p. 96; cf. Sir. 35, 4). 

A cette liste d’offrandes matérielles s’ajoute lobla- 
tion des personnes. Elle est obligatoire, s’il s’agit du 
premier-né (Lév. 18, 1-13). Quant à l’enfant Samuel, 
il est cédé pour toute sa vie au Seigneur par sa mère et 
donné au service du Temple {1 Sam. 1, 28; 2, 11). 

2) Pour comprendre le sens de l’offrande rituelle, il 
faut d’abord la replacer dans le cadre de l'Alliance 
(Léo. 2, 18). D’autre part, il faut se souvenir qu’elle 
s’adresse à Yahvé, Dieu unique, Dieu nullement influ- 
ençable par les pratiques magiques. 

Dans ces conditions, que signifie-t-elle? Elle est un 
don fait à Dieu, car « on ne viendra pas me voir en ayant 
les mains vides » (Ex. 23, 15; 34, 20; Deut. 16, 16). 
Ainsi se trouve honorée la Majesté du Très-Haut. 
C’est en même temps reconnaître le souverain domaine 
de Dieu, auteur de l’univérs. Par le fait même, se 
trouve autorisé l'usage profane de tout ce qui n’est pas 
offert, mais dont on rend grâces à Dieu. 

L’offrande est aussi le chemin de la réconciliation 
avec Dieu offensé par les infidélités à l’Alliance (Léo. 2, 
9). C'est le moyen de détourner le châtiment mérité. 

C'est aussi le moyen d’entrer en communion avec 
Dieu. En effet, le don n’est pas seulement la remise d’un 
objet entre les mains du donataire, mais elle est aussi 
un mouvement pour se donner soi-même : en agréant 
l’offrande, Dieu accueille le donateur et celui-ci entre 
en communion avec lui. 


A côté du sens religieux authentique, on rencontre chez les 
ancêtres d’Israël et dans le peuple la croyance que les offrandes 
sont destinées à nourrir Dieu (Juges 9, 13; Deut. 32, 38). 
Contre cette déviation le psaume 50, 9, s’élève avec force. 
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3) L’offrande intérieure n’est pas méconnue. Sa 
valeur éminente est affirmée implicitement en 1 Samuel 
15, 22 : « l’obéissance est préférable aux sacrifices ». 
La polémique des prophètes contre les gestes d’un culte 
purement extérieur proclame l’importance de l’atti- 
tude spirituelle devant Dieu; plus précisément elle 
réclame l’offrande de soi dans l’obéissance à la volonté 
divine, en particulier par la justice et la fraternité 
(Amos 5, 21-26; Is. 1, 11-17; 29, 13; 66, 3; Jér. 7, 3-40; 
7, 24-23: Éz. 44, 10-13). 

Les prophètes n’ont point parlé en vain. Après eux on 
comprend mieux que la justice, le respect des parents 
sont une offrande excellente (Tobie 4, 11; Sir, 3, 3; 8, 
20); que, sans la justice personnelle, toute offrande est 
vaine (Sir. 34, 21-24; Ps. 40, 7-9; 50, 7-15; 54, 18-19). 
Toutefois, c’est dans l’avenir seulement qu’aura lieu 
« une offrande pure, accomplie en tout lieu » (Mal. 1, 
11). 

Un progrès s’est donc accompli : la valeur de l’of- 
frande matérielle n’est pas située essentiellement dans 
le prix de la chose offerte, mais dans les dispositions 
intérieures de « l’offrant ». Cette évolution sera confir- 
mée et justifiée par le nouveau Testament. 

20 NouvEAU TESTAMENT. — 41) Dans les évangiles 
synoptiques, où le verbe prospheré, rarement employé, 
ne l’est pas dans des contextes originaux, le changement 
qui intervient n’est pas dans le vocabulaire, mais dans la 
réalité. Il'est considérable et surprenant. D’une part, 
en effet, l’existence du Temple et la permanence des 
offrandes et sacrifices rituels sont présupposées, et le 
Christ n’a pas condamné les observances de la Loi 
(Mt. 5, 17-18). D'autre part, jamais les observances 
légales ne sont présentées comme le véritable culte et 
le Christ reprend la critique des prophètes, condamne 
l’observance matériellement fidèle, si elle n’est pas 
animée par la justice (9, 13 et 12, 7). 

Quant à la prédication du Christ, elle fait le silence 
sur les oblations rituelles et se concentre sur les dispo- 
sitions intérieures qui ouvrent l’accès au Royaume de 
Dieu : obéissance à la volonté du Père, à la parole du 
Christ (Mt. 7, 21-24; etc.). Elle oriente les regards et la 
marche vers le terme eschatologique. D'ailleurs, en 
rappelant que la charité est le plus grand commande- 
ment, le Christ disait assez, mais d’une autre manière, 
que l’oblation décisive dépend de l'élan intérieur. 
En outre, mais discrètement, le Christ définit en sa 
personne un nouveau type d’oblation. Elle prend tout 
l'être humain, car il ne s’agit de rien moins que de 
donner sa vie en rançon pour la multitude {Marc 10, 
45; cf. H. Schürmann, cité infra). En même temps, le 
Christ donne à entendre que son disciple doit envisager 
le même genre d’oblation totale (Mi. 10, 39; 16, 24- 
25 et par.). 

2) Les épîtres de Paul emploient le langage de l’obla- 
tion, mais il ne s’agit pas d’oblation rituelle. Il n’est 
question que d’oblation personnelle. 

Ainsi en va-t-il d’abord de l’oblation que le Christ 
fait de lui-même, jusqu’à la mort inclusivement (1 Cor. 
41, 24; Rom. 3, 25; Épk. 5, 2). De plus l’idée d’oblation 
est impliquée, chaque fois que Paul emploie les mots : 
«mort pour nous » ou leur équivalent (Rom. 5, 8; 8, 32; 
2 Cor. 5, 14; Gal. 1, &; Tite 2, 14; cf. 4 Pierre À, 2; 
2, 21-24; 3, 18). La matière de l’oblation, c’est toujours 
le Christ en personne. 

L’amour est la seule explication de cette oblation 
(Gal. 2, 20; Éph. 5, 2) et l’amour du Christ renvoie à 
l'amour du Père qui a décidé de sauver l’homme par 
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‘l'oblation du Christ (Rom. 5, 8; Éph. 2, 4). Cette obla- 
tion salvifique est unique. Elle demeure toujours 
actuelle, sacramentellement, dans l'Eucharistie (1 Cor. 
10, 16-21; 44, 23-30). 

Quant aux fidèles, il n’est plus question pour eux 
d’oblation rituelle et légale. L’oblation que le Seigneur 
attend d’eux sera réelle, nullement symbolique. Ce 
sera, Comme pour Jésus, l’oblation personnelle, de corps 
et d'âme (Rom. 12, 1, à rapprocher de Rom. 8, 29; 
cf. 4 Pierre 2, 3; Hébr. 48, 15). Sans hésitation, le chré- 
tien doit reproduire l’'oblation du Christ : mêmes 
sentiments (Phil. 2, 1-8), même détachement (Rom. 15, 
1-6), même générosité (2 Cor. 8, 7-9}, même mystère 
d’ensevelissement et de crucifixion (Gal. 2, 19; Rom. 6, 
4-11; Col. 2, 12; 8, 1-3; 2 Tim. 2, 11-12), Comme celle 
du Christ, l’oblation du chrétien sera portée par la cha- 
rité (Éph. 5, 2; Rom. 13, 8-10; Col. 3, 13-24). 

3) L’épitre aux Hébreux est le seul texte du nouveau 
Testament à reprendre systématiquement le vocabu- 
laire sacrificiel de l’ancien Testament et à lPappliquer 
constamment au Mystère du Christ. Mais, puisque 
l’auteur de l’épître a reconnu l’impuissance des anciennes 
oblations rituelles (9, 9-10), il va introduire un sens 
nouveau dans le vocabulaire ancien. D'abord, il n’est 
qu’un seul offrant, le Christ. Lui seul peut donc et doit 
être dit « prêtre ». I1 n’est aussi qu’une seule matière 
d’oblation sacrificielle, une seule victime : le Christ 
lui-même. L’oblation a été faite une fois pour toutes et 
n’a pius à être répétée, puisqu'elle est efficace pour 
toute l'humanité (7, 27; cf. 9, 42-14; 9, 27-28; 10, 
10-14). 


Dans cette perspective, quelle oblation reste-t-il à faire 
pour les chrétiens? Aucune réponse directe n’est donnée. 
Toutefois Hébr. 11, 4 met sur la voie. En effet, « par la foi 
Abel offrit à Dieu un sacrifice meilleur que celui de Caïn ». 
Il y a donc une oblation valable. Sa valeur vient de la foi. De 
plus, le chapitre 11, faisant appel à de nombreux exemples de 
vie et de mort pour Dieu, répète que la foi a été au principe 
de ces vies.et de ces morts. Il y a donc lieu d’attribuer le carac- 
tère d'oblation à de telles vies et à de telles morts, Ainsi se 
trouvent implicitement rapprochées l'existence du Christ et 
celle des chrétiens. 


4) Dans l’évangile de Jean, où le langage cultuel est 
inexistant, le Christ signifie à la Samaritaine que le 
culte rituel célébré à Jérusalem ou en Samarie est 
désormais révolu. À sa place, le culte authentique est 
d’ « adorer en esprit et en vérité » (4, 21-24), culte où la 
personne humaine se donne tout entière à Dieu, corps 
et âme. Cependant, il y a toujours lieu de penser en 
termes d’oblation, quoique le mot ne soit pas prononcé, 
car le Christ dévoile en sa personne quelle est Ia profon- 
deur de l’adoration « en esprit et en vérité ». Celle-ci 
consiste pour Jésus à se donner au Père, à « passer 
de ce monde au Père », à travers le mystère de son 
« élévation » (3, 14-15; 8, 28; 12, 32), mort et résurrec- 
tion. Mais déjà, avant ce moment, l'existence du 
Christ est « passage » incessant vers le Père, par l’ac- 
ceptation permanente de sa volonté (4, 34; 5, 30; 8, 
26-28; 12, 49; 17, 4) et par l'exécution de la mission 
confiée. L’oblation du Christ s'achève dans l’ultime 
consécration : « Je me consacre moi-même » (17, 19). Ces 
mots font allusion à la mort et à la résurrection, dona- 
tion définitive du Christ au Père. 

Dans ce même passage, une oblation analogue à 
celle du Christ est signifiée aux disciples, « qu’ils soient 
eux aussi consacrés par la vérité » (17, 14), qu’ils pren- 
nent leur distance à l'égard du monde profane pour 


entrer définitivement dans la sphère dela divinité 
{note TOB sur Jean 17, 19). Une telle oblation n’est pas 
d’ordre rituel, maïs personnel; elle n’est pas symboli- 
que, mais réelle. On y parvient par le moyen de la foi 
(dont Jean entretient ses lecteurs au cours des douze 
premiers chapitres) et par le moyen de la charité {à 
partir du chapitre 13}, par l’obéissance de l’amour 
(14, 23-24; 45, 10-16), jusqu’à la mort inclusivement 
(1 Jean 3, 16; cf. Jean 15, 13). 

Par son oblation, le chrétien passe, lui aussi, vers le 
Père. C’est la « vie éternelle ». Toutefois, cette oblation 
exige, pour parvenir à son terme, la communion au 
corps et au sang du Fils de l’homme, qui donne sa 
chair pour la vie du monde (Jean 6, 51-57). Alors l’of- 
frande est achevée, elle atteint son terme eschatologique, 
selon la promesse du Christ : « Là où je suis, là aussi 
sera mon serviteur » (12, 26; 17, 24). 


DB, t. 4, 4908, col. 1725-1731, 1758. — DTC, &. 14, 1939, 

col. 678-692. — R. de Vaux, Les institutions de l'ancien T'esta- 
ment, t. 2, Paris, 1960, p. 291-347. — DBS, t. 6, 1960, col. 684- 
688. 
= New Cathohc Encyclopedia, t. 19, 1967, p. 649-651. — J. 
Hastings, Dictionary of the Bible, Édimbourg, 1963, p. 868- 
876. — VTB, 1970, art. Aumône, Culte, etc. — Kittel, t. 9, 
1973, p. 67-71. — H. Schürman, Comment Jésus a-t-il vécu sa 
mort?, coll. Lectio divina 93, Paris, 4977, ch. 1-2. 


2. Tradition. — La vie des chrétiens, la liturgie 
ainsi que les documents écrits livrent une doctrine 
sur l’oblation chrétienne. 


19 Dans le CHRISTIANISME PRimitir, l’oblation 


réclamée du chrétien est d’emblée l’oblation de sa per- 
sonne. Déjà exigée sous la Loi ancienne, constatent 
Justin (Dialogue avec Tryphon 117, 2) et Irénée (Ado. 
Haer. 1v, 17, 4 et 18, 3), elle s’accomplit par la prière, 
l’obéissance à Dieu, les pèlerinages, l’activité cari- 
tative, l’ascèse, le repentir (Didachè 14, 1), le mar- 
tyre. Face à l’oblation du fidèle et Ia dominant de très 
haut, l’oblation du Christ. Personnelle s’il en fut et 
salvifique, elle demeure à jamais (£p. Barnabé 5, 1; 
7, 38). 

D’autre part, les baptisés prennent part à une obla- 
tion officielle, collective, liturgique : « offerimus » (Clé- 
ment de Rome, Ep. 44, 4; Irénée, Ado. Haer. 1v, 18, 1). 
C’est l’'Eucharistie, « mémoire de la Passion » (Justin, 
Dialogue 41, 1). Par cette oblation, ils rendent grâces 
à Dieu pour les biens de la création et de la rédemption 
(Didachè 14, 1; Justin, Dialogue 41, 1; Irénée, Adv. 
Huer. 1v, 18, 4; Clément d'Alexandrie, Stromates Vi, 
44). 

Cette oblation s’inscrit dans la ligne des oblations de 


l’ancienne Alliance, puisqu'elle présente du pain et du 


vin, choses terrestres (Irénée, Adp. Haer. 1v, 17, 5). 
Mais elle les dépasse infiniment, puisque le pain et le 
vin sont le corps et le sang du Christ (18, 4) et qu’en 
cet instant le Christ s’offre lui-même (34, 1). Ce n’est 
plus une oblation d’esclave comme au temps de lAl- 
liance ancienne, ajoute Irénée, c’est une oblation 
d’homme libre {1v, 18, 3-4). En effet, elle exige l’oblation 
intérieure, la piété, l'honneur rendu à Dieu. Sans ce 
munus, l’oblation serait nulle et non avenue (18, 3-4). 

Ainsi, dans la pratique liturgique, l’oblation du 
Christ se détache avec relief et un lien se dessine entre 
son oblation et celle du chrétien. Le chrétien porte à 
l’Eucharistie son oblation intérieure : oblation de sa 
propre personne à l’image de celle du Christ. De plus — 
et c’est un autre lien — les fidèles offrent le Christ qui 
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‘s'offre lui-même au cours de la célébration (Ado. Haer. 
1v, 48, 1 et 4). Mais Irénée ne s’explique pas davantage 
‘ sur ce dernier point. 

20 À PARTIR DU 8 SIÈCLE. — a) L'offrande indivi- 
duelle par les aumônes, jeûnes, prières est toujours 


Cyprien (De unitate Ecclesiae 26; Ep. 63, 9; 64, 2; 
17, 8-4), Jean Chrysostome, Évagre le Pontique, etc. 
Une telle oblation est indispensable. Augustin présente 
le même enseignement, mais élargit explicitement la 
notion d’oblation sacrificielle à l'attitude du cœur 
repentant et à toute œuvre bonne, quelle qu’elle soit 
(De civitaie Dei x, 5-6). 

b) De lEucharistie, on affirme, plus explicitement 
et en développant davantage, qu’elle est le temps où 
le Christ s’offre comme au Calvaire : « La passion du 
Seigneur est le sacrifice que nous offrons » (Cyprien, 
Ep. 63, 17). Augustin insiste à sa manière : A la Croix, 
déclare-t-il, le Christ était en même temps l’offrant 
et la réalité offerte (De civitate Dei x, 6 et 20). De ce 
mystère d’oblation, l’Eucharistie est le « sacramentum 
quotidianum ». Or, ce « sacramentum » est entre les 
mains de l’Église; tandis qu’au cours de la célébration 
elle offre le Christ, « elle apprend à s’offrir elle-même » 
{x, 6). Ainsi l'oblation n’est pas simplement indivi- 
duelle, personnelle, elle est communautaire. Davantage 
encore, c’est en offrant le Christ que l'Église trouve le 
secret et la force de s’offrir elle-même. 

Ainsi donc l’oblation de la personne du chrétien et 
de l’Église est liée à l’oblation du Christ qu’elle doit 
imiter et dans laquelle elle puise son inspiration et sa 
force. 

80 Le moyen ÂGE accorde beaucoup d’attention à 
l’Eucharistie. Sans doute n’oublie-t-il point l’oblation 
que le chrétien fait de lui-même par tout acte de vertu. 
Mais l’oblation communautaire eucharistique retient 
davantage sa réflexion. 

L’acquis d’Augustin demeure. Le Christ s'offre sur 
l'autel comme au Calvaire; l’eucharistie est oblatio 
dominicae passionis (Florus; cf. M. Lepin cité infra, 
p. 435; F. Hollbôck cité infra, p. 37). L'Église tout 
entière s'associe à Jésus-Christ pour l’offrir comme il 
s'offre lui-même au cours de la célébration. L'acte qui 
offre Jésus-Christ est donc un acte communautaire 
ecclésial auquel prennent part solidairement tous les 
membres de l’Église. Ainsi apparaît combien est active, 
et doit l’être, la participation de tous les fidèles à 
Paction eucharistique (Pierre Damien, Odon de Cam- 
brai, d’autres encore; cf. Hollbock, p. 37-85, et Lepin, 
p. 131-136). 
 Offrande communautaire et active à un second titre, 
car c’est l’Église qui s'offre elle-même, « in solidum », 
par tous ses membres, à l’exemple du Christ qui s’offre 
lui-même. Le symbolisme de l’eau mêlée au vin len- 
seigne. L'eau est « la figure de l’Église unie indisso- 
lublement à l’oblation du Sauveur » (Paschase Rad- 
bert, cf, Lepin, p. 142-146). Alger de Liège écrit de son 
côté : In altari Ecclesia concorporalis et consacramentalis 
est Christo (cf. Lepin, p. 143). 

À lPépoque de l’Imitation de Jésus-Christ, l’offrande de 
soi est un acte de la vie chrétienne qui se veut fervente. 
Inconcevable sans le renoncement (rr1, 37), elle tend à 
faire du chrétien un serous sempiternus; elle présente au 
Seigneur le plus haut désir de l’âme chrétienne : tuus 
perpetue permanere (iv, 9, 1; 7, 3). Très explicitement, 
Pauteur affirme qu’une telle oblation intérieure est la 
condition préalable pour prendre part dignement à 
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recommandée par Tertullien (Ado. Marcionem 1v, 9), | 
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l’oblation du Christ dans l’Eucharistie (rv, 7, 3). Mais 
en même temps il est dit que l’oblation du chrétien 
s’accomplit en fait avec l’oblation du Christ dans lEu- 
charistie (1v, 9, 1; 7, 4; 8, 4). 

Il n’y a pas lieu de poursuivre l'enquête au sujet de 
ces affirmations fondamentales. La doctrine est ferme. 
Elle renvoie toujours à l’oblation sacrificielle de Jésus- 
Christ. Elle en reconnaît l’actualisation dans le Peuple 
de Dieu au cours de la liturgie eucharistique. Et l’heure 
eucharistique est, pour les chrétiens, lheure de leur 
oblation personnelle. Ces vérités, surtout en ce qui 
concerne l’oblation du Christ, sont entérinées par le 
concile du Latran en 1215, par celui de Florence en 
1439, par celui de Trente en 1562 {cf. Denzinger, n. 802, 
1320-1322, 1739-1742). 


8. Réflexion doctrinale. — La réflexion sur l’of- 
frande accompagne la pratique chrétienne. Les résultats 
en peuvent être groupés sous quatre chefs : le fonde- 
ment naturel de l’offrande, puis les thèmes spécifi- 
quement chrétiens : l’oblation du Christ, — l'oblation 
du chrétien, — l’oblation du monde. 

19 FONDEMENT NATUREL. — Loin de le récuser, le 
christianisme catholique s’en informe et le reconnaît. 
Thomas d'Aquin, pour déterminer les bases naturelles 
de l’offrande, partait d’en haut, c’est-à-dire de laffir- 
mation du Dieu créateur et fin dernière de l’homme. 
C’est la raison qui impose à l’homme de rendre à Dieu 
honneur et obéissance. L’oblation intérieure n’a pas 
d'autre but que de s'acquitter de l’un et de l’autre. 
Mais, comme il est naturel à l’homme d’exprimer ses 
pensées et ses volontés par le truchement des réalités 
sensibles, l’homme atteste par gestes et paroles l’hon- 
neur et l’obéissance qu’il doit à Dieu. Tel est le sens de 
l’oblation extérieure. La relation entre oblation exté- 
rieure et oblation intérieure est celle de signe à chose 
signifiée. Dans ces conditions, l’oblation est de droit 
naturel et elle est obligatoire (Somme théologique 22 
22e, q. 85, a. 4-4). Dieu seul peut en être le destina- 
taire (a. 4c; cf. 4 22e, q. 102, à. 4c). 

Aujourd’hui, la pensée part plus volontiers d’en bas, 
c’est-à-dire de lPêtre-homme. Celui-ci ne peut trouver 


‘son achèvement transcendant qu’en s’expérimentant 


et en se comprenant lui-même comme non issu de soi, 
mais comme donné à soi « d’ailleurs » et donc comme 
essentiellement dépendant. C’est alors qu’il se découvre 
réellement en face de son Seigneur qui l’appelle à être, 
à se réaliser pleinement en revenant à celui-là seul qui 
peut l’accomplir, à Dieu. Dans cette perspective, toute 
oblation est le moyen de signifier et de réaliser le 
retour à Dieu que l’homme doit à Dieu et se doit à 
lui-même. L’oblation s’enracine donc dans la struc- 
ture même de l’homme (LTK, t. 7, col. 1166; G. van 
der Leeuw, La religion…., p. 333-340). 

Quel que soit le chemin parcouru, l’oblation — pour 
reprendre les perspectives thomistes — fait nécessai- 
rement partie de la justice à l’égard de Dieu. L’homme 
doit faire à Dieu offrande des réalités terrestres et de 
lui-même, ir signum debitae subjectionis et honoris 
(22 22, q. 85, a. 1c). Les gestes et les actes extérieurs 
sont les signes (a. 2c) qui expriment et actualisent 
l’oblation de l’âme à Dieu, principale sacrificium 
{a. 3, ad 2). 


Ajoutons enfin, avec Thomas d'Aquin et les historiens des 
religions, qu’oblation et sacrifice sont très voisins, mais doivent 
être distingués. Toute oblation n’est pas sacrifice, fout sacri- 
fice est oblation (q. 85, a. 3, ad 3; q. 86, a. 1c). La différence 
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consiste en ceci : le sacrifice comporte une action extérieure 
« autour de l’objet offert », laquelle va jusqu’à la destruction. 
Toutefois, Thomas admet, à la suite d’Augustin, que le mot 


sacrifice peut, en un sens large, s’appliquer à toute oblation 
{q. 86, a. 2, ad 1). 


20 L’oFFRANDE DU Curisr est le centre de la doc- 
trine. Et c’est uniquement en relation avec l’oblation 
du Christ qu’il est désormais possible et légitime de 
parler d’oblation de la part de l’homme. Toute oblation 
a un fondement christologique. 

L’offrande que le Christ a faite de lui-même embrasse 
toute son existence. Elle commence avant le Calvaire. 
L’Écriture le donne à comprendre. Grégoire le Grand 
l'affirme : « L’incarnation du Christ est justement 
l’oblation qui nous purifie » et « par son humanité il 
immole un sacrifice durable » (Moralia 1, 24, 82). Cette 
offrande est totale par la mort du Calvaire. Elle est 
couronnée par la Résurrection. Alors le Christ « a passé 
vers le Père ». L’offrande est achevée et agréée. Tandis 
qu’elle s’accomplit, l’offrande de Jésus se détache 
toujours sur fond d'amour de charité. Au principe, en 
effet, il y a l’initiative aimante du Père qui offre son 
Fils à l'humanité (Rom. 5, 8; Éph. 2, 4-7; Jean 3, 16; 
1 Jean &, 9-10). A chaque moment de l’offrande, il y a 
l’amour du Fils Jésus-Christ pour tout homme, même 
pécheur (Rom. 5, 3-10; cf. note TOB; Gal. 2, 20; Éph. 5, 
2; Jean 15, 13; 1 Jean 3, 16). 

Si l’on considère l’oblation du Christ en elle-même, 
celle-ci apparaît animée d’un double élan : d’une part, 
vers le Père, en accomplissant sa volonté, en donnant 
tout, la vie même (Luc 28, 46; Jean 10, 18; 14, 31); 
d’autre part, vers les hommes, en risquant la mort et 
en l’acceptant, pour leur ouvrir les chemins de la vie 
(Éph. 2, 14417; Rom. 5, 10; 8, 13-17). 

L'’oblation de Jésus-Christ demeure pour l'éternité, 
comme le Christ lui-même (Hébr. 7, 21-24). « Sans cesse 
le Rédempteur immole pour nous un holocauste, lui 
qui, continuellement, montre à son Père la chair que 
pour nous il a prise » (Grégoire, Moralia 1, 24, 32). 
A heure eucharistique, l’oblation du Fils pénètre 
notre temps, elle est mystère de salut actuel pour les 
hommes. Comme à l’heure du mystère pascal, sur le 
Calvaire, le Père continue d’y offrir son Fils à l’huma- 
nité. Et le Fils, sous les signes du pain et du vin, y 
perpétue le don qu'il fait de lui-même à « ceux qu’il 
ne rougit pas d’appeler ses frères » (Hébr. 2, 11). 


8° L’OBLATION DU CHRÉTIEN DANS LE PEUPLE DE 
Dieu. — L’offrande de soi fait partie de la vie chré- 
tienne, sous une forme ou sous une autre. Mais elle ne 
s’accomplit point en solitaire, en dehors ou en marge du 
Peuple de Dieu dont on est membre. Elle s’accomplit 
solidairement avec l'Église, Peuple de Dieu. Or l’obla- 
‘tion de l’Église s’accomplit avec, par et dans le Christ, 
Tête de l’Église. 

4° L’heure privilégiée en est la célébration eucharis- 
tique, « source et sommet de toute la vie chrétienne » 
(Concile Vatican 11, Lumen Gentium 11, 1; Perfectae 
caritatis 6, 2; Christus Dominus 30, 2). C’est le temps 
et le lieu où « les chrétiens offrent à Dieu la victime 
divine et s'offrent avec elle » (Lumen Gentium 11, 1). 
L’oblation des fidèles n’est pas accessoire à l’Eucha- 
ristie. Elle lui est indispensable : sans elle, la célé- 
bration eucharistique serait vaine, privée de sens et 
d'efficacité. Cyprien déclare tout net « nec sacrificium 
legitima sanctificatione celebrari, nisi oblatio et sacri- 
ficium nostrum responderit passiont (Christi) » (Ep. 68, 


9, 2). Paul enseignait déjà pratiquement par ses admo- 
nestations qu’une oblation sincère et effective est le 
préalable nécessaire à la communion eucharistique 
(1 Cor. 11, 27-29). Aussi condamnait-il l’égoisme de 
certains, lors de l’assemblée eucharistique (1 Cor. 
11, 17-22.33-34). 


Augustin de son côté assure que, dans l’Eucharistie, l’obla- 
tion du Christ et celle de l’Église sont solidaires. Il n’y a donc 
point d’Eucharistie sans l’oblation des fidèles : « Le Christ y 
est l’offrant et l’oblation. De cette réalité, il a voulu que le 
sacrement fût le sacrifice de l’Église. Et puisqu'elle est son 
Corps, elle apprend à s’offrir par lui » (De civitate Dei x, 20). 
Du moyen âge à Vatican 11 (vg Presbyterorum Ordinis 2, 4), 
la même vérité est répétée : l’oblation des fidèles fait partie 
essentielle du mystère eucharistique. 


L’oblation du chrétien, au cours de l’Eucharistie, 
est présentée par les textes spirituels et liturgiques en 
deux moments distincts : offrir le Christ, s’offrir soi- 
même. 

Que signifie « offrir le Christ » pour le chrétien, pour 
l’Église? Le symbolisme liturgique, autrefois, évo- 
quait cette attitude : les fidèles offraient le pain et le 
vin qui allaient être consacrés au corps et au sang du 
Christ. La première mention s’en trouve chez Hippo- 
lyte au 3° siècle. Saint Augustin connaît aussi cet usage 
(Enarratio in Ps. 129, 7). La liturgie orientale comporte 
une cérémonie au cours de laquelle on porte solennel- 
lement à l’autel le pain et le vin destinés à l’eucha- 
ristie. En Occident, ce symbolisme disparaît assez tôt. 


Au-delà du symbolisme, « offrir le Christ » ne signifie nul- 
lement que l'Église, le fidèle, ajouterait à l’offrande du Christ 
un surplus d’oblation, comme s’il pouvait manquer quelque 
chose à l’offrande du Fils — ainsi que le craignent les Protes- 
tants. Le sens est tout autre. L'Église offre le Christ pour autant 
qu’elle reconnaît la pauvreté de l’offrande de ses membres, 
pour autant qu’elle consent de tout cœur à l’oblation que le 
Christ fait de lui-même par sa vie, sa mort, sa résurrection, 
pour autant qu’elle ratifie dans la foi ce « Dessein bienveil- 
lant » (Éph. 1, 9), folie et scandale pour le juif et le païen 
{1-Cor. 1, 18-23), pour autant qu’elle s'efforce d’en remercier 
« le Père des Miséricordes ». 


L'Église, en même temps, s'offre elle-même. C’est 
dire que les baptisés, par l’action de l’Esprit saint, se 
font oblation avec le Christ, lui-même oblation au Père 
et aux hommes. Les nouvelles prières eucharistiques ins- 
taurées après Vatican 11 demandent expressément que 
les chrétiens deviennent « une vivante offrande à 
la louange de la gloire de Dieu » (prière eucharistique 
iv; Cf. prière eucharistique 711). 

20 L'’oblation du chrétien dans l’Église ne se limite 
pas à la célébration liturgique. Elle commence avant 
l’'Eucharistie, elle doit se poursuivre après, envelopper 
toute l'existence. L’Écriture indique l'orientation essen- 
tielle. Pierre déclare que la communauté chrétienne a 
pour mission d'offrir des « sacrifices spirituels » (1 Pierre 
2, 5). Paul est plus précis : « Je vous exhorte, frères, par 
la miséricorde de Dieu à vous offrir vous-mêmes {lit- 
téralement : vos corps) en sacrifice vivant, saint et 
agréable à Dieu » (Rom. 12, 1). Puis il signale immé- 
diatement les lignes de conduite qui réalisent « le sacri- 
fice vivant » : « Ne vous conformez pas au monde mais 
soyez transformés par le renouvellement de votre intel- 
ligence pour discerner quelle est la voionté de Dieu, 
ce qui est bien, ce qui lui est agréable, ce qui est parfait » 
(12, 1-2). Enfin ül synthétise sa pensée en matière d’of- 
frande chrétienne : « Aucun de nous ne vit pour soi- 


















même et personne ne meurt pour soi-même. Car si 
nous vivons, nous vivons pour le Seigneur; si nous mou- 
rons, nous mourons pour le Seigneur » (14, 8). 


L’épiître aux Hébreux, à son tour, recommande l’offrande 
sacrificielle. Mais celle qui est nommée, c’est la confession 
du nom de Dieu dans la foi et dans la louange; c’est aussi la 
bienfaisance et l’entr’aide communautaire (Hébr. 13, 15-16). 

Ainsi, selon l’Écriture, l’oblation du chrétien a deux pôles, 
le Père et le prochain; elle vit de l'amour pour Dieu et de 
lamour pour le prochain. L’oblation du chrétien est donc 
semblable à celle du Fils, Jésus-Christ, conformément à cette 
loi de la vie chrétienne qui est : « devenir semblable à l’image du 
Fils de Dieu » (Rom. 8, 29). 


Tout ce qui fait la vie du chrétien est à offrir. L’obla- 
tion est un élément de la vie spirituelle fervente. En 
voici quelques témoignages concrets. 

Dans les Exercices spirituels, Ignace de Loyola conduit 
le retraitant jusqu’à l’oblation de sa personne et il la 
propose totale, illimitée : « Prenez, Seigneur, et recevez 
toute ma liberté, ma mémoire, mon intelligence et 
toute ma volonté. Tout ce que j’ai et possède, vous me 
l’avez donné. A vous, Seigneur, je le rends; tout est à 
vous : disposez selon votre vouloir » (n. 234). 

Avec François de Sales l’offrande devientune pratique, 
un exercice de piété. D’abord, elle a sa place dans la 
méditation. Celle-ci s’achève par « trois actions », dont 
« Paction d’offrande par laquelle nous offrons à Dieu sa 
même bonté et miséricorde, la mort, le sang, les vertus 
de son Fils, et, conjointement avec icelles, nos affections 
et résolutions » ({ntrod. à la vie dévote, dans Œuvres 
complètes, éd. d'Annecy, t. 3, p. 82). De plus, François 
de Sales la recommande comme une pratique mati- 
nale et continuelle en chaque journée. Il faut « destiner 
nostre vie et toutes nos actions à Dieu », mais de plus 
«il les luy faut offrir tous les jours, selon l'exercice du 
matin que nous avons enseigné à Philothée » — 
offrande indéfiniment reprise « pour dédier continuel- 
lement ses actions au Céleste Époux », « renouveler 
et confirmer son dépouillement, sa résignation et son 
oblation », en protestant que l’on ne veut « rien que 
Dieu et pour Dieu » (Traité de l’Amour de Dieu, t. 5, 
p. 335-836). C’est une offrande-obéissance grâce à 
laquelle nous parvenons à « continuer … notre union 
à la volonté et bon playsir de Dieu » (p. 338). 

Le cardinal de Bérulle est FPapôtre de l’offrande chré- 
tienne. C’est une donation totale « de mon être et ma 
vie, mon état et mes affections ». Il la justifie au nom 
de la nature même de Dieu, mais aussi au nom de sa 
Paternité, ce qui lui confère une grande douceur. Le 
fruit d’une telle oblation, c’est l’union — que lon 
peut bien dire mystique — avec Dieu. Elle donne de 
« n’agir et ne me mouvoir que par vous »; elle fait 
« que vous soyez origine et source de mon état, de 
ma vie, de mes actions », que « l’enfance divine (de 
Nazareth) devienne l’état de mon état », «la vie de 
ma vie». Le chrétien devient ainsi en vérité « esclave 
de Jésus et Marie : de Jésus à cause de sa Divinité; 
de Marie, en raison de la plénitude de l'Esprit du 
Christ en elle » (Opuscules de piété, éd. Rotureau, cité 

infra, p. 111-114, 264, 278-285, 426-427). L’offrande est 
communion. 

La spiritualité de l’offrande se particularise dans « la 
qualité » de victime des bénédictines du Saint-Sacrement 
fondées par Mechtilde du Saint-Sacrement (Ÿ 1698; 
DS, t. 10, col. 885-888). A la fin du 17€ siècle, l’offrande 
victimale prend place dans le cadre du culte du Sacré- 
Cœur à la suite des révélations de Marguerite-Marie 
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Alacoque. Certains s’orientent vers l’oblation répara- 
trice, telle Marie de Modène, reine d'Angleterre, morte 
en exil, dont Saint-Simon écrit : « Sa vie, depuis qu'elle 
fut en France, n’a été qu’une longue suite de malheurs 
qu’elle a héroïquement portés jusqu’à la fin, dans l’obla- 
tion d'elle-même à Dieu ». Marie-Louise Molé Ÿ 1825 
était dans les mêmes dispositions (DS, t. 10, col. 1475- 
1476). 

Sur le prolongement de cette lignée « victimale », 
on peut citer sainte Thérèse de l'Enfant-Jésus + 1897 
et l’ « Offrande de moi-même comme victime d’holo- 
causte à l'Amour miséricordieux du Bon Dieu » (9 juin 
1895; dans Manuscrits autobiographiques, Lisieux, 1957, 
p. 318-320). Adressée à la « Trinité Bienheureuse », 
on trouve dans cette offrande les aspects de louange et 
d’action de grâces, d’offrande de soi et de réparation 
pour le salut des hommes, d'abandon confiant; mais ce 
qui. en est la marque la plus profonde est ailleurs, 
semble-t-il : dans l’union spirituelle, d'ordre mystique, 
au Christ, dans l’offrande rédemptrice duquel Thérèse 
s’insère {« Vous suppliant de ne me regarder qu’à tra- 
vers la Face de Jésus et dans son Cœur brûlant 
d'Amour »), faible, sans compter sur ses mérites, avec la 
seule grâce d’avoir passé par le creuset de la souffrance 
et surtout d’être aimée de Dieu {cf. R. Meunier, À propos 
de l'Acte d'offrande à l'Amour miséricordieux, dans 
Vie Thérésienne. Études et documents, n. 84, octobre 
41981, p. 264-273). 

Parallèlement se perpétue l'esprit de l'offrande- 
obéissance. J.-N. Grou, dans un opuscule publié en 
1882 et intitulé Du don de soi-même à Dieu, conçoit 
l’offrande comme une remise de sa personne à Dieu 
pour la plus parfaite soumission à sa volonté. II trouve 
quatorze raisons pour y encourager le chrétien. Dans 
cette perspective, une convergence s’opère spontané- 
ment entre les attitudes de l’offrande-obéissance, de 
l'abandon, du don de soi. C’est le cas chez F. Rouvier 
(Savoir souffrir, Bruges, 1923), J. Schrijvers (Le don de 
sot, Bruxelles, 4925; cf. DS, t. 3, art. Don de soir, col. 454- 
456). Quant à Pie xr, dans lencyclique Miserentissimus 
Redemptor (8 mai 1928), il relie offrande, don de soi et 
consécration au Sacré-Cœur, le mot « consécration » 
donnant un caractère plus décidé et permanent à 
l’offrande. 


La formation spirituelle des années 1920-1930 insistait 
auprès des jeunes sur l’offrande quotidienne. La croisade 
eucharistique, l’usage de la formule A.R.D.O.R. {adoration 
— remerciement — demande — offrande — résolution) pour 
l’action de grâces après la communion, la prière d’offrande 
matinale recommandée par l’Apostolat de la Prière ont sou- 
tenu la dévotion et la pratique de l’offrande. 


En outre, l’offrande n’a pas été conçue simplement 
comme une série d’actes, à répéter souvent. Le désir 
d’une oblation aussi totale et permanente que possible 
a engendré un état de vie stable, la vie religieuse. Les 
vœux expriment la volonté qui anime le religieux d’ac- 
complir l'oblation de sa personne, totalement et défi- 
nitivement. 

Cet aperçu historique montre assez qu'il ne faut pas 
réduire loblation à la résignation dans l'épreuve. 
C’est également déformer l’offrande que d’y voir 
seulement retranchement, mortification en vue d’ex- 
pier les fautes commises. Sans doute, le chrétien qui 
s’offre à Dieu doit consentir à l’épreuve dans la patience, 
comme le Christ; il n’oublie pas non plus qu’il a tou- 
jours des fautes à expier. Mais l’offrande est d’abord 
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le don de soi qui s’accomplit dans la foi, l'espérance, 
la charité. Elle réclame également que le chrétien sache 
offrir joies et réussites dans la reconnaissance (Épk. 
5, 20; Col. 2, 7; 3, 15-17; &, 2), qu’il consente aux occu- 
pations communes, intéressantes ou fastidieuses, qu’il 
les veuille comme le chemin de son retour à Dieu. Il 


n’y a point de dolorisme dans l’idée chrétienne de 
l’offrande. 


C'est cette conception que Pie x11 rappelait et exposait 
(Mediator Dei, AAS, t. 39, 1947, p. 556). Vatican 11, à son tour, 
le confirme, à l’occasion des laïcs : « Toutes leurs activités — 
Prières et entreprises apostoliques, vie conjugale et familiale, 
läbeurs quotidiens, détentes d'esprit et de corps, s’ils sont 
vécus dans l'Esprit saint, et même les épreuves de la vie, si 
elles sont patiemment supportées — deviennent offrandes 
spirituelles agréables à Dieu par Jésus-Christ (1 Pierre 2, 5) 
et, dans la célébration eucharistique, ces offrandes rejoignent 


l’oblation du Corps du Seigneur pour étre en toute piété: 


offertes au Père » {(Lumen Gentium 34, 2). À cette oblation, 
le concile exhorte tous les chrétiens, et les prêtres particu- 
lièrement (10, 4; Presbyterorum Ordinis 13, 2). 


L’offrande chrétienne, on le voit, n’a pas simplement 
pour but d’acquitter une dette envers Dieu — celle du 
péché —, mais d’unir à la volonté du Seigneur et de 
communier à la vie trinitaire. La spiritualité d’offrande 
voisine avec le don de soi, l’abandon, la consécration. 
Cependant ce ne sont pas attitudes équivalentes. Il 
importe de les distinguer. L’oblation désigne l’acte par 
lequel le chrétien, sous l’inspiration de l’Esprit saint, 
se donne à Dieu. Le don de soi est l’état auquel le chré- 
tien parvient quand, aidé par la grâce, il livre à Dieu, de 
manière constante et autant qu’il le peut, toute sa per- 
sonne, pensées, volontés, actions. Le don de soi sup- 
pose évidemment l’oblation. La consécration est une 
oblation. Mais c’est un acte qui engage l’avenir et le 
remet entre les mains de Dieu soit par une décision 


intérieure, soit par un acte extérieur oral ou écrit. | 


L’abandon est une attitude de consentement et de 
soumission à tout événement, à toute situation permise 
par le Seigneur et qui affecte notre existence. 

49 L’OFFRANDE DU MONDE. — Si «le monde » désigne 
l’ensemble des êtres infra-humains, on ne voit pas 
immédiatement le sens de l'expression « offrande du 
monde ». Toutefois l’idée est dans l’air chez les catho- 
liques du 20€ siècle. Peut-être le doit-on en partie à 
P. Teilhard de Chardin. Si l’on réfléchit que l’homme, de 
par sa structure, est nécessairement lié à l’ensemble de 
l'univers infra-humain pour être, se développer, pro- 
gresser, l’offrande qu’il fait de lui-même à Dieu ne 
saurait être suffisante s’il ne rapporte au Seigneur le 
monde entier. 

La Révélation apporte ici une autre lumière. Tout 
Punivers, même infra-humain, est selon le plan de Dieu 
ordonné à Jésus-Christ. Paul l’affirme explicitement : 

« En lui (le Christ) tout a été créé dans les cieux et sur la 
” terre, les êtres visibles comme les invisibles. Tout a été 
créé par lui et pour lui, et il est, lui, par devant tout; 
tout est maintenu en lui » (Col. 4, 16-17; cf. 1 Cor. 8, 
6; Apoc. 3, 14). L’univers est donc constitutivement 
orienté vers le Christ, fondé en lui; il trouve ainsi sa 
consistance, en sorte qu’apparaît en pleine lumière la 
primauté du Christ dans la création. La pensée sco- 
tiste souligne cette primauté en affirmant que l’Incar- 
nation a été, de par Dieu, voulue pour elle-même (cf. 
DS, t., 3, col. 1806-1807). 

Par Jésus de Nazareth, Verbe fait chair, l'humanité 
rend à Dieu l'hommage souverain de la plus parfaite 






adoration et oblation qui puisse jaïllir de notre monde. 
Et le Christ, qui ne cesse de s'offrir éternellement au 
Père dans l'Esprit, imprime à l’univers le mouvement 
d’oblation, pour autant que l’homme y consent sous 
l'action de l'Esprit. 

Comment, au cours des siècles, s’accomplit en Jésus- 
Christ cette oblation du monde et en quoi consiste- 
t-elle? Elle s’accomplit à travers l’homme, grâce à la 
coopération au « Dessein bienveillant » (Épk. 1, 9) 
que l’Esprit saint, Esprit du Christ (Rom. 8, 9), suscite 
dans les générations successives. Concrètement, cette 
oblation s’accomplit chaque fois que les réalités ter- 
restres sont mises par l’activité humaine au service de 
l’homme à humaniser et à diviniser. 

Au terme de l'Histoire, la création enfin « libérée de 
l'esclavage de la corruption » aura part « à la liberté et 
à la gloire des enfants de Dieu » (Rom. 8, 21). Le Christ 
fera au Maître de l'Histoire l’offrande de l’Univers, 
« il remettra la Royauté à Dieu le Père après avoir 
détruit toute domination, toute autorité, toute puis- 
sance » et Dieu sera « tout en tous » (1 Cor. 15, 28), 
Relisant les indications de Paul, Vatican 11 a rappelé 
cette essentielle ordination de l’Univers à Jésus-Christ 
(Gaudium et Spes 10, 2; 22, 12; 89, 4; 45, 2; Lumen 
Gentium 48, 8; Presbyterorum Ordinis 2; Apostolicam 
Actuositatem 5). 

L’offrande eschatologique de l’Univers par les mains 
du Christ ne s’accomplit pas, on vient de le dire, sans 
que l’homme apporte sa libre coopération. Celle-ci 


comporte d’abord la louange de Dieu, tandis que: 


l’homme contemple l’univers et en découvre les riches- 
ses indéfiniment renouvelées. S’élèvent en même temps 
Paction de grâces et l’admiration vers le « Père des 
Lumières de qui descend tout bien parfait » (Jaeg. 1, 
17). Le psalmiste enseignaït cette offrande et il en 
donnait de très beaux exemples (Ps. 148, 150, etc.; 
Daniel 3, 52-90). Le Cantique des créatures de François 
d'Assise en est aussi une expression inoubliable. 

Autre manière d'apporter sa coopération à l’offrande 
du monde à la gloire de Dieu dans le Christ, « l’action 
temporelle » menée selon l'esprit évangélique met le 
monde au service des hommes en vue d’aider à leur 
développement humain et spirituel. Là où l'action 
temporelle chrétienne est possible et réussit, le monde 
et l’usage du monde sont libérés en quelque degré de 
l'emprise du mal et du péché (Rom. 8, 21). Alors toute 
situation devient plus favorable au salut de l’homme 
(Gaudium et Spes 36, 2-3; 41-43; Apostol. Actuositatem 7, 
5; 8; 13-14). En ce sens, le chrétien conduit le monde à 
Dieu et le lui offre. 

L’offrande de l’univers par l’homme a son lieu chris- 
tologique et sacramentel : la célébration eucharistique. 
En effet, dans l’oblation et la consécration eucharis- 
tique, la matière cosmique travaillée par l’homme — 
pain et vin — accompagnée de la parole liturgique 
devient le sigre du Christ réellement présent s’offrant 
aux hommes et à son Père. En même temps elle est le 
signe qui enseigne aux participants que l’homme, 
comme le Christ, doit s'offrir à Dieu et à ses frères 
humains. Davantage, la matière cosmique soumise à la 
Parole du Seigneur devient actualité du Mystère 
pascal et, par là même, est la source où le baptisé reçoit 
la lumière pour comprendre: le monde, la force pour le 
rapporter au Seigneur en lemployant selon la volonté 
de Dieu, en le transformant pour le meilleur service 
des hommes, temporel et éternel. La matière cosmique 
devient instrument de salut. 
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Bref, c’est à l'heure eucharistique que le monde ter- 
restre mis au service du Royaume, s’acquitte de sa 
mission éminente selon le « Dessein bienveillant » : 
d’une part, être le signe du Dieu Sauveur sans équi- 
voque; d’autre part, être l'instrument du Dieu Sau- 
veur sans dérive aberrante. À l’heure eucharistique, 
loffrande du monde s’accomplit en vérité. Rapporté à 
Dieu, l’univers est tendu vers le Père, remis entre ses 
mains, autant qu’il est possible à l’homme, pour le 
salut universel. 


Glossarium de Du Cange, t. 6, Niort, 1886, p. 32-33. — 
DACL, t. 12, 4936, col. 1857-1877 {art. Oblat}, 1947-1961 (art. 
Offertoire). — Dictionnaire de droit écononique, t: 6, 1957, col. 
1055-1057 (art. Oblation). — RGG, t. 4, 1960, col. 1637-1658 
(art: Opfer). — LTK, t. 7, 1962, col. 1166-1176 (art. Opjer). 


M. de la Taille, Mysterium fidei, Paris, 1921, p. 128-229. —: 


M. Lepin, L'idée du sacrifice de la messe.…, Paris, 1926 (étude 
de la tradition). — YF. Hollbôck, Der eucharistische und mys- 
tische Leib Christi in ikren Beziehungen nach der Lehre der 
Frühscholastik, Rome, 1941 .— J. Betz, Die Prosphora in der 
patristischen Theologie, dans B. Neunheuser, éd., Opfer Christi 
und Opfer der Kirche, Düsseldorf, 1960, p. 99-116. — J, A. 
Jungmann, « Oblatio » und «a sacrificium » in der Geschichte des 
Eucharistieverstündnisses, ZKCT, t. 92, 1970, p. 342-350. — J. 
Magne, Sacrifice et sacerdoce, coll. Origines chrétiennes 2, 
Paris, 1975, ch. 1-5 sur l’offrande des dons. 

J. Busaeus, Viridarium christianarum voirtutum, Mayence, 
1610, p. 454-466. — Pierre de Bérulle, Opuscules de piété, éd. 
G.Rotureau, Paris, 1944. — J.-N. Grou, Du don de soi-même à 
Dieu, coll. Petite bibliothèque chrétienne, Supplément 2, 
Bruxelles, 14882. — Thérèse de Lisieux, Manuscrits autobio- 
graphiques, Lisieux, 1957. 

À. Tanquerey, Précis de théologie ascétique et mystique, 
7e éd., Paris-Tournai, 1928. — R. Plus,.La réparation, His- 
toire, doctrine, pratique, Toulouse, 4929. — P. Teïilhard de 
Chardin, Hymne de l'univers, Paris, 1961. — H. de Lubac, 
La pensée religieuse du P. Teilhard de C., Paris, 1962. —— W.- 
Ch. van Dijk, Les sources de la Vie de sainte Lydwine de Schie- 
dam par J. K. Huysmans, dans Bulletin de la société J. X. 
Huysmans, t. 12, Paris, 1973, p. 15-30. 

DS, art. A postolut de la prière, t. 1, col. 770-773; art. Consé- 
cration, t. 2, col. 1576-1583; art. Don de soi, t. 3, col. 1567- 
1573; — voir aussi art. Eucharistie, t. 4, passim (vg col. 4569- 
1570 à propos d’irénée; col. 1582 sur l’oblation du chrétien), 
Intention, t. 7, col. 1838-1858; Liturgie, t. 9, col. 927-989; 
Louange, col. 1020-1034. 


André de Bovis et 
Willibrord-Christian VAN Dix. 


OGIER DE LOCEDIO (Oglerius, Oglerio, Oger; 


de Trino; BIENHEUREUX), Cistercien, Ÿ 1214 — 1. 
Vie et œuvres. — 2. Doctrine. 
4. Vie ET ŒUVRES. — Ogier était originaire de la 


petite ville de Trino, non loin de Verceil; né proba- 
blement vers 1140-1150, il entra à une date inconnue 
dans l’abbaye cistercienne voisine de Locedio, fondée 
en 1124 comme maison-fille de La Ferté. Plus tard, 
on trouve Ogier accompagnant son abbé Pierre (1184- 
1205), lequel, sur l’ordre du pape, essayait de rétablir 
la paix entre les cités du nord de l'Italie. Le pape Céles- 
tin ur confia aux deux hommes plusieurs missions 
importantes, comme la prédication de la quatrième 
croisade. Peut-être Ogier a-t-il joué un rôle dans la 
convention passée entre Trino et. Verceil en 41202. 


Quand Pierre, en 1205, devint abbé de La Ferté, Ogier lui 
succéda à la tête de Locedio. Il y mourut le 40 septembre 1214 
et y fut enseveli. Après le viol de sa sépulture par des soldats 
en 1616, ses reliques furent recueillies par les moines. Après 
la suppression de l’abbaye en 1784, elles furent conservées et 
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vénérées à Trino. Pie 1x confirma le culte du bienheureux 
Ogier (8 avril 1875) pour l’ordre cistercien et les diocèses de 
Verceil, Casale et Biella. 


Ogier a laissé deux ouvrages, dont le texte a été 
conservé dans un manuscrit du 18e siècle provenant de 
l’abbaye cistercienne de Stafarda (Piémont) et actuel- 
lement à la Bibliothèque nationale de Turin {ms E. 
v.k., autrefois 761); il a été édité par J. B. Adriani : 
Beati Oglerii … Opera quae supersunt, Turin, 1873. 

1) Tractatus in laudibus Sanctae Dei Genitricis (éd. 
Adriani, p. 1-98; trad. franc. par R. Thomas, Mariale 
vit, Ogier de Locedio, coll. Pain de Cîteaux 19, Cham- 
barand, 1963). Dans le manuscrit, le texte est divisé 
en 13 sermons, précédés d’un prologue. 


Un extrait s’est répandu au moyen âge en de nombreux 
manuscrits et plus tard en de nombreuses éditions, même s’il 
s’agit de recensions différentes. L’une d’elles, connue sous le 
titre Liber de passione Christi et doloribus et planctibus Matris 
eius, a passé dans les œuvres pseudo-bernardines (cf. PL 182, 
1133-1142, reprenant le même texte que l’éd. Adriani, p. 81- 
90). — D’autres recensions portent souvent le titre voisin de 
Planctus.B. M. Virginis. D'après K. De Vries (De Mariaklach- 
ten, cité à la Bibl.), le texte d’Ogier a exercé une grande influ- 
ence sur beaucoup d’auteurs postérieurs, comme Henri Suso, 
Louis de Grenade, etc. Une des recensions, plus complète, a 
été publiée par De Vries (p. 277-292). Sur les nombreux manus- 
crits du moyen âge (textes latins) et les éditions postérieures du 
Planctus, voir L. Janauschek, Bibliographia bernardina, 
Vienne, 1894, p. 499, et De Vries, p. 388-389. 


2) Expositio … super Evangelium in Coena Domini 
(éd. Adriani, p. 99-243). Ce texte se trouvait dès le 
16° siècle parmi les œuvres apocryphes de saint Ber- 
nard; il fut identifié comme appartenant à Ogier par le 
cardinal Jean Bona; depuis 1687 il a été imprimé 
sous ce nom parmi les pseudo-bernardins. Dans l’édi- 
tion de J. Mabillon, reprise par PL 184, 879-950, le 
texte est intitulé : Sermones 15 de sermone Domini in 
ulima coena ad discipulos habito. En réalité, le manus- 
crit de Turin ne donne que 13 sermons,; quelques- 
uns ont été dédoublés par les éditeurs de saint Ber- 
nard. L’emploi fréquent du mot lecior suggère qu’il 
s’agit ici d’un traité spirituel plutôt que de sermons 
réellement prononcés. 


‘Témoin de l'influence de ce traité sur la spiritualité alle- 
mande, la traduction de ces sermons qui fut faite par le char- 
treux Henri Haller, de la chartreuse de Schnals, en Tyrol, à la 
fin du 15° siècle; deux de ces sermons traduits ont été publiés 
par E. Bauer, Zisterzienser Predigten (Hom. 9 et 13 exposi- 
tionis super Evangelium in Coena Domini Oglerii de Trino), 
in der Uebertragung des Heinrich Haller (coll. Kleïine deutsche 
Prosadenkmäler des Mittelalters 7, Munich, 1969). 


2. Docrrine. — Il n’est pas aisé de dépeindre avec 
quelque exactitude la doctrine spirituelle des deux 
ouvrages d’Ogier. Ses écrits ne sont pas du genre des 
sermons liturgiques ni du genre dogmatique, mais 
plutôt des méditations pieuses, voire affectives, sur les 
différentes vérités de La foi à la lumière du mystère du 
Christ et de la personne de la Vierge Marie. L'auteur 
connaît très bien la doctrine traditionnelle de son temps 
et s'exprime toujours très correctement. Les deux écrits 
sont largement inspirés par la Bible, les Pères de l’Église 
et par saint Bernard, auquel ils renvoient parfois. 

Ogier s’exprime dans une langue claire et simple; 
ses phrases sont plutôt courtes et ne sont souvent qu’une 
succession de noms, de synonymes, de titres, d’excla- 
mations, variations sur une même idée. Il passe tout 
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naturellement d’un exposé ou d’une réflexion médi- 
tative à la prière personnelle et fervente. Cependant son 
style ne manque pas de force et l’on rencontre bon 
nombre d’aphorismes théologiques ou spirituels ingé- 
nieux et qui frappent. 

Le traité De laudibus B. M. Virginis peut être divisé 
en deux parties; la première, formée des sermons 1-11, 
considère surtout les différents mystères de Notre 
Dame à la lumière du mystère de l’Incarnation : sa 
nativité, ses fiançailles avec Joseph, l’Annonciation, la 
Visitation, la Maternité divine. La plénitude de grâce 
de Marie se manifeste dans son amour, son humilité 
et sa virginité. Comme Reine du Ciel, elle construit 
la Jérusalem céleste pour ceux qui seront sauvés par 
son intercession. Comme Chef des apôtres et de l’Église, 
elle est dans l’attente de l’Esprit saint. Dans cette pre- 
mière partie, les sermons 8-10 constituent une sorte de 
commentaire du Magnificat. 


Les deux derniers sermons (12-13), qui sont à la source de 
certaines recensions du Planctus, traitent avant tout du rôle 
de Marie dans la Passion du Christ, comme Mère de Jésus souf- 
frant et Mère des douleurs. On voit nettement comment 
l’auteur utilise les images et métaphores scripturaires, surtout 
celles du Cantique des cantiques, pour les appliquer à Marie et 
chanter sa gloire. Notons encore que le sermon 8 met en œuvre 
une doctrine typiquement cistercienne sur l’âme (éd. Adriani, 
p. 54-55). 


Les Sermones in Coena Domini sont une paraphrase 
en forme de méditations et de prières sur quelques 
versets tirés des chapitres 14-16 de saint Jean. On 
peut y relever les thèmes suivants, qui reviennent 
souvent : la grandeur du Christ, le mystère de l’Incarna- 
tion, le Christ modèle de notre humilité et de notre 
amour pour Dieu et notre prochain. Plusieurs textes 
se rapportent à la doctrine cistercienne de la structure 
de l'âme. « La charité est une affection de l’esprit qui 
embrasse le Christ avec les bras de l’amour » {sermon 5, 
5; PL 184, 901b). Ogier parle peu de l’Eucharistie, mais 
beaucoup de l'Esprit saint. 


Dans le sermon 13, 4 (PL 184, 94fc), il professe explici- 
tement sa foi dans l’Immaculée Conception de Marie : « Non est 
in filiis hominum magnus vel parvus, tanta praeditus sancti- 
tate.. qui non in peccatis fuerit conceptus, praeter Matrem 
Immaculati peccatum non facientis, sed peccata mundi tol- 
lentis; de qua, cum de peccatis agitur, nullam prorsus volo 
habere quaestionem ». C’est là un témoignage peu commun 
chez un cistercien du 12° siècle finissant. Dans son traité 
marial, il avait déjà évoqué l’assomption de Notre Dame au 
ciel à la suite de son Fils (sermon 13, éd. Adriani, p. 94). 


Toujours dans son traité sur la Vierge Marie, Ogier 
avait insisté sur la relation spéciale qu’entretient le 
moine cistercien avec elle : le cistercien est moine de 
Marie, parce que son ordre lui est tout spécialement 
consacré : « Tu, monache matris Altissimi, qui in 
sorte ordinis Mariae venisti, cui religionis cyster- 
ciensis totus consecratus est ordo… » (sermon 8, éd. 
Adriani, p. 46). L’amour que Marie a montré pour 
Dieu et pour son Fils est le modèle de l’amour du moine. 
Quand Ogier écrit son second traité, il est devenu 
abbé d’une nombreuse communauté; il l’écrit mani- 
festement pour inciter ses moines à une vie plus fer- 
vente. Il aime à citer saint Benoît pour souligner la 
grâce et la responsabilité de la vocation monastique. 
.I ne cesse d'attirer l’attention de ses moines sur les 
devoirs de leur état, parce qu’ils sont « moines de saint 
Benoît ». Ainsi donne-t-il au 9° des Sermones in Coena 
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Domini (9, 6, PL 184, 916bc) le portrait d’un vrai 
moine et, au sermon 12 (12, 4-7, 937-939) les diverses 
catégories de moines qui peuvent peupler un monastère. 

Dans toute son œuvre, Ogier montre qu’il fait pleine- 
ment partie de cette école de spiritualité affective qui 
fut celle de Citeaux. 


J. B. Adriani, Beati Oglerii de Tridino, abbatis monasterii 
Locediensis, ord. cist., Opera quae supersunt... cum prooemio 
Joseph Raviola, Turin, 1873. — E. Colli, J! B. Oglerio, Casale, 
1914. — M. Stratz, Der selige Oglerius, Abt von Locedio, dans 
Cistercienser Chronik, t. 35, 1923, p. 1-11, 29-33, 44-50, 62- 
67, 76-82. — A. Chiari, 1! « Planctus B. Mariae », operetta 
falsamente attributa a San Bernardo, dans Revista storica bene- 
dittina, t. 17, 1926, p. 56-111. 

H. Barré, Le « Plancitus Mariae » attribué à S. Bernard, 
RAM, t. 28, 1952, p. 243-266 (bibl. des études antérieures). 
— K. De Vries, De Mariaklachten, coll. Zwolse Drukken en 
Herdrukken 48, Zwolle, 1964. — G. Penco, Ogerio di Lucedio 
e il « Planctus Mariae », dans Benediltina, 1969, p. 126-128. — 
J. B. Schneyer, Repertorium der lateinischen Sermones des 
Mittelalters, coll. BGPTM 43/4, Münster, 1972, p. 520-521. 

LTK, t. 7, 4962, col. 1121. — BS, t. 9, 1967, col. 4135- 
1136. — DS, t. 1, col. 4501; — t. 2, col. 571, 579; — t. 3, col. 
1697; — t. 6, col. 1114; — £. 7, col. 2177; — t. 9, col. 1134; 
— {. 10, col. 451. 


Edmundus Mikkers. 


O'HANLON (Jeux), prêtre, 1821-1905. — John 
O’Hanlon naquit le 30 avril 1821 à Stradbally dans le 
comté de Laoïghis, Irlande. Destiné à la prêtrise par 
ses parents il fit ses études à Stradbally, puis à Bally- 
roan, enfin au collège ecclésiastique de Carlow. Il 
émigra ensuite avec sa famille aux États-Unis en 1842. 
11 fut ordonné prêtre pour le diocèse de St. Louis en 
1847. Il écrivait alors, pour les journaux catholiques 
américains, des articles sur l’histoire et l’hagiographie 
irlandaises, et, pour les immigrés venus de son pays, 
il publiait des livres sur les coutumes régionales et 
l’histoire des États-Unis. Obligé, pour des raisons de 
santé, de rentrer en Irlande en 1853, il fut nommé 
aumônier adjoint, à Dublin, d’un asile d’indigents 
subventionné par la municipalité. En 1859, il devint 
vicaire d’une paroisse du centre de la ville, St. Michael 
and St. John, où il avait comme confrère un autre 
prêtre historien, Charles Meehan. En 1880, il fut 
nommé curé de la paroisse St. Mary, Irishtown. Il 
mourut à Sandymount, Dublin, le 45 mai 1905. 


On a de lui Devotions for confession and Holy Communion 
(Dublin, 1866}. Mais O’Hanion est surtout connu comme hagio- 
graphe : The Life of St. Laurence O’Toole, Dublin, 1857; … 
of St. Malachy ..…, Archbishop of Armagh, 1859; … of St. Dym- 
pna, 1863; The Life and Works of St. Oengus the Culdee, ou 
Aengussius Hagiographus, 1868; The Life of St. David, patron 
des gallois et aussi d’une paroïsse dans le diocèse de Dublin, 
1869; The Life of St. Grellan, 1881. 


C'était une époque où des études historiques sérieuses 
commençaient en Irlande, et Eugène O’Curry, pro- 
fesseur à l’Université catholique fondée par Newman, 
avait ouvert de nombreuses pistes dans les archives. 
O’Hanlon, dans la vie de Malachie, annonce dans 
l’appendice, intitulé Prospectus, une œuvre de grande 
envergure qui comprendrait les vies de tous les saints 
irlandais, dont celles déjà publiées sur saint Laurent 
et saint Malachie se voulaient des modèles: au total, 
douze volumes. 

De 1875 à 1905, parurent à Dublin neuf volumes 
et la majeure partie du dixième, sous le titre général : 
Lives of the Irish Saints. L'auteur, qui suivait les jours 
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de l’année, était arrivé au 21 octobre. Dans son Pros- 
pectus, il avait esquissé sa méthode et, dans une 
introduction de 177 pages au premier volume, il avait 
donné un aperçu de l’hagiographie irlandaise au cours 
des siècles et fourni des indications sur les livres et les 
manuscrits qui se trouvaient dans les bibliothèques 
d'Irlande et d'Europe. Les milliers de références au 
bas des pages témoignent d’une connaissance person- 
nelle de cette immense documentation : O’Hanlon 
cherchait l'exactitude, autant qu’elle était possible 
avec les moyens dont il disposait. Son érudition très 
étendue ne manque pas d’étonner, bien qu’une mise 
à jour s’impose aujourd’hui. 


DNB, 24 Supplement, 1901-1911, t. 3, p. 41-42 (D. J, O’Do- 
noghue}), article basé sur des lettres de O’Hanlon. — Catholic 
Encyclopedia, New York, t. 11, 4911, p. 224 (E. A. D’Alton). — 
NCE, t. 40, 1967, p. 660 (T. P. Joyce). 


Michael O’CARROLL. 


OINGT (MarGueRriTE p’), chartreuse, + 1310. Voir 
ManGueriTE D'OineT, DS, t. 10, col. 340-343. 


OLIER (Jean-Jacques), fondateur de la Com- 
pagnie des prêtres de Saint-Sulpice, 1608-1657. — 


1. Vie. — 2. Œuvres. — 3. Doctrine spirituelle. — k4. 
Influence. 
4. Vie. — Jean-Jacques Olier, né à Paris le 20 


septembre 1608, était le quatrième des huit enfants 
d’un conseiller au Parlement de Paris, apparenté à de 
grands magistrats du royaume. À Lyon, où son père 
fut intendant de 1617 à 1624, il fit de fortes études au 
collège des jésuites et fut distingué par saint François 
de Sales. Sa famille le préparait pour une riche carrière 
ecclésiastique : tonsuré à onze ans, il reçut le prieuré 
de Bazainville (diocèse de Chartres}, auquel s’ajou- 
tèrent en 1625 l’abbaye de Pébrac et d’autres menus 
bénéfices. Devenu conseiller d’État, son père revint 
à Paris (1624), et Jean-Jacques étudia la philosophie 
au collège d'Harcourt, puis la théologie en Sorbonne. 
Bachelier en théologie en janvier 1630, il mit à profit 
l'interruption obligatoire des études pour se rendre à 
Rome. Guéri d’une maladie des yeux à Lorette, il 
éprouva là « un grand désir de la prière » et pensa 
devenir chartreux. Rappelé à Paris en mai 4631 par la 
mort de son père, il entra en conflit avec sa famille en 
s’orientant vers le ministère de la prédication popu- 


_laire; sous la direction de saint Vincent de Paul, il 


suivit les exercices des ordinands et reçut la prétrise 
le 21 mai 1633. : 

Une première série de missions l’occupa de mai à 
septembre 1634 dans les paroisses des environs de son 
abbaye de Pébrac (près de Brioude, alors au diocèse 
de Saïint-Flour); pour réformer cette communauté, il 
l’unit aux génovéfains de Charles Faure (DS, t. 5, 
col. 107-113). L’évêque de Langres, $. Zamet, cher- 
chait à l’avoir comme successeur, mais le P. Charles 
de Condren (DS, t. 2, col. 1373-1388), qu'il prit alors 
comme directeur à la place de M. Vincent, lui conseilla 
d'attendre d’autres vues de la Providence; toutefois, 
soit dans le cadre dela Compagnie du Saint-Sacrement 
(DS, t. 2, col. 1301-1304), soit pour des missions dans 
la région parisienne, Olier restait collaborateur du fon- 
dateur de Saint-Lazare. De mai 1636 à septembre 1637, 
deuxième série de missions en Auvergne; de juillet 
4638 à février 1639, prédications aux environs de 
Nantes et réforme des fontevristes de La Regrippière: 
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en juin 1639, mission à Montdidier {dioc. d'Amiens). 
De décembre 1639 à avril 1641, il participa à des mis- 
sions dans le diocèse de Chartres; il y subit une grave 
épreuve intérieure, ressentant une totale incapacité, 
assailli de scrupules qui lui faisaient voir partout son 
amour-propre et sa « superbe », et convaincu d’être 
réprouvé. Il en fut délivré en juin 1641 à Chartres, 
où le groupe des missionnaires conduit par Denis 
Amelote {DS, t. 1, col. 472) essayait de fonder un 
séminaire. C’est l’œuvre de la formation du clergé 
qui, inspirée par les derniers conseils de Condren, allait 
commander désormais son action, mettant fin aux 
prédications rurales et lui dictant plusieurs fois de 
refuser les évêchés qu’on lui offrait. 


Après la mort de Condren {7 janvier 4641), Olier prit conseil 
auprès de dom Grégoire Tarrisse, supérieur général des béné- 
dictins de Saint-Maur, et de dom Hugues Bataille, procureur 
général de l’abbaye Saint-Germain-des-Prés, qu’il eut pour 
directeur de janvier 1642 à la fin de 1646. Il s’adressa par la 
suite à Charles Picoté, membre de sa communauté et direc- 
teur de grande réputation. Mais depuis 1638 il était en étroite 
communion spirituelle avec une sainte veuve du quartier 
Saint-Germain, Marie Rousseau, née Gournay (1596-1680), 
estimée de Condren et directrice de plusieurs laïcs et ecclé- 
siastiques en vue; elle l’aida beaucoup matériellement dans les 
débuts du séminaire, le soutint dans ses épreuves et guida 
souvent ses décisions. Olier lui à quelque temps attribué une 
grande place dans son univers religieux. 


Fin décembre 1641, Olier établissait à Vaugirard, 
près de Paris, un séminaire, qu’il transférait durant 
Fété 1642 à côté de l’église Saint-Sulpice de Paris, 
dont il était devenu curé. Il exerça pendant dix ans 
sa charge curiale, avec un dévouement tout aposto- 
lique, un dynamisme créateur, un zèle communicatif, 
une intransigeance aussi dont pâtirent les libertins, 
les huguenots et bientôt les jansénistes. La protection 
de la reine régente et de M. Vincent le sauva en 1645 
d’une émeute suscitée par divers opposants. Son désin- 
téressement, son esprit de religion, ses dons de pré- 
dicateur et de directeur de conscience lui permirent 
d’exercer une profonde influence, en particulier sur 
l'aristocratie fortement représentée dans sa paroisse : 
Gaston d'Orléans, les Condé, le maréchal Fabert, le 
duc de Liancourt, etc.; il soutint l’action du marquis 
Antoine de Fénelon dans sa lutte contre le duel. Le 
petit peuple ne le retenait pas moins : catéchismes, 
visite des malades, instruction des laquais, écoles de 
quartier, œuvres d’assistance. En même temps qu’il 
réformait le nombreux clergé de son immense paroisse, 
il développait peu à peu le séminaire qui apparut 
rapidement comme un modèle dont les évêques pour- 


raient s'inspirer en chaque diocèse. 


De fait, dès 1646 l’évêque de Lodève demandait 
des prêtres du séminaire de Saint-Sulpice pour fonder 
son séminaire diocésain; Olier céda ainsi quelques-uns 
de ses collaborateurs, à la fois pour des missions et 
pour la direction des séminaires de Nantes (1649), 
Viviers (1650), Saint-Flour (1654), Magnac (1651), 
Le Puy (1652), Clermont (1656), Amiens (1657), dont 
plusieurs furent durablement unis à Saint-Sulpice. La 
nouveauté tenait en ce que les « directeurs » parta- 
geaient la vie des clercs ou des prêtres qui venaient faire 
retraite auprès d’eux, et qu’ils mettaient l’accent sur la 
formation pastorale proprement dite {fonctions du mi- 
nistère et obligations spirituelles de la vie sacerdotale). 

Les derniers mois du pastorat d’Olier furent marqués 
par ses efforts pour contrecarrer l’influence des jansé- 
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nistes dans le clergé de Paris et auprès de laïcs influents : 
polémique avec le P. Toussaint Desmares (mai 1652), 
refus d’absolution de Ch. Picoté au duc de Liancourt 
(1er février 1655), qui est à l’origine des célèbres lettres 
d’Antoine Arnauld et des Provinciales de Pascal. 


Gravement malade en juin 1652, Olier avait cédé sa paroisse 
à son disciple A. de Bretonvilliers (DS, t. 1, col. 1939-1940); 
mais sa retraite demeurait active : il eut en avril 1653 des 
conférences avec Charles 11, roi exilé d'Angleterre, en vue de 
son passage au catholicisme; au début de 1654, il établit la 
communauté des Filles de l’intérieur de la Vierge, avec le 
concours de Mme Tronson et de Mme de Saujon {qui après 1663 
ruina cet institut). Il se consacra surtout à l’œuvre des sémi- 
naïres, à la direction spirituelle, puis fut réduit, les derniers 
mois, à la souffrance silencieuse. Le souci missionnaire qui 
l’avait constamment habité {soutien à la fondation de Ville- 
marie-Montréal en 1642; démarches pour aider le jésuite 
Alexandre de Rhodes au Tonkin en 1653; envoi de quatre 
prêtres à Montréal en 1657), le conduisit tardivement, alors 
qu’il était à demi paralysé, à rédiger en quelques petits volumes 
l'essentiel de sa spiritualité. 


A sa mort, le 2 avril 1657 à Paris, il laissait une 
paroisse transformée, un séminaire déjà réputé, un 
groupe de prêtres engagé en cinq diocèses pour la forma- 
tion du clergé et auxquels il avait défini une règle de 
vie commune. Le passage s’était fait insensiblement 
des « prêtres du séminaire » à la « compagnie des prêtres 
de Saint-Sulpice » qui allait prolonger son action. 

2. Œuvres. — Olier à beaucoup écrit, mais peu 
publié. Ses premières publications concernent l’organisa- 
tion de sa paroisse : règlements de confréries, caté- 
chisme; il visait aussi l’ensemble du clergé en procu- 
rant la première édition française des Acta ecclesiae 
Mediolanensis de saint Charles Borromée, Paris, 1643, 
1645 (cf. DS, t. 2, col. 696). Le Projet pour l’établisse- 
ment d’un séminaire dans un diocèse (1651; rééd. dans 
La Tradition sacerdotale, Le Puy, 1959) expose autant 
ses vues sur la constitution d’un séminaire que sa 
théologie de l’épiscopat fortement marquée par le 
Pseudo-Denys (cf. DS, t. 3, col. 424). 

Il est plus connu pour ses écrits spirituels, souvent 
réédités; nous indiquons seulement la première édition 
et la plus récente (à Paris, sauf indication contraire) : 

4) La Journée chrétienne, 1655, 1954 (trad. italienne, 
Milan, 1937), regroupe les conseils qu’Olier avait écrits 
pour des personnes qu'il dirigeait, en particulier pour 
la princesse de Condé, sur les exercices quotidiens de 
piété et sur la façon de sanctifier les actions même pro- 
fanes de la journée. 

2) Catéchisme chrétien pour la vie intérieure, 1656, 
4954 (trad. flamande, Louvain, 1686; anglaise, Balti- 
more, 1847; italienne, Ferrare, 1858). C’est l’exposé le 
plus didactique de la spiritualité d’Olier, toute centrée 
sur l’union au Christ par la mortification et l’oraison. 

3) Explication des cérémonies de la grande messe de 
paroisse, 1657, 1858 : commentaire mystique et souvent 
allégorique des rites de la messe romaine. 

4) Introduction à la vie et aux vertus chrétiennes, 1657, 
1954 (trad. italienne, Milan, 1936). La pratique des 
vertus est présentée comme participation du fidèle 
aux mystères de Jésus-Christ. 

5) Les Lettres spirituelles (1672; nouvelle éd. par 
E. Levesque, 2 vol., 1935) fournissent le meilleur 
exposé des idées d’Olier comme directeur d’âmes; un 
bon nombre de ces « lettres » provient, en fait, de 
ses autres écrits. 

6) Pietas seminarii, petit directoire spirituel pour sa 
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société, n’a été publié qu’en 1819 (trad. fr., 1954; 
commentaire latin par F. Labbe de Champgrand, 
Bourges, 1879; Paris, 1885). 

7) Pour le Traité des saints ordres, 1676, 1953 (en 
vietnamien, Hongkong, 1909; en italien, Rome, 1932), 
il est plus exact de dire avec le dernier éditeur, Jean 
Gautier : « publié par L. Tronson selon les écrits et 
l'esprit de J.-J. Olier ». Une comparaison de l’imprimé 
avec ses sources fait apparaître que ce volume, rédigé 
pour expliquer aux clercs la signification spirituelle 
de leur condition et de leurs ordinations, a systématisé 
l’enseignement d’Olier et négligé plusieurs aspects 
importants de sa pensée (sur Je sacerdoce des baptisés, 
la théologie de l’épiscopat, etc.). 

8) Il est plus difficile d’apprécier la part d’Olier 
dans les célèbres Examens particuliers qui ne furent 
pas imprimés avant 1690, à Lyon. Il est possible qu’il 
en ait rédigé quelques-uns dès 1648; le rôle de L. Tron- 
son dans la rédaction de l’ensemble est beaucoup plus 
assuré, mais le schéma christocentrique de cet exercice 
est bien dû à Olier. 

Restent à l’état de manuscrits, aux Archives de Saint- 
Sulpice à Paris, huit volumes de Mémoires autographes, 
compte qu’Olier rendait à son confesseur, le P. Bataille, 
des grâces et lumières reçues de 1642 à 1646, avec de 
larges retours sur les années précédentes; il continua 
ces cahiers, mais plus sommairement jusqu’en 1652. 
La prolixité et parfois le décousu du discours rendent 
difficile la lecture de cette autobiographie spirituelle. 


On y garde encore huit volumes de fragments, notes, esquis- 
ses d’entretiens ou de prédications et de directives pour le 
séminaire. Quelques essais inédits sont conservés par des copies 
anciennes : Des attributs divins ; Traité des Anges ; Retraite d’un 
curé; Explication du Pater (ms 1274 de Carpentras). 

Le caractère inachevé de tant d’écrits a conduit à la publi- 
cation d’extraits, soit présentés comme des recueils de « sen- 
timents » ou de « maximes » (sur saint Joseph, sur Phumilité, 
l’obéissance, etc.), soit organisés autour de quelques thèmes : 
G. Letourneau, Jean Olier. Pensées choisies sur le culte de Notre 
Seigneur, de la sainte Vierge, des anges et des saints, 1916; 
Sous la conduite de M. Olier, textes... disposés en forme de 
retraite sacerdoiale, 1921; F. Amiot, J.-J. Olier, Instructions 
sur la vie chrétienne et sacerdotale, 1935. Le volume Œuvres 
complètes procuré par J.-P. Migne en 1856 contient des extraïts 
des Mémoires, maïs dépourvus d’exactitude. 

Pour La Vie intérieure de la T.S. Vierge, Rome, 1866, cf. 
DS, t. 5, col. 34. 


3. DocTRINE SPIRITUELLE. — Jeune prêtre, Olier 
est du petit nombre de ces disciples que Condren 
formait en particulier. Il n’a jamais cessé de lui vouer 
une admiration sans bornes et, lorsqu’au soir de sa vie 
la maladie l’astreint à la retraïte, il aime en relire les 
conférences. Ne nous étonnons donc pas de trouver 
entre les pensées de l’un et de l’autre une étroite 
parenté. Elle n’empêche pas les différences de tempéra- 
ment. De plus, tandis que les quelques écrits conservés 
de Condren sont discrets sur son compte, les Mémoires 
d’Olier nous font connaître avec une précision extra- 
ordinaire son expérience personnelle. Il en résulte que 
les thèmes condréniens prennent chez lui une coloration 
nouvelle. 

Cette expérience est celle d’un homme de prière qui 
consacre de longues heures à l’oraison en même temps 
que celle d’un pasteur, missionnaire rural, curé parisien 


_et formateur de prêtres. Missionnaire, Olier a connu 


le succès; curé, il a su transformer sa paroisse. On 
aimerait savoir comment il s’adaptait aux paysans, 
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puis au peuple parisien. Nous sommes peu renseignés. 
S'il sait, quand il le faut, parler un langage simple, 
il ne semble nullement réserver certaines vérités à une 
élite, ni tempérer, quand il s’adresse à des laïcs, les 
exigences évangéliques les plus radicales. Son Caté- 
chisme les présente en termes d’une franchise aussi 
rude que ses lettres aux religieuses. Aussi peut-on 
tenter une brève Synthèse de son enseignement sans 
distinguer des spiritualités laïque, sacerdotale et reli- 
gieuse. Seule, la troisième section s’attachera spéciale- 
ment à ce qu’il propose aux clercs et aux prêtres. 

19 La vie spirituelle. — 1) La louange de Dieu. — 
Fidèle à ce que Bremond appelait le théocentrisme de 
l’École française, Olier insiste très particulièrement 
sur la louange rendue au Père par le Christ, c’est-à-dire 
la c religion de Jésus-Christ », à laquelle les fidèles sont 
par grâce invités à s’unir. Son Zntroduction aux vertus 
chrétiennes donne la première place à la vertu de religion. 
Pour rendre gloire à Dieu, lui-même ne recule devant 
aucun sacrifice. Les psaumes de louange font sa joie 
et c’est en pensant à la louange adressée partout à Dieu 
qu’en 1641 il se réveille guéri de sa terrible épreuve 
et se retrouve lui-même. 

2) Le Dieu d’'Olier. — Quelques expressions platoni- 
ciennes qui viennent de Condren pourraient donner le 
change sur la manière dont Olier pense à Dieu. En 
réalité, Dieu pour lui est l’Étre, Être le plus souvent 
pensé objectivement comme le vis-à-vis. Le terme de 
comparaison qui lui permet de penser à Dieu est, bien 
plus que l’expérience de l’intériorité, l'expérience de la 
relation à autrui. Certes, Dieu est indicible. Cependant 
la théologie apophatique n’a que peu d’échos en lui; 
Dieu est transcendant par excès plus que par diffé- 
rence. Il demeure lumière, et le découvrir, c’est être 
illuminé plus encore que déconcerté. 

Dieu est grand. Fasciné par la cour royale (plus que 
ses maîtres de l’Oratoire), Olier aime voir en Dieu le 
souverain absolu, celui dont la grandeur est sans 
mesure. Ce n’est qu’à la fin de sa vie que, déçu par les 
grands, il abandonne cette image et préfère parler 
comme Condren de l’infinité divine. 


NH mentionne fréquemment l’attribut de justice, parce qu’il 
est de son temps et parce qu’il demeure profondément marqué 
par une terrible crise de scrupules. Parfois, il évoque cette jus- 
tice en termes redoutables, apocalyptiques; comme Condren, 
il goûte l’eschatologie biblique : Dieu est celui dont la justice, 
en se manifestant, anéantirait le monde; l’ancien Testament 
ne compare-t-il pas la sainteté divine à un feu dévorant? 
Cependant, qu’on ne s’y méprenne pas; la peur de cette justice 
n’a rien d’un effroi sacré devant l'infini. Ce n’est pas l'infini, 
mais le châtiment du péché qui est redouté en même temps que 
désiré. Aussi Olier emploie-t-il volontiers le terme de « pureté » 
qui fait entendre une note plus claire et moins redoutable que 
celui de sainteté, qu’il s’agisse de la pureté divine ou de la pureté 
à laquelle le fidèle est appelé. 


Olier ignore l’effroi sacré, parce qu’il aime Dieu de 
cet amour dont parle saint Jean et qui bannit la crainte. 
C’est le trait essentiel à faire ressortir, faute de quoi 
les particularités qu’on vient d’indiquer ne constitue- 
raient qu’une caricature. Avant tout, Dieu est celui 
qu’Olier aime, d’un amour sans limite, amour de désir 
qui tend à l’union, amour de complaisance qui s’ex- 
prime dans la louange, amour si pur par moments que, 
pour en exprimer la véhémence et le désintéressement 
radical, .Olier accepterait même d’être anathème. 


8) Le Christ. — Tandis que Condren célèbre les || 


Fêtes et mystères de Jésus, tandis que Bérulle, parti 
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d’une spiritualité abstraite, s’est de plus en plus 
émerveillé du Verbe incarné, Olier évolue au contraire 
de l'attention à l'humanité de Jésus à une visée immé- 
diate de sa divinité. 

Il commence par être attiré en Jésus par ce qui 
n’est pas objet de regard. Ainsi, héritant de Condren 
une vive dévotion à l'Enfance de Jésus (DS, t. 4, 
col. 6714), il pense de plus en plus au temps où la dépen- 
dance et le silence de l’Enfant Jésus sont extrêmes, le 
temps où Jésus est caché dans le sein de Marie. Il 
contemple aussi lP « intérieur de Jésus » (DS, t. 7, 
col. 1872-1879), c’est-à-dire ce qui en lui échappe à la 
vue. Il insiste sur la Résurrection de Jésus, qu’il 
conçoit, à la manière de Condren, comme ce qui le 
soustrait aux regards terrestres et lui permet de jouir 
de son égalité avec Dieu dans l’invisibilité. 

L’attention d’Olier à l'Intérieur de Jésus montre 
elle-même le sens de cette évolution. L’Intérieur de 
Jésus signifie d’abord pour lui la pensée humaine de 
Jésus, son cœur et la louange que, parfait adorateur, 
il y rend à Dieu (c’est comme homme que Jésus peut 
adorer). Puis l’Intérieur de Jésus en vient à évoquer 
ce qui ne saurait être vu, sa divinité. 

Est-ce à dire qu’Olier entende dépasser l'humanité 
du Christ par une contemplation supérieure? Il est 
possible qu’il ait été tenté par une telle gradation 
suggérée par Ruusbroec. Néanmoins, il se garde de 
la proposer communément : Le Catéchisme centre 
l'oraison sur Jésus. Et quant à lui, Olier, le Christ, 
même non représenté, ne cesse de lui être présent, 
non plus à la manière johannique, comme celui qu’il 
faut voir pour voir le Père, mais à la manière pauli- 
nienne, comme celui en lequel il vit et avec qui il se 
tourne vers le Père. 

&) Le renoncement. — Jésus est celui qui est mort 
et ressuscité. Tout chrétien est baptisé dans la mort 
de Jésus : « La mort perpétuelle et la vie à Dieu seul 
en Jésus-Christ est la vraie vie du baptême » (Lettres, 
éd. Levesque, n. 314). Comme l’œuvre de Dieu par 
excellence est le sacrifice de Jésus, Olier se représente 
la vie chrétienne fondamentalement comme un sacri- 
fice, un sacrifice au sens de Condren, qui comprend 
à la fois la mort et la résurrection. 

Ainsi la vie dans le Christ requiert un renoncement 
total. Olier y insiste en termes vigoureux. Dès sa pre- 
mière leçon, le Catéchisme invite à imiter les « inclina- 
tions » de Jésus-Christ et notamment « son anéantisse- 
ment envers soi-même ». La chair ne mérite « que le 

mépris, l’abjection et la contradiction » (1, 9). 


On a voulu excuser ce langage rude en invoquant l’augus- 
tinisme ambiant. Mais Olier n’est pas seulement l’écho d’ex- 
pressions à la mode; il est sincère et trahit son combat inté- 
rieur. La condition de sa famille lui permettait de jouir d’une 
vie facile et d’accéder aux plus hautes fonctions. Au scandale 
des siens, il y renonça pour devenir prêtre de l'espèce la plus 
méprisée en son milieu, apôtre rural; il lui en coûta. 1] connut 
ensuite l’humiliation d’une maladie pendant laquelle il se 
vit suspecté et méprisé de tous et « rebuté » par Dieu même. Il 
n’en sortit qu’en s’enfonçant dans l’humilité et en vivant dans 
la plus étroite servitude à l'égard des inspirations divines. 
Curé, il subit les pires avanies. Il mène la lutte contre lui- 
même avec l’impétuosité de son caractère et découvre sans 
cesse de nouvelles ruses de l’orgueil. Croire comme lui à sa 
vocation, s’estimer appelé par Dieu à un rôle particulier, 
devient aisément prétexte à vanité. Il s’en rend compte. Les 
affections humaïnes elles-mêmes sont un obstacle. Pour se 
tourner vers Dieu, il lui faut être dépouillé absolument de tout. 
C’est ainsi qu’il prend ses distances même à l'égard de la veuve 
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Rousseau, cette pieuse femme qui lui avait pourtant rendu 
d'immenses services. : 


Ce renoncement concerne même les faveurs sensibles 
et les goûts dans la vie spirituelle. En ce domaine, 


Olier ne rejoint qu'après bien des hésitations les thèses | 


sanjuanistes. Il n’en est pas moins formel : il faut 
renoncer aux dons de Dieu pour trouver Dieu lui-même. 
Tel est l’enseignement des Mémoires. L’Introduction, 
destinée à un large public, est un peu moins radicale. 
Elle invite seulement à renoncer aux consolations, 
qu’elle situe en la partie inférieure et sensible de l’âme, 
et ainsi à ne pas se mettre en peine des sécheresses et 
répugnances de la chair, tandis qu’en la partie supé- 
rieure, l’esprit et la volonté, on se sépare de soi-même 
et adhère au Saint-Esprit. Le dernier mot de cette 
Introduction n’en est pas moins la terrible parole du 
Christ : « Si quelqu'un veut me suivre, qu’il se renonce 
lui-même, prenne chaque jour sa croix et m’accom- 
pagne » (Luc 9, 23). 

5) La foi. — L’insistance d’Olier sur le rôle de la foi 
donne à quelques-unes de ses pages une résonance 
curieusement moderne. Il est conscient qu'aux yeux 
de la plus grande partie de sa famille sa vie de sacrifice 
est une absurdité. C’est dans un acte de foi qu’il en fait 
le choix. Parfois, l'accent est mis si fortement sur la 
foi qu’on se demande s’il n’aurait pas été effleuré 
par le vertige de l’incroyance possible. C’est peu 
probable. La foi est surtout chez lui le principe mé- 
me du renoncement. Comme chez Jean de la Croix, 
Canfeld et Condren, elle est dépassement du sentiment, 
non seulement des suavités et des émotions, mais aussi 
des représentations intérieures (sacrifice spécialement 
onéreux pour un homme comme Olier doué d’une 
imagination vive) et même des opérations discursives 
de l'esprit. Ainsi « la foi nue, sans forme, sans figure » 
ne conçoit « rien de Dieu par soi-même; ce qui le rétré- 
cirait et nous déroberait la vue de ce qu’il est en lui, le 
renfermant en notre idée, en faisant plutôt une pro- 
duction de notre esprit et un effet de notre pensée, 
qu’une véritable appréhension de ce qu’il est » (Attributs 
divins 61). = 

6) « Se laisser à l'Esprit ». — La foi n’est pas seule- 
ment voie de l’oraison : elle est aussi principe d’action 
chrétienne. Olier la compare à l'instinct que suivent 
les animaux : « Ordinairement on prend la foi seule- 
ment pour cette lumière qui nous découvre les mystères 
présents et les biens à venir ». Mais s’il n’y avait pas 
aussi « une foi pour les mœurs et une lumière divine, 
quoique secrète et obscure, qui soit infuse dans nos 
cœurs pour la direction des enfants de Dieu et pour la 
conduite de leur vie », nous serions dans une « condition 
pire que les animaux » (Mémoires vu, p. 101). Il est 
vrai qu’ordinairement Olier non plus ne se sert pas 
du mot foi pour désigner cette sorte d’instinct. Il 
mentionne plutôt l'Esprit. Il s’agit de « s’appuyer sur 
les mouvements » de PEsprit, de « se laisser à l'Esprit » 
en renonçant à sa propre volonté, comme à son juge- 
ment propre. 


Ce désir constant chez lui nous inquiète un peu : lors de sa 
grande épreuve, il a connu des périodes d’inhibition où il se 
sentait inerte et incapable d’agir par lui-même; cette expé- 
rience douloureuse marque longtemps la représentation qu'il 
se fait de la motion par l'Esprit. Ne semble-t-il pas alors atten- 
dre que l’Esprit se substitue à son propre esprit et à sa propre 
volonté? Condren, qu’il imite encore en ce domaine, crai- 
gnaïit tant d'agir selon son esprit propre qu’il en restait indécis. 
* Parfois Olier lui ressemble. Mais, persuadé que les directeurs 
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« nous tiennent place du Saint Esprit » (Mémoires 11, p. 264), 
il recourt fréquemment au sien. Et les résultats obtenus nous 
rassurent : bien qu’immobilisé la moitié du temps par sur- 
croît par la maladie, il sut être un curé remarquablement eff- 
cace et réussit à commencer un séminaire, alors que tant 
d’autres avaient échoué à le faire. Il est vrai qu’en ses der- 
nières années, il s’exprime de façon plus nuancée et n’invite 
plus « à se soumettre à l’aveugle ». 11 connaît néanmoins encore 
un état fréquent où « le Saint Esprit est plus directeur de nos 
yeux et de nos langues que ne l’est pas notre propre âme » 
(Attributs divins 2). 


7) « Être converti en hostie ». — Ces mots, très riches 
de sens, résument l'attitude qu’Olier désire devant 
Dieu. Le sacrifice, qui est au cœur de sa pensée comme 
au cœur de celle de Condren, inclut la « consomption » 
de la victime. Être hostie, c’est être « anéanti » devant 
Dieu dans l’humilité foncière qui convient à-la créature 
devant Celui qui est par lui-même, et c’est plus encore 
se condamner comme pécheur devant la sainteté 
divine. Il s’agit de «se perdre en Dieu », d’être consumé 
comme l’holocauste. L’espérance de la résurrection 
demeure, mais ici-bas nous avons à mourir pour que 
Dieu nous ressuscite. 

Être consumé, ce n’est pas seulement être anéanti, 
c'est aussi être pénétré par le feu qui est un des sym- 
boles de l'amour. Étre hostie, c’est se donner à Dieu 
dans un mouvement d’amour. Il s’agit de l’amour 
pour Dieu; il s’agit aussi de l’amour du prochain. 
C'est comme curé qu’Olier fit « vœu d’hostie » dans le 
désir de s’offrir en sacrifice pour ses ouailles. 

Précisons que ce thème n’a pas chez Olier la moindre 
nuance doloriste. Il ne lui est jamais un prétexte pour 
rappeler sa propre souffrance. Il n’est pas non plus 
une explication donnée à ses échecs par besoin de 
compensation. 

8) Être « possédé par Dieu ». — La « servitude » 
envers Marie ou envers Jésus exprime la dépossession 
radicale à laquelle doit conduire le renoncement. Cette 
servitude a souvent été comprise de façon surtout 
juridique, comme l'abandon d’un droit. Olier l’entend 
davantage comme un fait qu'il serait possible d’expé- 
rimenter, comme une passivité vécue. 


La dépossession de soi n’est en effet que l’envers, le négatif 
pour ainsi dire, d’un état qu'il évoque en reprenant une 
expression alors en usage, la « possession par Dieu ». Il pro- 
jette même de lui consacrer un traité : « L'âme que Dieu com- 
mence de posséder entre dans une égalité de mœurs ». « Lors 
l'inspiration de Dieu et autres petites choses comme ses lumiè- 
res passagères... ni ses représentations et fantômes ne ser- 
vent plus de direction à la volonté, l’entendement et la 
mémoire, mais tout Dieu qui est l’essentielle lumière, l’es- 
sentielle volonté ». Une telle « possession divine » « se répand 
jusque sur les puissances inférieures, comme la puissance de 
voir, de marcher, de parler et mouvoir ». Mais il arrive aussi 
que « Dieu se contente de posséder le cœur et y faire sa rési- 
dence et sa demeure ferme, stable et inébranlable, prenant 
plaisir parfois de faire se soulever toute la chair, tout le monde 


‘et tout l’enfer contre lui-même et faire sentir à l’âme quelie 


est sa stabilité, sa force, et sa fermeté contre tous les assauts » 
(Mémoires vu, p. 313-319). Les expressions les plus hardies des 
auteurs mystiques viennent alors sous la plume d’Olier : 
a Par une véritable perte et sortie de soi en Dieu, l’âme est 
changée et transformée en Dieu plus que le verre au soleil » 
(p. 353). En ce qui le concerne, il « sent » Jésus-Christ en lui 
et connaît un état non plus « d’union », mais « d’unité » (p. 1), 
«un attouchement immédiat de Dieu et de sa substance divine » 
{p. 171). 

Cependant, tout en reprenant des clichés, Olier reste per- 
sonnel. Il ne se contente pas de résumer quelque maître, mais 
fait aussi écho à « l'expérience de ces choses », une expérience 
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qu’on ne peut ramener à une schématisation simple. Il s’agit 
d’une découverte de la présence de Dieu qui « sépare de soi- 
même » au point d’exclure toute réflexion, mais non pas toute 
volonté. Il s’agit donc d’un dépassement des lumières par 
l'élan du cœur. Maïs ce dépassement conduit au-delà des 
appréhensions distinctes sans exclure toute lumière. Il est au 
contraire accès à « l’essentielle lumière ». Il s’agit de connaître 
une stabilité nouvelle, mais qui procède de la « liberté». 


9) L’oraison mentale. — Si Olier s’y adonne en se 
laissant à l'Esprit et en se perdant en Dieu, il sait 
néanmoins ne pouvoir proposer à tous une telle oraison. 
Plutôt que de vouloir contempler Dieu en lui-même, 
c’est-à-dire chercher la « vision en Dieu », beaucoup, 
estime-t-il, peuvent contempler Dieu « sorti de lui- 
même, résidant en nous comme en son Fils et dans les 
saints » et adorer « les perfections divines » de façon 
distincte. 11 leur offre une méthode. Mais ne croyons 
pas qu’il détaille alors un cheminement élevant pro- 
gressivement l'esprit vers Dieu. Rien ne ressemble 
chez lui aux étapes par lesquelles Ignace prépare son 
retraitant au colloque avec le Père. Plus proche de 
François de Sales qui insiste sur la mise en présence de 
Dieu comme première démarche, Olier invite d'emblée 
à l’adoration. Elle « porte l’âme à l’anéantissement, 
à l'admiration, aux louanges, aux remerciements, à 
l’amour » (Catéchisme 11, 8). Elle constitue le premier 
point. Le second est la communion, le troisième la 
coopération. 

10) L’Eucharistie. — Tout au cours de sa vie, Olier 
manifeste une piété eucharistique peu commune. Il 
rêve de prêtres prolongeant l’adoration jusqu’à se 
consumer devant le Saint Sacrement. Il désigne initiale- 
ment ses disciples sous le nom de Prêtres du Saint- 
Sacrement. Surtout, trait significatif, ses expériences 
les plus marquantes d’union à Dieu sont associées à la 
célébration de l’Eucharistie ou en relation avec elle. 

En l’Eucharistie, Jésus rend à son Père de manière 
permanente l’hommage d’une louange parfaite. En 
PEucharistie, il demeure parmi nous anéanti, consumé 
en état d’hostie, mais aussi ressuscité. Et il se donne 
en l’Eucharistie pour que le fidèle ait part à la louange 
qu’il rend au Père, soit hostie avec lui et ressuscité 
avec lui. 

20 La communion des saints. — 1) Marie. — Au 
cours des pires épreuves d’Olier, la Vierge Marie est 
restée pour lui la mère secourable. Par la suite, les 
femmes qu’il a connues, en fait surtout Marie Rous- 
seau, l’ont conduit à ne plus porter sur elle seulement le 
regard de l’enfant sur sa mère. Il devient plus sensible 
au rôle sponsal de Marie, figure de l’Église, que le 
Christ a aimée jusqu’à se livrer pour elle. En ses der- 
nières années, Olier voit volontiers en elle l’épouse 
du Père. 

Les dominantes de sa piété envers le Christ se re- 
flètent en sa piété mariale : comme il contemple l’Inté- 
rieur de Jésus, il admire l’ « Intérieur de Marie ». Jésus 
rend à son Père une louange parfaite; Marje aussi, 
notamment en son Magnificat, glorifie Dieu de manière 
unique. Jésus est hostie de louange, Marie aussi est 


-hostie. Jésus enfant vit en Marie; Olier honore en elle 


la vie du Verbe incarné, En elle : 


« Jésus renferme la plénitude de sa vie pour la distribuer 
et la diviser en partage à son corps, la rendant véritablement, 
au lieu d’Êve, la mère des vivants. Et de même que le Père 
n'est qu’un avec le Fils auquel il donne la plénitude de la 
divinité, de même Jésus-Christ n’est qu’un avec sa Mère qu’il 
remplit de la plénitude de sa vie divine pour la rendre véri- 


tablement la Mère des vivants » (Sur la Sainte Vierge, p. 272). 

Les prêtres ont un rapport particulier avec la Vierge Marie, 
« offrant elle-même son Fils à Dieu le Père par ses mains dans 
le Temple dans le mystère de la Purification » (p. 291). 


2) Les saints et le prochain. — Olier éprouve le sen- 
timent de la communion humaine avec une rare pro- 
fondeur et trouve à son sujet des accents singulière- 
ment modernes. Sa grande épreuve l’avait isolé de 
tous. Il s’était senti en butte à l’incompréhension, 
sinon à la persécution. Guéri, il est rempli de joie à la 
pensée de l’Église triomphante qui est une « étendue 
de Jésus-Christ » (Mémoires 111, p. 336). 


« Quelle merveille de Jésus-Christ, qu’il faille toute une 
Église pour l’exprimer, qu’il faille tout le corps des chrétiens 
qui est presque infini en son étendue pour exprimer l'infinité 
des vertus de Jésus » (Mémoires 111, p. 114). 

« C’est une chose épouvantable que l’Église. Après quoi, je 
ne m'étonne point de l'amour qu’on doit avoir pour le pro- 
chain et pour la moindre créature, en tant qu’elle est partie de 
l'Église. Pour moi, je ne vois pas comment on ne meurt pas 
d'amour pour les fidèles en tant qu’ils doivent composer un 
jour une partie de ce corps admirable de la très sainte Église » 
{p. 275). 


Curé, il se sent solidaire de ses ouailles dans leur 
misère spirituelle, comme dans leur détresse matéririie. 

On remarque que ce sentiment de communion n’est 
pas éprouvé d’abord dans l’expérience du dialogue à 
laquelle tant d’hommes sont sensibles aujourd’hui, 
mais d’abord dans la contemplation du Christ et de 
l’Église. Ce sentiment procède de la « vision en Dieu », 
expression qui n’est pas rare sous la plume d’Olier. De 
manière paradoxale, il fait oraison en prenant ses 
distances vis-à-vis des hommes, « se vidant de tout », 
et s’en trouve ainsi rapproché. En ses Mémoires, il 
note ainsi, avec des personnes proches et éloignées, 
maint échange spirituel et communication d’ « in- 
fluence » (cf. DS, t. 7, col. 448). 


Pour chercher Dieu, il rompt avec tout ce qui est créé. Mais 
en même temps, il éprouve spontanément pour tous, spéciale- 
ment pour l’humble peuple des travailleurs dont il admire avec 
reconnaissance l’activité quotidienne, une merveilleuse sympa- 
thie. Elle explique qu’il ait su en ses dernières années trouver un 
langage simple et imagé pour monnayer certaines intuitions 
auxquelles il n’était parvenu qu’après une longue recherche . 
(par exemple, dans l’Introduction xt, 4, ce qu’est la pauvreté 
spirituelle à Pégard des faveurs divines). Il tient à ce que ses 
disciples vivent non pas à part comme des religieux, mais au 
milieu du monde {Mémoires vit, p. 283). Et tous les êtres de la 
création en viennent à trouver en lui une sorte de connivence 
joyeuse. La journée chrétienne invite à prier « en entendant 
chanter les oiseaux ». 


30 Olier et le clergé. — 1) La « vocation ». — Comment 
réformer des prêtres qui n’en ont manifestement aucun 
désir, car ils n’ont reçu l’ordination presbytérale que 
pour accéder ainsi à une fonction leur permettant de 
vivre? L’évidence s’impose à Olier que leur recrutement 
est trop large et qu’il faudrait le restreindre à ceux 
qui ont un certain idéal sacerdotal. Au début du 
17e siècle, le mot « vocation » signifie la mission qui 
incombe du fait de l’ordination. Mais, antérieurement 
à l’ordination, n’y a-t-il pas une « vocation divine » 
qui y dispose certains plutôt que d’autres? Reprenant 
le thème (d’origine protestante) de la « vocation divine », 
Duvergier de Hauranne avait cherché à en préciser 
les marques, de manière à détourner du sacerdoce ceux 


en qui elle fait défaut. Olier manifeste le même souci 


747 


(Mémoires 111, p. 321-329). Comme Duvergier, il met 
au nombre de ces marques l’innocence conservée, l’in- 
clination vers les fonctions sacerdotales, les qualités 
qu’elles requièrent. Le « discernement » de la vocation 
peut ainsi devenir, autant que la formation, l’objectif 
des séminaires. Il est probable que Condren et l’Ora- 
toire ont servi d’intermédiaire entre Duvergier et Olier, 
fort méfiant à l’égard de ce qui s’apparente au jansé- 
nisme. 

2) Les fonctions des prêtres. — Comme les théologiens 
de l’époque post-tridentine, Olier voit dans le prêtre 
surtout le ministre du sacrifice eucharistique et celui 
qui peut pardonner les péchés, sans minimiser son 
rôle de serviteur de la parole de Dieu. 

Le ministère de l’autel lui inspire les mêmes réflexions 
qu’à un Bérulle : si tout baptisé est invité à vivre en 
hostie, le prêtre y est tenu d’une manière particulière, 
parce qu’il présente à Dieu l’Hostie. Il est aussi celui 
qui par la communion s’unit à l’Hostie divine chaque 
fois qu’il célèbre. Est-ce à dire que ces traits spécifient 
une spiritualité sacerdotale distincte d’une spiritualité 
laïque? Non, puisque tout chrétien est par son baptême 
engagé dans la voie du sacrifice. Aussi bien Olier 
propose-t-il le « vœu d’hostie » à d’autres qu’à des 
prêtres, notamment à des religieuses. Maïs le ministère 
du prêtre donne à son sacrifice une forme particu- 
lière. 

Ainsi le ministère de la pénitence invite le prêtre qui en est 
chargé à porter les péchés du monde avec l’Agneau de Dieu. 
Sur ce point, les précisions théologiques ne modèrent pas la 
piété d'Olier qui voit en Jésus, fait péché pour nous, le modèle 
de la pénitence. A plus forte raison exige-t-il cette attitude du 
confesseur, qui est pécheur. De là vient pour une grande part 
qu'il s'impose tant de mortifications. 

Qu'il fût missionnaire ou curé, le ministère de la parole a 
tenu une grande place dans la vie et dans les réflexions d’Olier, 
plus grande que dans celles de ses successeurs. S'il préconise 
de « se laisser à l’Esprit » une fois monté en chaire, il se soucie 
néanmoins de ce qu’il a dit et surtout de ce qu’il devra dire. 
Il étudie ct médite l’Écriture sainte longuement, ne se las- 
sant pas de noter ce qu’il y a trouvé pour le communiquer, et 
veut qu'elle soit la nourriture quotidienne de ses disciples. 


11 est encore une fonction du prêtre qu’il souligne 
fréquemment, le ministère de la louange divine, par 
l’'Eucharistie, par l’adoration du Saint Sacrement, par 
l'Office divin. Parmi ceux qui passent par le séminaire, 
certains seront membres de chapitres et auront pour 
fonction essentielle le culte rendu à Dieu, tandis que 
d’autres assumeront un ministère paroissial. Mais aucun 
ne sera disponsé de louer Dieu : Jésus est venu au 
monde « souftrir pour les péchés des hommes et rendre 
à Dieu les louanges qui sont dues à sa Majesté. Ce sont 
les emplois qui ont partagé sa vie et doivent occuper 
celle des prêtres » (Mémoires II, p. 341). 


Ce ne sont pas seulement les divers « emplois » des prêtres 


qui, imitant ceux de Jésus, les invitent à participer à sa sain- 
tete. C'est plus fondamentalement leur fonction même qui les 
7 oblige à un titre nouveau : « Le moyen que Dieu soit sanc- 
tifié dans les âmes et que sa sainteté soit portée dedans le 
cœur des peuples par les prêtres qui approchent de Dieu, si 
eux-mêmes, tout les premiers, ne sont saints et sanctifiant 
les autres, s’ils ne sont eux-mêmes les plus proches de Dieu ? » 
(Mémoires ut, p. 828). Aussi désire-t-il qu’ils aient « une appli- 
cation et élévation continuelle à Dieu » (Mémoires 1v, p. 39). 


3) Quelques accents particuliers. — Olier insiste sur 
l'humilité du service. Le Christ s’est fait serviteur. De 
même, le pasteur doit regarder chaque fidèle comme 


OLIER 





748 


son maître (Mémoires 111, p. 246) et gouverner, non pas 
en commandant, mais par son exemple. Curé, Olier 
comprend qu’il lui faut être le plus humble de la 
paroisse : « 4° À cause que j’en étais le plus grand 
pécheur, 29 A cause que j'étais chargé des péchés de 
tout le peuple de la paroisse, qui sont sans nombre » 
{p. 255). 

Jésus, disait Duvergier, n’a atteint la perfection de 
la prêtrise que par la Résurrection (Lettres, 1744, 
p. 278, 319, etc.). Olier insiste beaucoup sur l’imitation 
de Jésus-Christ ressuscité, à laquelle le prêtre est 
obligé. Certes, par leur baptême, tous les fidèles meurent 
et ressuscitent avec Jésus. Mais les prêtres doivent 
être de cet esprit de la résurrection « à un double titre ». 
Cet esprit est « un culte intérieur et spirituel qui les 
applique à Dieu » (Mémoires 1v, p. 104), « une impa- 
tience d’aller dedans les Cieux pour louer Dieu » (p. 33). 

Un tel esprit « sépare » le prêtre d’un monde de péché. 
Mais il ne le sépare pas des hommes. Olier insiste 
fortement sur la solidarité non seulement du pasteur, 
mais de tout prêtre avec les hommes. Certes, le prêtre 
doit vivre « comme un ange » en présence de Dieu. 
Mais sa charge est plus grande que celle des anges qui 
ne sont obligés de rendre à Dieu leurs devoirs que 
pour leurs propres personnes (Mémoires 111, p. 841). 
Jésus vit au Saint Sacrement de « sa vie divine, vie 
intérieure, vie sainte » : ainsi doit-il être du prêtre : 


« Vivant intérieurement avec Dieu, tout occupé de sa divine 
essence, il entend tous les besoins du prochain. Il a les yeux 
ouverts à tous. II prête les oreilles à tous. Il ressent les besoïns 
de tous. Et pourtant, c’est sans qu'aucune de ces choses ait 
prise sur lui, ni qu’elles altèrent la sainteté de son occupation 
à Dieu... Il voit seulement pour connaître et sent pour avoir 
plus de compassion » (Mémoires 1v, p. 72). ; 

Non seulement l'esprit de la résurrection ne rend pas le 
prêtre moins attentif aux hommes, mais il est le ressort de 
l’action apostolique : les prêtres « doivent être éminents en ces 
deux qualités de la force et du zèle pour suppléer aux infirmités 
des peuples » (p. 89). Ils doivent être des « hommes de feu ». 

Jésus est Pasteur universel. Et le prêtre, bien qu’attaché 
à une tâche spéciale, par exemple à une paroisse, doit « regar- 
der tout le monde »; «le cœur du prêtre doit être aussi large que 
PÉglise ». En cela, son esprit est « tout autre que celui d’un 
particulier ». « C’est l’esprit de toute l’Église ensemble renfer- 
mé dans le prêtre » (Mémoires vit, p. 27). Le second concile 
du Vatican a souligné la responsabilité collégiale des évé- 
ques. Olier, de manière floue mais constante, invite le prêtre 
comme ministre du Christ à faire sien le souci qu’a l’Église 
de tous les hommes et à s'associer à son effort d’évangélisa- 
tion du monde. Lui-même n’a-t-il pas envisagé de partir au 
Canada et en Extrême-Orient? 


&) Clercs, religieux, prêtres. — Dès sa jeunesse, Olier 
adopte la conception oratorienne d’un presbytérat 
incluant la perfection de la vie religieuse. Pour Bérulle, 
les « trois fleurons de la couronne sacerdotale », la 
sainteté, la doctrine et la charge pastorale, ont été 
dissociés en raison de la négligence et de la décadence. 
des prêtres. Les religieux ont recueilli et conservé le 
fleuron de sainteté. Mais il devrait être aussi la part des 
prêtres. Si le jeune Olier ne s’est pas fait chartreux, 
c'est qu’il espérait vivre comme prêtre tout ce qu’il 
aurait trouvé à la chartreuse. A ses yeux, le clergé 
diocésain est « l’ordre de saint Pierre », l’ordre primitif 
dont les ordres religieux ne sont que de plus tardives 
suppléances. 

Il invite les prêtres à vivre en communauté comme 
les religieux, « afin de s’allumer ainsi et s’enflammer 
mutuellement à l'amour divin » (Mémoires nr, p. 354}, 
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et d’honorer par leur société la Trinité des Personnes 
en Dieu. 

” Cependant, on l’a vu, il ne convient pas que les 
prêtres, comme pasteurs, soient isolés de leurs ouailles, 
comme les religieux en leur couvent. De même que 
l’hostie est donnée à tous, « le prêtre ne refuit pas la 
demeure infâme des pécheurs » (Mémoires 1v, p. 74). 
Olier tient à ce que son séminaire reste à Paris, en 
liaison avec la paroisse Saint-Sulpice. 


LH prêche la pauvreté. A-t-il précisé lui-même quelques 
règles qui transposeraient des observances religieuses dans le 
cadre de la vie des prêtres ou dans son séminaire? Ilest dif- 
ficile de le dire. C’est toujours au niveau le plus élevé qu’il se 
situe, insistant sur la mort à soi et le renoncement au jugement 
propre, invitant à « la liberté intérieure », sans entrer dans les 
détails. Son exemple devait suffire à les suggérer : il s’est 
implacablement ruiné à secourir les pauvres gens. 


En fait, nous avons peu de textes d’Olier qui soient 
adressés expressément à des prêtres. Plus souvent, il 
prend la parole devant les membres du séminaire dont 
la plupart sont seulement clercs. Alors il met en rela- 
tion étroite la mort à soi et la séparation du monde 
avec « l’état ecclésiastique », c’est-à-dire l’état de clerc 
et le vêtement qui le signale. Le psaume 15 chanté 
lors de la tonsure : « Le Seigneur est la part de mon 
héritage » définit à ses yeux « l'esprit ecclésiastique », 
fait de dépouillement et d’union à Dieu. On ne parlera 
donc qu'avec prudence d’une spiritualité sacerdotale 
chez Olier. L'expression est certes légitime : la vie 
spirituelle qu’il propose est très marquée par son 
expérience de prêtre et de pasteur; l’état de servitude, 
l'état d’hostie ont une résonance particulière chez celui 
qui est au service de ses ouailles et célèbre l’Eucharistie; 
parfois même Olier identifie celui dont le Seigneur 
est l’héritage et le prêtre. Mais il ne relie pas ces thèmes 
exclusivement au presbytérat. L'état de clerc justifie 
déjà l'exigence de mort et de résurrection. Mais elle 
découle primitivement du baptême. Il en résulte que la 
spécificité de « l’esprit » ou de la spiritualité « ecclé- 
siastique » est plus floue encore que celle de la spiritua- 
lité sacerdotale. Olier ne se préoccupe pas dé distinguer 
vraiment des spiritualités. 

&, IxrLuence. — L'influence de Jean-Jacques Olier 
est hors de proportion avec sa production littéraire. 

De son vivant, il est consulté. C’est ainsi qu’il va 
s’entretenir à Beaune avec Marguerite du Saint- 
Sacrement (f 1648; DS, t. 10, col. 343-344). Sans être 
très large, l'éventail de ses correspondants et surtout 
correspondantes est assez ouvert. 

Son expérience spirituelle reste néanmoins dans 
l'ombre : ses œuvres imprimées sont discrètes sur son 
compte. Et on voit mal qu’elles aient pu reprendre 
le langage audacieux des Mémoires à une époque où 
la théologie mystique était suspectée. Le génie de 
Fénelon, élève de Saint-Sulpice, ne suffira pas à élaborer 
une problématique qui soit recevable par ses contem- 
porains. Cependant la méthode d’oraison d’Olier mar- 
quera le clergé diocésain et, à travers les prêtres, 
€’innombrables fidèles pendant trois siècles. 

C'est que l'influence d’Olier a été transmise, non 
par ses écrits, mais par ses prêtres. Il s’est survécu 
comme formateur du clergé dans les pays où la Com- 
pagnis de Saint-Sulpice s’est répandue. Maïs en ce 
domaine, il est fort difficile de distinguer ce qui lui est 
dû et ce qui est dû à ses disciples, notamment Tronson, 
fui ont codifié ses intuitions. En présentant le prêtre 


comme un religieux du Christ et en linvitant à être 
homme d’oraison, ils ne l’ont pas trahi. Peut-être 
ont-ils moins souligné « la force et le zèle » qui doivent 
être les siens : communément on pense que ce n’est 
pas à Saint-Sulpice qu’un Grignion de Montfort a pu 
découvrir sa vocation missionnaire; mais qu’a-t-il dit 
de Marie qu’il n’ait pu trouver en Olier? Quoi qu’il 
en soit, il est difficile de trouver un écho plus fidèle 
de la tradition sulpicienne que Libermann (DS, t. 9, 
col. 764-780), dont les préoccupations missionnaires 
comme l’insistance sur l’oraison font revivre le curé de 
Saint-Sulpice. Maint thème familier à ce dernier réappa- 
raît encore chez F. W. Faber (cf. DS, t. 5, col. 10-11) 
et chez Ch. Gay (cf. DS, t. 6, col. 164). 

Enseignement sulpicien, encore une fois, plutôt que 
strictement olérien : on transmet aux générations sui- 
vantes une doctrine plus qu’un tempérament. Et la. 
pensée d’Olier, émoussée de ses saillies, dégagée de ses 
exagérations, se distingue mal de celle de Condren. 
Réduite à ses principes, elle tend même à se confondre 
avec les intuitions maîtresses de Bérulle, dont Condren 
est profondément marqué. Le cardinal Mercier (DS, 
t. 10, col. 4038-1039) aurait-il pu dire auquel des trois 
sa pensée sur le prêtre devait davantage? Plus on 
s'éloigne dans le temps, plus or prend du recul, moins 
il devient possible de faire la part de chacun. 


Bibliographie (ouvrages publiés à Paris sauf indication 
contraire). — 1. Biographie. — Une Vie de J.-J. Olier par son 
successeur À. de Bretonvilliers, restée manuscrite {Archives de 
Saint-Sulpice), à fourni plusieurs chapitres des Remarques 
historiques sur l’église et la paroisse de Saint-Sulpice de H. F. 
Simon de Doncourt, 1773 (DS, t. 3, col. 1579); auparavant 
elle avait été fortement abrégée par F. Leschassier et publiée, 
soit isolément en anonyme, 1687, soit dans les Vies des Saints 
de F. Giry (DS, t. 6, col. 409). — (F. C. Nagot), Vie de M. 
Olier, Versailles, 1818. — K.-M. Faillon, Vie de M. Olier; la 
première éd., 1841, anonyme en 2 vol., a donné lieu à deux 
abrégés (Paris-Le Mans, 1843, Montréal, 1847); la 3° éd., 
1873, 3 vol., est mieux documentée, maïs insuffisamment 
critique. — P.-A. de Lanjuère, Vie de M. Olier, Montréal, 
4884. — E. H. Thompson, The Life of Jean-Jacques Olier, 
nouv. éd., Londres-New York, 1886. — G. de Fruges, J.-J. 
Olier, 1904. — F. Monier, Vie de J.-J. Olier, 1914, la meilleure, 
mais t. 4 seul. — P. Pourrat, Jean-Jacques Olier, 1932. — A. 
Portaluppi, G. Giacomo Olier, Milan, 1947. — M. Dupuy, 
Se laisser à l'Esprit. Itinéraire spirituel de J.-J. Olier, Paris, 
1982. 


2. Ouvrages généraux. — JL. Bertrand, Bibliothèque 
sulpicienne, t. 4, 1900, p. 1-40. — H. Bremond, t. 8, p. 419- 
507 et passim. — EX. Levesque, DTC, t. 14, 1931, col. 963- 
982. — J. Gautier, L'esprit de l'école française de spiritualité, 
4937. — P. Broutin, La réforme pastorale en France au 17° siè- 
cle, t. 2, 1956, p. 247-267. — P. Boïisard, La Compagnie de 
Saint-Sulpice, Trois siècles d’hisioire, 1959, p. 1-99. — L. 
Cognet, La Spiritualité moderne, t. 1, 1966, p. 399-406. 

3. Études particulières. — A. de Bretonvilliers et L. 
Tronson avaient recueilli les leçons spirituelles du fondateur 
sous le titre L'esprit de M. Olier (mss aux Archives de Saint- 
Sulpice}; J.-A. Goubin en modifia quelque peu la rédaction 
pour une édition lithographiée, 2 vol., 1896. On en avait 
auparavant utilisé un chapitre, L'esprit d’un directeur des 
âmes, 1831, 1928; trad. italienne, Milan, 1936; allemande, 
Fribourg-en-Br., 1958. — H.-J. Icard, Doctrine de M. Olier, 
1889, 1891; Explication de quelques passages des mémoires de 
M. Olier sur Marie Rousseau, 1892. — G. Letourneau, Le 
ministère pastoral de J.-J. Olier, 1905 (nouv. éd. de l’anonyme 
Le pasteur modèle, Aïx-en-Provence, 1849); La mission de 
J.-J. Olier et la fondation des grands séminaires en France, 
4906. — Ch. Flachaire, La dévotion à la Vierge dans la lité- 
rature catholique française au commencement du 17° siècle, 
1916, p. 97-128. — P. Pourrat, dans Maria. Études sur la 
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sainte Vierge, éd. par H. du Manoir, t. 1, p. 801-824; t. 3, 
p. 153-162. — É. Mersch, Le corps mystique du Christ, 2e Ed., 
t. 2, Paris-Bruxelles, 1936, p. 327-844. — P. Michalon, La 
communion aux mystères de Jésus-Christ selon J.-J. Olier, 
Lyon, 1942. — M. Grison, A. Olier et la très sainte Vierge, 
Nevers, 1946. — J. Galy, Le sacrifice dans l’École française, 
1951, p. 283-335. — J. E. Ménard, Les dons du Saint-Esprit 
chez M. Olier, Montréal, 1951. — A. Laplante, La vertu de 
religion selon M. Olier, Montréal, 1955. 

J. Bruno, La transmission spirituelle chez un mystique du 
17e siècle: J.-J. Olier, dans Le mattre spirituel dans les grandes 
traditions d'Occident et d'Orient, coll. Hermès 4, 1967, p. 95- 
109. — P. Primeau, Aspects cultuels et missionnaires du 
sacerdoce ministériel selon J.-J. Olier, thèse inédite, Rome, 
Acad. Alfonsiana, 1970. — St. Nowak, La conception du sacer- 
doce dans l'École française pendant la première moitié du 17e 
siècle, thèse inédite, Paris, Institut catholique, 14971. — T. K. 
Johnson, J. J. Olier spiritual Director, dans Bulletin de Saint- 
Sulpice, 1980, n.° 6, p. 287-310. 

Voir aussi la thèse de M. Lepin (DS, t. 9, col. 681) et de 
nombreux articles de G. Chaillot, M. Dupuy et I. Noye dans le 
Bulletin du Comité des études (1952-1970) et le Bulletin de 
Saint-Sulpice (1975 svv). — DIP, t. 6, 1980, col. 708-711. 

Parmi les nombreux passages du DS parlant d’Olier, voir 
surtout : t.1, col. 97-98 (Abnégation), 542-543 (Amour-propre), 
561-564 (Anéantissement), 1088-1090, 1096-1097 (Atiribuis 
divins); — t. 2, col. 283-284 (Catéchismes), 617-618 (Charité), 
1190-1191 (Communion); — t. 3, col. 488-489 (Dépouillement), 
522-523 (Désappropriation), 1121-1122 (Direction spirituelle), 
1605-1606 (Dons du Saint-Esprit); — t. 4, col. 671-672 (Enfance 
de Jésus), 1240-1241 (Esprit saint), 1830-1831 (Examen de 
conscience). — Sur l’oraison : t. 2, col. 1128-1129, 2429-2430; 
t. 10, col. 924-925. 

Les paragraphes 1-2 et la bibliographie ont été rédigés par 
M. Irénée Noye; les paragraphes 3-4 l’ont été par M. Michel 
Dupuy. 


Irénée Noye et Michel Dupuy. 


OLIEU (Ozivi; Pierre JEAN), frère mineur, vers 
1248-1298. — 1. Wie. — 92. Écrits. — 3. Doctrine. — 
4. Influence. 

Plus connu sous le nom de fr. Petrus Johannis Olivi, 
ce franciscain se présente comme un théologien et un 
écrivain spirituel profond et personnel. Il occupe une 
place non négligeable dans le développement de l’école 
franciscaine du 18€ siècle. Considéré de son temps 
par les uns comme un maître vénéré, il fut par d’autres 
critiqué et même persécuté en raison de ses idées 
rigoristes et réformistes. Il exerce de nos jours une 
force attractive par sa personnalité, sa doctrine et son 
activité, due à une certaine concordance avec lesprit 
de notre époque. 


4. Vie. — Pierre Jean-Olieu est né à Sérignan, non 
loin de Béziers, vers 1248. Très jeune, à l’âge de 12 ans, 
semble-t-il, il fut reçu au noviciat du couvent francis- 
cain de cette dernière ville. Vers 1268, le provincial de 
Provence, alors frère Jaucelin, grand ami d’Hugues de 
Digne et futur évêque d'Orange, considérant l'esprit 
précoce du religieux, l’envoya à l’université de Paris. 
Au studium de l’ordre celui-ci entendit saint Bonaven- 
ture. Vers 1270, il devenait bachelier formé, maïs ne fut 
pas promu à la maîtrise; on en ignore les raisons. Il 
revint alors dans sa province du Midi, où il enseigna 
comme lecteur et composa ses premiers écrits théolo- 
giques. Sa renommée se répandit hors du cercle res- 
treint de la custodie de Narbonne et ses idées attirèrent 
l'attention sur lui. Le ministre général Jérôme d’Ascoli 
(1274-1279), plus tard Nicolas 1v, voulut examiner 
plusieurs points de sa doctrine. 


A l’époque de la Commission préparatoire en vue de rédiger 
la constitution Exut qui seminat (14 août 1279), son ministre 
provincial, Bermond d’Anduze, demanda à Olieu d'écrire un 
mémoire sur la pauvreté collective et individuelle d’après la 
règle de saint François. A cette date, il s'était fait un nom parmi 
les partisans de la réforme; il était en particulier le théoricien 
de l’usus pauper. Maïs le chapitre général de Strasbourg en 
1282, pour remédier aux troubles d’alors, en particulier dans le 
domaine des études, décida une enquête sur le sujet et imposa 
aux ministres provinciaux de recueillir dans leur administra- 
tion les écrits susceptibles de porter atteinte à l’unité doctri- 
nale dans l’ordre. Celui de Provence, alors Arnaud de Roque- 
feuil, qu’Olieu avait pris à parti auparavant dans ses Impu- 
gnationes XXXVIE articulorum fr. Ar., s’empressa d’exécuter 
les ordres et lui fit enlever tous ses papiers, y compris ses 
brouillons de cours. L’ensemble fut soumis à l’examen des 
maîtres et bacheliers du studium de Paris; le résultat fut trans- 
crit dans la lettre Septem sigillorum, contenant 22 propositions 
orthodoxes (19 mai 1283) à souscrire, puis dans un Rotulus 
de 34 articles condamnant directement les thèses du Langue- 
docien. Le ministre général Bonagratia Tielci de San Grio- 
vanni in Persiceto (1279-1283), qui avait assisté à la rédaction 
de la lettre, ordonna la lecture des deux documents dans tous 
les couvents de la province et convoqua un chapitre provincial 
en Avignon, qu’il devait présider; mais il mourut le 3 octobre 
1283. Son compagnon et secrétaire, Gérard de Prato, dirigea 
l'assemblée par délégation et exigea publiquement l’accep- 
tation totale des déclarations de la part de l’incriminé. Olieu 
ne put se disculper et dut accepter les décisions des maîtres 
parisiens; ce qu’il fit, mais avec des nuances sur les points 
discutés en théologie. Il demanda au ministre provincial de se 
rendre à Paris pour s'expliquer, maïs cela lui fut refusé. Ïl 
fut envoyé au couvent de Nîmes, privé de ses livres et même 
des documents qui le condamnaient. 


Deux ans plus tard, par une circonstance providen- 
tielle il put en avoir une copie. Il écrivit alors, avant 
le 142 mai 1285, les Responsiones pour justifier son 
enseignement. À nouveau, frère Arnaud revint à la 
charge au chapitre général de Milan, cette même 
année, accusant Olieu d’être « le chef d’une secte 
superstitieuse, qui semait la division et l’erreur ». La 
réunion capitulaire ordonnait en conséquence de retirer 
de la circulation tous les écrits de frère Pierre, de ne 


s’en servir d'aucune façon, jusqu’à ce que le ministre . 


général en décidât. Le nouveau modérateur de l’ordre, 
Arlotto de Prato, un des signataires de la lettre « des 
sept sceaux », l’appela à Paris et, selon le récit d’Angelo 
Clareno, se montra bienveillant à son égard, mais le 
supérieur mourut peu après (avril 1286). 

Le chapitre général suivant se tint à Montpellier et 
élut Matthieu d’Acquasparta. Olieu dut s’expliquer sur 


‘sa doctrine de l’usage pauvre et son plaidoyer fut 


accepté par l’assemblée. Le nouveau général, soit pour 
le soustraire aux rigueurs de son ministre provincial, 
soit aussi sans doute pour l’éloigner de ses parti- 
sans, nomma le frère lecteur au couvent de Santa 
Croce à Florence. En 1289, Raymond Geoffroi, succes- 
seur de Matthieu, originaire de la province de Provence 
et sympathisant des Spirituels, rappela Olieu dans la 
province pour occuper la même charge au studium de 
Montpellier. 

En 1295, au chapitre général de Paris, le languedocien 
dut une fois encore présenter son opinion sur l’usus 
pauper et fut laissé en paix par les membres du cha- 
pitre. Frère Pierre revint alors à Narbonne, où il mit 
la main à la rédaction définitive de ses œuvres les plus 
importantes; il composa sa Lectura super Apocalypsim 
(1297), écrivit sa lettre à saint Louis d'Anjou et ses 
frères, fils de Charles 11 et prisonniers en Catalogne 
(18 mai 1295), celle à Conrad d’Offida (14 septembre 
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suivant). Pierre Jean-Olieu mourut à Narbonne le 
414 mars 1298, entouré de la vénération de ses confrères, 
après avoir fait une « solennelle profession de foi ». 
Il fut inhumé devant le maître-autel de l’église conven- 
tuelle. Sa tombe devint un lieu de pèlerinage et sa 
mémoire fut célébrée avec solennité au jour anniver- 
saire de sa mort, jusqu’à la condamnation du Super 
Apocalypsim par Jean xxrr en 1326. Les frères de la 
communauté détruisirent alors son tombeau et dis- 
persèrent ses cendres. 


2. Écrits. — Pierre Jean-Olieu a composé de nom- 
breux ouvrages; quelques-uns ont été édités; beau- 
coup furent découverts et signalés depuis les travaux 
de recherche de F. Ehrle, à la fin du siècle dernier, et 
surtout à une époque récente, mais sont restés inédits; 
plusieurs encore demeurent introuvables, sans doute 
parce que perdus. En effet, sous les généralats de Jean 
Mincio de Murrovalle (1296-1304) et de Gonzalve 
d’Espagne (1304-1313), les exemplaires furent confisqués 
et souvent brûlés au nom de l’obéissance. Malgré les 
condamnations et les prohibitions, les écrits furent 
copiés clandestinement sans le nom de l’auteur pour 
éviter les sanctions. Ubertin de Casale a dénommé 
Olieu doctor speculativus. 

19 ŒUVRES SCRIPTURAIRES. — 1) Principia generalia 
in Sacram Scripturam au nombre de 6: a) éd. B. Bonelli, 
Supplementum operum S. Bonaventurae, Trente, 1772- 
4973, 11, 1053-1113, et Opera S. Bonaventurae, éd. 
Vivès, Paris, 14867, t. 9, 1-16; — b) éd. Bonelli, Suppl. 11, 
1088-1052; — c} 1, 282-847; — d) 1, 348-374; — e) 1, 
2&-&8; — f) éd. S. Bonaventurae opera, Strasbourg, 
1495; Vatican, 1588; Venise, 1564, 1611, 1754; Paris, 
1867. 

Olieu a commenté presque tous les livres de la 
Bible; plusieurs commentaires sont restés inachevés. 
Parmi les plus importants pour la pensée de l’auteur 
et intéressant l’histoire de la spiritualité, relevons : 


2) Lectura super Genesim (inédit); — 3) Super Cantica 
Canticorum (éd. Bonelli, Suppl. 1, 51-281) où il est traité du 
mariage « extatique » de Dieu avec l'âme « in-excessu contem- 
plationis »; — 4) Super Isaiam (inédit); — 5) In Ezechielem 
(inédit). 

6) Super Matthaeum (étude par D. L. Douie, dans Fran- 
ciscan Studies, t. 35, 1975, p. 62-92); extraits publiés : Super 
orationem dominicam, éd. F. Delorme, dans Archivio italiano 
per la storia della pietà, t. 1, 1951, p. 185-194; De Humilitate, 
éd. Bonelli, Suppl. 111, 227-244, et Opera omnia S. Bonaven- 
turae, éd. Quaracchi, t. 8, 658-662; Quaestiones de Sancto 
Joseph, éd. A. Emmen, dans Cahiers de Joséphologie, t. 14, 
1966, p. 259-270; — 7) Super Marcum et Lucam (inédit); — 
8) Super Iohannem (inédit); — 9) In Romanos (inédit); — 10) 
Lectura super Apocalypsim (14 mss; éd. pro manuscripto par 
Warren Lewis, 1972; cf. R. Manselli, La « Lectura.….. ». Ricer- 
che sul! escatologismo medioevale, Rome, 1955). 

Voir Fr. Stegmüller, Repertorium biblicum medit aevi, t. &, 
Madrid, 1954, n. 6679-6734. 


20 ŒUVRES THÉOLOGIQUES. — 4) Commentaria in 
quattuor libros Sententiarum (inédit); — 2) Quaestiones 
ordinatae où Summa super Sententias (éd. B. Jansen, 
In secundum librum, coll. Bibliotheca franciscana 
scholastica 4-6, Quaracchi, 1922-1926; A. Emmen-E. 
Stadter, In tertium, même coll. 24, 1981; — 3) Quod- 
libeta (éd. L. Soardi, Venise, 1509); — 4) Respon- 
siones aux documents parisiens (éd. D. Laberge, 
AFH, t. 28, 1935, p. 115-155, 374-407; t. 29, 1936, 
p. 98-141, 365-395). 
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5) Quaestiones XIE de perfectione evangelica (Q. 1-4 : éd. 
À. Emmen-F. Simoncioli, dans Studi Francescani, t. 60, 1963, 
p. 382-445; t. 61, 1964, p. 108-167; — Q. 5-6 : éd. À. Emmen, 
tbidem, t. 63, 1966, p. 88-108; t. 64, 1967, p. 11-57; — Q. 42 : 
éd. Delorme, dans Anionianum, t. 16, 1941, p. 143-164; — 
Q. 14 : éd. M. Maccarone, dans Rivista di Storia della Chiesain 
Italia, t. 3, 1949, p. 825-343; — Q. 16 : éd. L. Oliger, AFH, 
t. 14, 1918, p. 340-366. 

6) Expositio super Dionysii de angelica hierarchia (Quaes- 
tio proemiale « De angelicis influentiis », éd. F. Delorme, coll. 
Bibliotheca franciscana scholastica medii aevi 8, Quaracchi, 
193%, p. 363-412), — 7) Impugnationes xxxvI1 articulorum fr. 
Ar. (éd. L. Soardi, Venise, 1509, f. &2r-49rb); — 8) Quaes- 
tiones : a) de Trinitate; b) de Domina (éd. D. Pacetti, coll. 
Bibliotheca franciscana ascetica M.A. 8, Quaracchi, 1954); 
c) De signis voluntartis (éd. F. Delorme, dans Antorianum, 
t. 20, 1945, p. 316-330). 

9) Tractatus: a) de Sacramentis: b) de merito Christi; €) 
de Quantitate (éd. Soardi, Venise, 1509, f. 494-53a); d) de 
contractibus, de usuris, de restitutionibus ; e) de nopissimis. — 
10) De perlegendis philosophorum libris (éd. F. Delorme, dans 
Antonianum, t. 16, 1941, p. 37-44). — 11) Sermones vari 
(cf. J. B. Schneyer, Repertorium sermonum..., €. &, 1972, 
p. 704-706). 


39 ŒUVRES FRANCISCAINES. — 1) Æxpositio super 
Regulam (éd. D. Flood, Wiesbaden, 1972). — 2} Trac- 
tus de usu paupere. — 3) Quod Regula Fr. Minorum 
excludit omnem proprietatem (éd. dans Firmamentum 
trium Ordinum, Paris, 4511, £. 107vb-111rb). — 4) Res- 
ponsio in capitulo generali quando fuit requisitus quid 
de usu paupere sentiret (éd. A. Heysse, AFH, t. 11, 
1918, p. 264-267). — 5) De paupertate adversus Thomam. 
— 6) Quaestio de veritate indulgentiae de Portiuncula 
(éd. I. Jeiler, dans Acta Ordinis Minorum, t. 14, 1895, 
p. 139-145; extrait, Quaracchi, 1895). 

49 OPUSCULES ASCGÉTICO-MYSTIQUES. — Les écrits 
théologiques démontrent la maîtrise d’Olieu dans la 
présentation de sa pensée. Dans la perspective de son 
enseignement, il n’entendait pas simplement développer 
une spéculation selon la forme scolastique tradition- 
nelle sur les grands mystères de la théologie, il cherchait 
aussi leurs incidences pratiques dans l’existence chré- 
tienne d’une vie de foi. Les opuscules font découvrir 
un autre aspect de sa personnalité. Ces courts traités, 
adressés à des disciples ou des dirigés, souvent occa- 
sionnellement, avaient pour but de susciter chez les 
plus généreux un désir accru de la vertu et une ascen- 
sion vers l’amour parfait de Dieu « id est Trinitas », 
selon une de ses expressions, les mettant en garde 
contre les tentations de ce monde et leur indiquant les 
remèdes nécessaires. Aussi la plupart d’entre eux ont 
été traduits très tôt en langue provençale. Les mss ont 
conservé quelques-uns de ces textes, mais dans l’en- 
semble ils ont été peu étudiés et encore moins édités. 
L’on connaît surtout : 


1) Informatio Petri Iohannis ad virtutum opera (éd. D. 
Pacetti, dans Studi Francescani, t. 52, 1955, p. 83-86; et R. 
Manselli, dans Spirituali e Beghini in Provenza, Rome, 1959, 
p. 278-281). — 2) Modus quomodo quilibet potest referre gralias 
Deo de beneficiis ab Eo receptis (éd. R. Manselli, ibidem, p. 274- 
278). — 3) De 14 gradibus amoris gratiosi (inédit). — 4) De 
conditionibus et proprietatibus amoris Dei. — 5) Exercens se 
sacris orationibus et meditationibus sive sacris affectionibus. 
— 6) De oratione vocali. 

7) Brevis monitio ad amorem divinum oblinendum. — 8) 
De septem sentimentis Christi Iesu. — 9) Miles armatus (éd. R. 
Manselli, thidem, p. 287-290). — 10) De septem tentationibus. — 
11) Remedia contra tentationes spirituales hujus temporis (éd. 
R. Manselli, p. 282-287). — 12) Visionis mystice narratio. 
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8. Doctrine. — La spiritualité de Pierre Olieu se 
fonde sur la théologie de la vie de Dieu-Trine et sur les 
vérités éternelles, celles que l’on découvre et ressent 
à la méditation de l'Évangile et à la lecture des Pères, 
qu’il cite très souvent. Mais sa doctrine est dominée 
par une perspective franciscaine, vécue par François 
d’Assise et ses premiers frères, systématisée par les 
maîtres de l’école, saint Bonaventure en particulier. 
Son exposé demeure toutefois personnel et souvent 
original. Sur ce point, les Quaestiones de perfectione 
evangelica sont un témoignage éloquent. 

19 Pour tendre à la PERFECTION ÉVANGÉLIQUE, 
trois voies s'ouvrent à l’âme. Olieu étudie d’abord la 
vie contemplative, qui est union de l’âme avec Dieu, 
entrevu comme fin ultime et perfection. Cette union 
devient parfaite lorsque l’âme s’unit à Dieu « propter 
se et propter amorem Dei », mue par un amour d’amitié, 
donc par la charité. Ce principe se réalise par l’activité 
harmonieuse de la volonté et de l'intelligence; l’acte 
contemplatif prend sa source dans la seconde faculté, 
se continue et se perfectionne dans la première. En 
conséquence, la charité est l’essence vivificatrice de la 
contemplation; la perfection ou la « consumatio » de 
cette puissance trouve sa forme lorsque l’âme est 
dégagée de la tiédeur et de la passion. « Alors cet état 
est parfait quand l’amour unitif pénètre et s’étend 
d’une manière très efficace jusque dans l'intimité de 
lPaimé et le tient avec force intra sua intima ». 


Il exige que le sujet se consacre sans réserve, lui-même et 
tout ce qui est sien, à Dieu et à son œuvre, c’est-à-dire les 
créatures; d’où la demande d’un esprit d’humilité, d’obéis- 
sance et de conformité à la volonté divine; il impose la consé- 
cration du cœur comme de l'intelligence. La contemplation 
ne vient pas d’une connaissance naturelle ou rationnelle de 
Dieu, mais est conséquence de la foi, alimentée par la réflexion 
de l'Écriture et un désir affectif ardent. Le fondement de cette 
forme de vie spirituelle est Dieu lui-même, considéré comme but 
ultime vers qui il faut tendre, modèle qu’il est nécessaire d’imi- 
ter, à travers les actes immanents de la pensée et de l'amour, 
vivifiés par la foi et la grâce. La charité constituant Pessence 
même de la contemplation, la condition absolument nécessaire 
consistera dans le détachement des biens terrestres, donc la 
pauvreté par le chemin de la pénitence; là se situent en plé- 
nitude la « fruitio » et la « tubilatio » de Dieu. 


Après cet exposé, Olieu s'arrête à l’analyse de la vie 
active et de ses rapports avec la vie contemplative. 
Mais il décrit avec complaisance la troisième voie, 
célle de la voie mirte, qui a ses faveurs. Car, dit-il, 
Dieu n’est pas seulement le Bien suprême, mais encore 


le Créateur de toutes choses par amour, le Père qui 


protège et aime les créatures. Toute la théologie fran- 
ciscaine se retrouve dans ce primat de la vie mixte. 
La consécration au salut des âmes et au bien commun 
est « davantage conforme à Dieu, qui gouverne tout 
en dirigeant chacun vers sa perfection ». Celui qui 
aime le plus est celui qui aime l’Étre qui est en lui 
et dans les siens, les amenant tous à son service et à sa 
gloire. Par ce moyen, Dieu, notre modèle, relie l’âme 
à la vie contemplative. « La contemplation en effet est 
d'aimer et de sentir le Seigneur, non seulement in se, 
mais encore dans tout ce qui lui appartient ». Les 
activités de cette voie : salut des âmes, bien commun 
et même les œuvres de miséricorde accomplies avec 
prudence et pro tempore seront toujours inspirées et 
animées par la pensée et l’amour de Dieu. D’où la 
conclusion que l’action trouve son intention dans la 
contemplation, et Olieu ajoute : celui qui œuvre dans 


la vie active aime le prochain parce que Dieu le com- 
mande; au contraire, celui qui se consacre à la vie 
mixte aime son prochain parce que Dieu l’aime. 


Ces considérations sont appliquées dans les Questions sui- 
vantes qui traitent des vœux, celui de chasteté en premier lieu, 
plus longuement celui de pauvreté : sa valeur de priorité, 
l'usage pauvre inclus dans le vœu, l'importance de la mendi- 
cité volontaire etc.; enfin celui d’obéissance. L'ensemble £e 
termine par un exposé sur l’observance de l'Évangile, ainsi 
que de la Règle pour ceux qui en ont fait profession. La der- 
nière question est un ajout sur le pouvoir du Souverain Pon- 
tife, à l’occasion de la renonciation de Célestin v à la Papauté 
en 1294; Olieu défend la légitimité de cette abdication et 
l'élection de Boniface vi contre les Fraticelles d’Italie. 


20 Théoricien de la vie évangélique en son radica- 
lisme notre franciscain poursuit son « projet » de 
RÉFORME DE L’ÉGLisE par l’exposé de sa conception 
de l’histoire, c’est-à-dire de la vie religieuse de son 
temps dans l’évolution de l’œuvre de Dieu. Son point 
de vue théologique dérive de ses commentaires sur 
PÉcriture et débouche sur un jugement historique, 
parfois sévère et dur pour la situation morale de son 
époque. La maturation de sa pensée sur ce chapitre 
se trouve développée dans sa Zectura super Apoca- 
lypsim, œuvre difficile en raison de son interprétation 
tout à la fois existentielle et prophétique, qui pour 
cette raison fut fort controversée; ce qui amena ensuite 
la condamnation par Jean xxi1, presque trente ans 
après.sa composition. 


Olieu y expose l’histoire de l'Église dans les sept. 


âges de son déroulement dans le temps : 1) l’âge pri- 
mitif et apostolique, 2) la période des martyrs, 8) celle 
des grands Docteurs et des Conciles, 4) l'époque des 
anachorètes et l’institution du monachisme, 5) le temps 
qui s’est écoulé depuis Charlemagne jusqu’à la fin de 
son siècle, 6) l’âge de la rénovation de la vie évangé- 
lique et du retour de l’Église à sa source avec saint 
François, qui verra la condamnation de la grande 
Babylone, et enfin 7) l’ère finale à partir de la mort 
de lAntéchrist; elle sera couronnée par la victoire 
totale du Christ. Cette conception n’est pas figée dans 
les limites de la classification; elle reste dynamique, 
car les périodes ne sont pas confinées dans le temps, 
les âges se chevauchent par le développement des 
événements et leur succession progressive. Chaque 
âge se caractérise par une lutte sévère entre le bien 
et le mal, le combat de la milice du Christ contre ses 
adversaires : 1) le judaïsme pharisaïque, 2) le paga- 
nisme, 3) les hérésies, 4) la décadence des mœurs, la 
possession des richesses temporelles et lhypocrisie, 
5) la perversité des hommes et les faux chrétiens, 
6) le relâchement spirituel des clercs s’alliant à la 
présence du Catharisme, du Valdéisme et autres sectes, 
et aussi, ajoute Olieu, l'insertion des théories d’Aris- 
tote et d’Averroès dans l’enseignement de la Théologie, 
et enfin l’apparition des deux Antéchrists, le mystique 
et le réel; 7) en dernier lieu Satan et ses démons. La 
fin de l’histoire sera la « completio ecclesiae Christi ». 
Mais en chacune de ces périodes se renouvelle la passion 
du Seigneur dans son Corps mystique et dans ses 
membres. 

Fidèle à la doctrine franciscaine de la primauté du 
Christ, Olieu présente tout au long de son exposé 
un Christocentrisme vers lequel tout doit confluer. Mais 
« post Christum et sub Christo », il insiste sur la pro- 
videntielle manifestation de saint François entre le 
5° et le 6° âge, et lui applique, après bien d’autres 
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écrivains de l’ordre, certaines images de l’ Apocalypse: 
PAnge du 6° sceau portant le signe du Dieu vivant 
(les Stigmates), l’Ange qui descend du ciel portant le 
petit livre et poussant une puissante clameur (Apoc. 10, 
1-3). François devient l’initiateur et le modèle éminent, 
pour le 6° âge, de la vie évangélique; sa personnalité 
marque de son empreinte cette période de l’Église, non 
seulement par sa vie, maïs encore à travers son Ordre 
et les activités de ses membres chez les simples fidèles 
comme pour la conversion des Juifs et des Sarrasins. 
Les chrétiens peuvent ne pas suivre les conseils de 
l'Évangile, s’en tenant aux seuls commandements, 
maïs la fondation de François accepte et fait accepter 
les uns et les autres; d’où pour Olieu les liens étroits 
entre Évangile, Règle franciscaine et pauvreté; le 
Christ étant à l’origine de cette vertu et le Poverello 
son rénovateur. 


Il souligne l'importance de la 6° période, — celle de son 
époque —-, où la lutte se fera plus violente entre la grande Baby- 
lone, qui sera ensuite condamnée et anéantie, et les chrétiens 
évangéliques. Ces derniers seront durement persécutés par 
l'Église charnelle, c’est-à-dire les clercs, les moines et reli- 
gieux, même franciscains, les chrétiens qui se seront laissés 


- séduire par les richesses, les jouissances et l’esprit de domina- 


tion de ce monde; tous sont devenus infidèles à l'Évangile du 
Seigneur. Cette Église charnelle ne peut être l’ensemble du 
corps, ni même la curie romaine, mais la totalité de ceux qui 
se sont mis au service des pouvoirs de la terre, de l’Antéchrist 
mystique, c’est-à-dire, d’après notre auteur, un pseudo-pontife 
(sans préciser, comme le feront plus tard quelques-uns de ses 
partisans); l'Église spirituelle surmontera ces épreuves. L'es- 
chatologie du languedocien, cette attente de la fin des temps, 
caractérise les deux derniers âges; le point ultime de cette vision 
viendra avec le triomphe de cette Église spirituelle, le juge- 
ment et le « celum novum » en la terre nouvelle. 


Pour son interprétation de lApocalypse, Olieu 
s'appuie sur le Commentaire de ce livre par Richard 
de Saint-Victor, se servant surtout de ce dernier dans 
son analyse des cinq premières visions de l’histoire. 
L'étude des deux âges de la fin estdavantage influencée 
par Joachim de Flore. Il est bon de noter toutefois 
que le franciscain, tout en reconnaissant l’abbé cala- 
brais comme une autorité en la matière, reste maître 
de ses idées; tout en empruntant les formules à la tra- 
dition joachimite, il ne copie pas servilement son 
prédécesseur, le critiquant parfois avec une certaine 
vigueur. Enfin son exposé final s'inspire de saint 
Augustin en son livre De Civitate Dei. 

89 Olieu ne fut pas seulement un théologien et un 
exégète, il se découvre ÉCRIVAIN SPIRITUEL, d’une piété 
affective et solide, directeur et conseiller, psychologue 
ouvert aux problèmes de son temps, dans la ligne de 
son enseignement spéculatif, et cela en particulier dans 
ses opuscules et ses lettres. Son traité intitulé Modus 
quomodo quilibet potest referre gratias Deo de beneficiis 
ab eo recepiis, par exemple, est une prière prolongée 
d'action de grâces pour les merveilles de la création, 
pour les dons de l'Amour du Christ, pour les mystères 
de sa vie et de sa miséricorde envers toutes les créatures. 
Ce thème de la charité de Dieu-Trine se retrouve 
développé en d’autres écrits, malheureusement de- 
meurés inédits, soit en latin soit encore en langve 
occitane. | 

En reconnaissance des grâces reçues, il invite ses 
dirigés à l’imitation de la vie du Christ par l'exercice 
des vertus, en particulier de la pauvreté, de l’humilité 
et l'acceptation de la souffrance dans les tribulations. 


Dans un autre traité, à qui la tradition manuscrite 
a donné le nom d’Informatio Petri Iohannis ad vir- 
tutum opera, il expose à un disciple quatorze considéra- 
tions pour persévérer « dans un plus grand amour du 
Seigneur et aller vers la perfection de toutes les vertus ». 
Ces considérations, simples et pieuses, partant de la 
méditation de Dieu en lui-même et de la passion de 
son Fils, alimentées par le souvenir des faveurs reçues, 
l'exemple des saints, une réflexion sur les fautes com- 
mises et les tentations, avec la pensée du jugement 
définitif, deviennent un stimulant efficace dans une 
âme bien préparée. 

Mais Olieu sait que ses correspondants vivent dans 
un monde difficile et troublé. Aussi à leur intention, il 
décrit les tentations qui abondent à son époque, dans 
la perspective eschatologique qui lui est propre; mais, 
ajoute-t-il, tout cela arrivera « pour purifier-et éprouver 
les élus »; il leur propose alors des remèdes contre les 
tentations spirituelles. À cet égard, son opuscule 
Remedia contra temptationes est suggestif. Parmi les 
remèdes, il indique : ne pas désirer visions, révélations 
ou sentiments qui dépassent la nature; être humble 
vis-à-vis de soi-même dans l’oraison et la contempla- 
tion; éviter tout mouvement intérieur qui va contre 
la foi et les bonnes mœurs; être circonspect dans l'action 
en suivant lexemple des saints ou les conseils de 
personnes éprouvées; ne pas agir dans le doute par sa 
propre volonté; dans la tentation, ne pas abandonner 
la prière, la confession, la communion, le jeûne, les 
œuvres, même sans dévotion ou consolation; espérer 
l'intervention divine; révéler ses tentations à un confes- 
seur sage et discret ou à quelque personne, non à 
plusieurs; en faire peu de cas, les fuir, demander au 
Seigneur d’agir toujours pour son honneur et le salut 
de notre âme. 

Dans le Miles armatus, il décrit l’armure du vrai 
fidèle pour le combat en vue d'éviter les pièges et les 
périls des derniers temps de ce monde, ses trois cui- 
rasses seront la ferveur de la foi, le renoncement à 
tout sentiment propre et humain — « ce qui rend 
Phomme totalement captif de la seule sagesse de 
Jésus-Christ » — et la confiance au Christ dans ses 
promesses et ses paroles. Chaque partie de cette cui- 
rasse indique une vertu : la pauvreté, « l'amour impa- 
tient de Jésus », la patience et la constance, la crainte 
filiale, etc. Ce petit chef-d'œuvre fut vite traduit en 
langue méridionale et trouva un écho fervent parmi 
les sympathisants de ses idées. 


D’autres opuscules reprennent les mêmes thèmes. Les lettres 
d’Olieu manifestent les attentions qu’il porte à la vie spiri- 
tuelle, vécue au milieu des vicissitudes de l'existence. Celle 
qu’il adressa à Louis d'Anjou et à ses frères captifs en Catalogne 
est caractéristique : elle révèle l’homme et le religieux. Dans ce 
texte, qui est comme un traité de la souffrance chrétienne, 
l'auteur souhaite aux fils prisonniers de Charles 11 de Naples, 
« de contempler sans cesse les grandeurs de la Croix du Christ 
et de se glorifier en ses passions comme en un trioraphe ». 
De plus, la vision apocalyptique de la fin peut leur permettre 
de trouver réconfort dans leurs épreuves. Pour des raisons 
personnelles, il ne répondra pas à leur invitation de venir les 
visiter et il ajoute : « J’ai résolu de me désister et de me taire » 
devant les manœuvres de certains; « voilà pourquoi je choisis 
et j'ai choisi de réprouver très souvent en privé comme en 
public ma misérable vie, pour ne pas offusquer le rayonnement 
de la vie du Christ par les ténèbres de mon existence ». En 
terminant, il leur recommande de puiser consolation dans Île 
Christ par l’onction de l'Esprit et la psalmodie. 
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La lettre à Raymond Geoffroi et ses compagnons, 
écrite quelques années avant celle aux enfants de 
Charles 11, est encore plus éclairante sur la personnalité 
d’Ofieu et son « projet franciscain », qui fut le drame 
de sa vie. Le début et la fin de cette épître dévoilent 
les sentiments qui l’animent après la condamnation 
des Maîtres de Paris; il leur demande de ne pas inter- 
venir pour le défendre, lui «le plus grand des pécheurs..., 
petit homme très vil »; il désire souffrir pour imiter 
le Christ Jésus dans sa passion. 


IH termine : « Je cherche donc, mes frères : qu’ai-je fait 
à mon ordre pour que mes frères et pères partout dans le monde 
me déchirent ainsi, parce que maintenant je suis connu par tous 
comme marqué par l’infamie, plus que par ma naïssance. Et si 
je suis un homme scélérat, cependant j'ai le zèle de la Foi 
romaîne comme de notre Règle, très haute et vraie, ainsi que de 
toute exaltation spirituelle de mon Ordre et de mes frères. Je 
crois que Dieu les a envoyés pour qu’en raison de mes crimes 
occultes, ils me maudissent, et cela afin que je sois plus humble 
et que je ne cesse dans la foi de m’exercer avec davantage de 
vigueur ». 


De plus, sa piété lui fit écrire de très belles pages sur 
la Vierge Marie. Bien que partageant l’opinion générale 
des docteurs en théologie de son époque, qui ne ran- 
geaïient pas la Conception immaculée de la Madone 
parmi ses privilèges, Olieu dans ses Quaestiones quattuor 
de Domina glorifie la Mère de Jésus pour son consente- 
ment virginal à l’Annonciation, pour ses douze victoires 
dans ses épreuves (cf. Apoc. 12, 1-2); l'excellence et la 
perfection de « la glorieuse Vierge » forment le thème 
de la 3° question; la dernière est une pieuse considéra- 
tion sur la douleur de Marie durant la passion du 
Sauveur. On retrouve les mêmes accents dans son 
Super Matthaeum (c. 1) pour exalter la bienheureuse 
Vierge et mettre en évidence le rôle de saint Joseph 
dans le dessein de Dieu. 

&° La vie de Pierre Jean-Olieu fut relativement 
courte, en revanche son activité littéraire dans les 
diverses disciplines de la connaissance religieuse s’avère 
remarquable et abondante, malgré parfois un climat 
de tension, il a beaucoup écrit, en effet, maïs son 
œuvre a soülevé pas mal de critiques et rencontré de 
nombreux adversaires. On a écrit de lui : « Olieu était 
un franciscain qui voulait voir le mouvement dans 
lequel il était entré déclencher un nouvel âge histo- 
rique. Pourtant les responsables de l’ordre ont jugé 
qu’il était dangereux », tout comme saint François 
lui-même (D. Flood, Le projet franciscain de P.0., cité 
infra, p. 868, 379). La dialectique de sa pensée l’a 
poussé, sans aucun doute, jusqu’au radicalisme de la 
vie évangélique, de la réforme de l’Église et de son 
ordre, en particulier dans la pratique intégrale de la 
pauvreté; son rigorisme, d’autre part, lui a fait ex- 
primer certaines exagérations dans ses conclusions. On 
lui a reproché surtout son eschatologie joachimite, 
quelques erreurs doctrinales et bien d’autres choses, 
avec plus ou moins de vérité. Après sa mort, le concile 
de Vienne (1311-1312) a condamné trois propositions 
seulement, mais sans le nommer. Jean xx11 a censuré 
son Commentaire de l'Apocalypse; les autorités de 
l'ordre ont interdit pendant longtemps ses ouvrages. 
Olieu fut contredit de son temps et même en butte 
aux persécutions de quelques-uns. Sa doctrine, de nos 
jours encore, pose des problèmes d'interprétation. 
Toujours est-il qu’il demeure un penseur pénétrant, 
.maître de son expression et complet dans sa forme. Il 
mérite mieux qu’une simple lecture ou une attention 
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superficielle. Une étude de l’ensemble de son œuvre, 
surtout de sa personnalité, n’a pas été encore réalisée 
de façon satisfaisante. Le travail de F. Ehrle est un 
excellent point de référence, mais demande à être 
poursuivi en vue de rendre à la mémoire de ce vrai 
fils de saint François la justice qui lui revient. 


4. Influence. — Olieu ne s’est jamais présenté 
comme le chef d’un mouvement religieux et spirituel; 
il est toutefois indéniable que sa vie et ses écrits, 
malgré les contradictions, obtinrent une audience 
favorable. Sa doctrine trouva des défenseurs et des 
disciples parmi les écrivains de son temps, comme 
Jean Michel, Pierre de Trabibus, Ubertin de Casale, 
qui fut son apologiste durant la « grande querelle 
franciscaine » sous Clément v (1310-1312), Angelo 
Clareno et autres. Aussi certains auteurs ont-ils parlé 
d’une « école » d’Olieu. 

Les Spirituels du Midi de la France et de Toscane le 
vénérèrent comme un « saint non canonisé », le pro- 
clamèrent le plus grand docteur de l’Église. Les couches 
populaires du Languedoc et de Provence, en particulier 
les Béguins et les Béguines de ces régions, qui pour 
la plupart étaient membres de la « Troisième Règle 
du bienheureux François », reconnurent en lui un chef 
et un maître; ces derniers dans leurs réunions lisaient 
ses écrits, surtout ses opuscules, traduits à leur inten- 
tion dans la langue du pays, mais par la suite ils se 
laissèrent entraîner dans des divagations théologiques, 
surtout apocalyptiques, dépassant les prémices de leur 
porte-drapeau; et pour cette raison, ils furent condamnés 
et poursuivis par Pinquisition méridionale. Ses idées 
se propagèrent parmi les rigoristes et les « zelantt » de 
l'Italie, les Fraticelles « de paupere vita » et les Clarénins, 
tout au long du 14 siècle, comme en témoignent les 
procès du tribunal du Saint-Office à Florence en 1889. 

La réforme de lObservance franciscaine de la Pénin- 
sule particulièrement, au 15€ siècle, recueillit pieuse- 
ment les ouvrages d’Olieu et y puisa son inspiration. 
Les Observants italiens se servirent de ses écrits qu’ils 
trouvaient dans leurs maisons, Assise, Feltre, Capes- 
trano, Sienne et ailleurs. Mais celui qui en subit le plus 
Pinfluence fut sans conteste saint Bernardin de Sienne 
(1380-1444). En effet, ce dernier rassembla un grand 
nombre de mss, recopia des traités de sa propre main, 
les annotant soigneusement. Le grand missionnaire 
de ce siècle utilisa les thèmes d’Olieu pour ses prédica- 
tions; il suffit’de consulter ses Opera omnia (éd. de 
Quaracchi, Zndices des t. 5, 1956, p: 468-469; t. 7, 
1959, p. 592; t. 8, 1963, p. 353; t. 9, 1965, p. 455) pour 
s’en rendre compte. Bernardin fut un connaisseur 
remarquable du Languedocien et surtout un admira- 
teur de celui qu’il a nommé dans ses notes « vir ange- 
licus ». 

Depuis la fin du siècle dernier, l’intérêt pour les 
recherches sur Olieu a été relancé. Les études et les 
publications ne manquent pas, mais théologiens et 
historiens le présentent parfois d’après des préjugés 
ou des considérations personnelles; a-t-il été « victime 
d’une injustice historiographique », au dire d’un de 
ses éditeurs; un «saint ou hérésiarque », selon un autre? 
Pierre Jean-Olieu mérite, en tout cas, un jugement 
plus impartial sur la généralité de ses œuvres et de 
son influence. Cette perspective donnerait plus de 
relief à l’homme et au religieux. 


La bibliographie de Pierre Olieu est abondante; on 5e 
reportera à celle qu’a établie S. Gieben d’une façon exhaustive : 
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Bibliographia Oliviana (1885-1967), dans les Collectanea Fran- 
ciscana (= CF), t. 38, 1968, p. 167-195; les 293 titres sont 
classés dans les rubriques : 1) Éd. des textes; 2) Études géné- 
rales; 3) Dissertations sur les écrits; 4) Le mouvement des Spi- 
rituels et de la pauvreté; 5) Doctrines métaphysiques et de 
philosophie naturelle; 6) Doctrines psychologiques; 7) Doc- 
trines théologiques; 8) Critiques et condamnations. Nous 
signalons ici ce qui a paru depuis 1968. 


4) Publications et analyses de textes : A. Emmen-E. Stad- 
ter, Petri Ioannis Olivi Quaestiones in Librum x11 Sententiarum, 
Quaracchi, s d (texte seul). — D. Flood, Peter Olivi’s Rule Com- 
mentary (coll. Verôffentlichungen des Instituts für Europäische 
Geschichte Mainz 67), Wiesbaden, 1972; Pierre Jean Olivi et 
la Règle franciscaine, dans Cahiers de Fanjeaux, t. 10, 1995, 
p. 139-154; Olivi’s Correspondance, dans Studies honoring I. 
Ch. Brady, coll. Franciscan Institute Publications. Theology 
series 6, St. Bonaventure, N. Y., 1976, p. 269-282. — Pierre 
Jean Olieu. Épiître aux fils de Charles 1 de Naples en l'an 1295, 
dans Cahiers de F'anjeaux, t. 10, 19795, p. 127-138 (trad. M. H. 
Vicaire). — Lo cavalier armat, teite provençal inédit, de P.-J. 
Olieu, texte de R. Manselli, trad. et présentation par M.-H. 
Vicaire, cbidem, t. 11, 1976, p. 203-216. — D. G. Park, Olivis 
Quodlibetal Quaestion 18 (non publié). — Warren Lewis, Peter 
John Olivi, Prophet of the Year 2000. Ecclesiology and Escha- 
tology in the Lectura super Apocalipsim. Introduction to cri- 
tical Edition of the Text (thèse dactyl., 3 vol., 1972). — D.L. 
Douie, Oliei’s Postilla super Matthaeum (Ms. New College B 49), 
dans Franciscan Studies, t. 35, 1975, p. 66-92. — G. Todes- 
chini, Un trattato francescano di economia politica : il De emp- 
tionibus et venditionibus, de usuris, de restitutionibus di P. di 
G. Olivi, Rome, 1980. — A. Emmen et E. Stader, Quaestiones 
de Incarnatione et Redemptione. Quaestiones de virtutibus, 
Grottaferrata, 1981. — P. Péano, La Quaestio... sur l’Indul- 
gence de la Portioncule, AFH, t. 74, 1981, p. 33-76. 


2) Études et commentaires : M.-T. d’Alverny, Un adver- 
saire de S. Thomas: Petrus Ioannis Olivi, dans St. Thomas 
Aquinas, 1274-1974, Toronto, 1974, p. 179-218. — C. Bérubé, 
Olivi, critique de Bonaventure et d'Henri de Gand, dans Studies 
Honoring I. Ch. Brady, p. 57-121. — D. Burr, Petrus Toannis 
Olivi and the Philosophers, dans Franciscan Studies, t. 31, 1971, 
p. 41-71; The Apocalyptic Element in Olivi’s. Critique of Aris- 
toile, dans Church History, t. 40, 1971, p. 15-29; Olioi on Mar- 
riage. The Conservative as Prophet, dans Journal of Medieval 
and Renaissance Studies, t. 2, 1972, p. 183-204; Quantity and 
Eucharistic Presence: The debate from Olivi through Ockham, 
CF,t.44, 1974, p. 5-44; Olioi and Baptismal Grace, dans Fran- 
ziskanische Studien, t. 57, 1975, p. 1-24; The date of Petrus 
Îohannis Olivis Commentary on Matthew, CF, t. 46, 1976, 
P. 131-138; The Persecution of Peter Olivi, coll. Transactions 
of the American Philosophical Society, New Series, 66/5, Phi- 
ladelphie, 1976, et RHE, t. 73, 1978, p. 704-707. 

Y. Congar, Les positions ecclésiologiques de Pierre Jean- 
Olivi d’après les publications récentes, dans Cahiers de Fan- 
jeaux, t. 10, 1975, p. 155-165. — M. Damiata, Guglielmo 
d'Ockham : Povertà e Potere, t. 1 (Il problema della Povertà 
evangelica e francescana nel sec xr11 e xrv), Florence, 1978, 
p. 232-252 : P. di G. Olivi : il capo discusso. — D. Flood, 
Petrus Johannis Olioi. Ein neues Bild des angeblichen Spiri- 
tualen Führers, dans Wissensschaft und Weisheit, t. 34, 1971, 
p. 180-141; Le projet franciscain de Pierre Olivi, dans Etudes 
Franciscaines, nouv. série, t. 23, 1973, p. 367-379. — H. de 
Lubac, Exégèse médiévale. Les Quatre sens de l’Écriture, t. 2/2, 
coll. Théologie 59, Paris, 1964, p. 336-344. 

R. Manselli, La Terza Età, « Babylon » e l'Anticristo Mistico 
(4 proposito di P. di G. Olivi), dans Bulletino dellistituto 
storico italiano per il Medio Evo e Archivio Muratoriano, n. 82, 
Rome, 1970, p. 47-79; Une grande figure sérignanaise: P. de 
J. Olivi, dans Études Franciscaines, t. 22, 1972, p. 69-83; 
L'idéal du Spirituel selon P. Jean-Olivi, dans Cahiers de Fan- 
Jeaux, t. 10, 1975, p. 99-126; P. di G. Olivi spirituale, dans 
Chi erano gli Spirituali (Atti del 511 Convegno Internazionale, 
Assise, 16-18 ottobre 1975), Assise, 1976, p. 181-204; L'Anti- 
cristo mistico : P. di G. Olivi, Ubertino da Casale e i papi del 
loro tempo, CF, t. 47, 1977, p. 2-25. — E. Päsztor, Giovanni 
XXH e il Gioachimismo di P. G. Olivi, dans Bulletino del! 


Tstituto storico italiano per il Medio Evo..., n. 82, p. 81-111 
— Stanislao da Campagnola, L’'Angelo del sesto sigillo e P « al- 
ter Christus », Rome, 1971 (Attegiamenti dottrinali di P. 
di G. Olivi, p. 234-251). — B. Tierney, Origins of papel Infalli- 
bility, Precis, dans Journal of Ecumenical Studies, t. 8, 1971, 
p. 841-864; Origins of papal Infallibility: 1130-1850, Leiden, 
1972, p. 93-130. — Pedro de Aïcântara Martinez, La Coope- 
raciôn de Maria a la obra salvifica de Cristo segün el pensa- 
miento de P.J. Olivi, dans Studies honoring I. Ch. Brady.., 
p. 341-355. — G. Gal, Peter J. Olivi, NGE, t. 11, 1967, p. 219- 
220. — J. Vennebusch, Zur Ueberlieferungsgeschichte des. 
« De remediis contra tentationes spiritualium », dans Scriptorium, 
£. 33, 1979, p. 254-259. 


8) Histoire et influence : C. Harkins, The Joachimite 
Doctrine of the Franciscan Spirituals, Toronto, 1967, spéciale- 
ment p. 39-44. — M. Reeves, The Influence of Prophecy inthe 
Later Middle Ages. À study in Joachimism, Oxford, 1969. — 
R. Manselli, Per la storia della cultura in Firenze: P. di G. 
Olivi in Santa Croce, dans Clio, t. 9, 1973, p. 325-842. — J. 
Paul, Les Spirituels, l'Église et la Papauté, dans Chi erano gli 
Spirituali, cité supra, p. 221-262. — P. Péano, Ministres pro- 
vinciaux de Provence et Spirituels, dans Cahiers de Fanjeaux, 
t. 10, 1975, p. 41-65. — J. Lang, Eine Art Geist-Tiere?, dans 
Mysterium der Gnade, Festschrift J.Auer, Ratisbonne, 1975, 
p. 259-267. — R. Rusconi, La tradizione manoscritta delle 
opere degli Spirituali nelle biblioteche dei predicatori e dei 
conventi dell Osservanza, dans Picenum seraphicum, t. 12, 1995, 
p. 63-137. — A. Spicciani, Sant’Antonino, san Bernardino 
e P. di G. Olivi nel pensiero economico medioevale, dans Eco- 
nomia e Storia, 1972, p. 315-341; La mercatura e la formazione 
del prezzo nella riflessione teologica medioevale, dans Atti della 
Accademia nazionale dei Lincei, t. 20, 1977, p. 127-293 (éd. 
critique du T'ractatus de emptione et venditione d'Olieu, p. 245- 
287). — A. Volpato, Gi Spirituali e l « Intentio » di S. Fran- 
cesco, dans Rivista di Storia della Chiesa in Italia, t. 33, 1979, 
p. 418-153. — H. de Lubac, La postérité spirituelle de Joa- 
chim de Flore, t. 1, Paris, 1979, p. 93-104. 

Voir Medioevo latino. Bollettino bibliografico..…., t. 1, Spo- 
lète, 1980, p. 211-212, n. 1826-1835; t. 2, 1980, p. 222-228, 
n. 4607-1615; etc. 

DS, t. 1, col. 1332; — t. 2, col. 103, 2081, 2088, 2090; — 
t. &, col. 50, 1149; — t. 5, col. 870, 1167, 1178, 1183, 1185, 
1187, 1306, 1325, 1327-1328, 14335, 1342, 13484, 1349; — t. 6, 
col. 886, 389, 4305; — t. 7, col. 877, 2327; — t. 8, col. 22, 532, 
1197, 1308, 1483; — t. 9, col. 1432; — t. 10, col. 774, 779. 


Pierre PÉANO. 


OLIGER (Livier}), frère mineur, 1875-1951. — 
Né à Schorbach (Moselle), le 17 février 1875, Livier 
Oliger fit ses études de lettres à Saltash et Clevedon 
en Angleterre, puis à Metz et Dorsten (Westphalie), 
prit l’habit franciscain au noviciat de Harreveld (Hol- 
lande) en 1892 et fut ordonné prêtre à Metz le 22 sep- 
tembre 1900. Après un stage de bibliothécaire et de 
lecteur d’histoire ecclésiastique à Fulda (1900-1903), 
il passa deux années (1903-1905) à Sainte-Marie-des- 
Anges (Assise) comme confesseur et guide des pèlerins 
étrangers, avant d’aller se spécialiser en histoire à 
Rome. Là, promu lecteur général, il assuma les fonc- 
tions de professeur d’histoire ecclésiastique et francis- 
caine au collège international Saint-Antoine de 1906 à 
1911. De 1911 à 1923, sauf une interruption au cours 
du premier conflit mondial, il collabora à Quaracchi 
(Florence) à la rédaction de l’Archivum Franciscanum 
Historicum — AFH, puis reprit l’enseignement à l’Athé- 
née pontifical Saint-Antoine de Rome et assura en 
outre, à partir de 1931, les cours de méthodologie his- 
torique et d’hagiographie à l’université pontificale du 
Latran. Mort à Rome le 29 janvier 1951, il fut inhumé 
au Verano. 

Parmi ses nombreux écrits, qui intéressent tout par- 
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ticulièrement l’histoire de l’ordre franciscain, sa légis- 
lation, ses missions, les sectes hérétiques du moyen 
âge et l’hagiographie, il convient de relever tout spécia- 
lement ses éditions de lPÆExpositio Regulae Frairum 
Minorum d’Ange Clareno (Quaracchi, 1912), du Specu- 
lum inclusorum d’un auteur anglais anonyme du 
14e siècle (Rome, 1938), de l’Expositio Quattuor Magis- 
trorum super Regulam Fratrum Minorum (Rome, 1950), 
son volume De secta Spiritus libertatis in Umbria s. xIv 
(Rome, 1943), la vaste documentation publiée sur les 
Fraticelles (AFH, t. 3-6, 1910-1913) et son article sur 
les Spirituels (DTC, t. 14, col. 2522-2549). 


P. Kohout, PBibliografia degli scriti di P. L. Oliger del 
1907-1943 (thèse dactylographiée de bibliothéconomie, Vati- 
can, 4943). — A. Kleïnhans, De vita et scriptis R.P. Oliger, 
dans Antonianum, t. 20, 1945, p. 1-32. — L. Spätling, P. L. 
Oliger. Ein Leben im Dienste der franziskanischen Geschichte, 
dans Franziskanische Studien, t. 82, 1950, p. 362-381; De 
defuncto P. L. Oliger eiusque ultimo opere, dans Antonianum, 
t. 26, 1951, p. 210-214. — A. Ghinato, Ricordo di un vecchio 
maestro. Nel quindicesimo anniversario della morte, dans Vita 
Minorum (Venise), t. 37, 1966, p. 5-53. — C. Schmitt, Deux 
médiévistes lorrains trop oubliés, dans Les Cahiers lorrains, 
Metz, 1978, p. 39-42. — DTC, Tables, col. 3367-68. 


Clément SCHMITT. 


OLIMAERT (Jacques DE SAINT-ANTOINE), Carme, 
1632-1703. — Né le 15 avril 1632 à Bruxelles, Jacques 
Olimaert y entra chez les Carmes de la Réforme de 
Touraine, fit sa profession le 7 novembre 1651 et fut 
ordonné prêtre le 10 juin 1656. Il étudia à Louvain, 
enseigna la philosophie à Gand et, à partir de 1663, 
la théologie à Louvain. Dans la province flamande de 
l'Ordre, il fut définiteur (1666-1669), assistant du pro- 
vincial (1670-1674), provincial (1674-1677, 1684-1687, 
1694-1697), prieur de Bruxelles (1677-1681) et de 
Malines (1687-1690 et 1697-1700). II mourut à Anvers 
le 47 août 1703. 


Il publia plusieurs œuvres sur le droit et l’exemption des 
réguliers, dont les principales sont : Consultationes canoni- 
cae pro regularium .… exemptione, Lyon, 1680; Cologne, 1682; 
Repagulum canonicum, repagulo canonico Clarissimi Domini 
Zegeri Bernardi van Espen adversus nimiam exemptionen a 
turidictione episcoporum obiectum, Cologne, 1689. 


Pour le tiers ordre, il écrivit un manuel en flamand : 
Oorspronckelycke, wesentlycke ende practyckelycke afbeel- 
dinghe van de Derde Orden Onser Lieve Vrouwe des 
Berghs Carmelo, Anvers, 1691 (Bruges, 1860 et 1875; 
St. Michiels-Gestel, 1867). Pour les religieux, il tra- 
duisit les Exercices spirituels (Paris, 1664) du béné- 
dictin J.-J. Le Contat (t 1690; DS, t. 9, col. 467-468) : 
Exercitia spiritualia religiosis in annuo decem dicrum 
secessu propria (Anvers, 1695). Contre les Monita salu- 
taria (Gand, 1673) d'Adam Widenfeldt, Olimaert publia 
sous le pseudonyme de Theotocophilus Parthene- 
montanus : Monitorum Salutarium B.V. Mariae ad 
cultores suos indiscretos consonantia haereticis… pro- 
ponitur dijudicanda ex Petro Canisio S.J. (Mariaeburgi 
Catholicorum — Cologne, 1674); le même livre parut 
sous le même titre et au même lieu (et non avec un 
autre titre et à Bruxelles, comme l’affirment les biblio- 
graphies), maïs sous le pseudonyme de Marianus a 
Sancto Jacobo, en 1675. 


Cosme de Villiers, Bibliotheca carmeltiana, t. 1, Orléans, 
1752, col. 676-678. — Biographie nationale .… de Belgique, t. 16, 
1901, col. 121-122. — I. Rosier, Biographisch en bibliogra- 


phisch overzicht.…, Tielt, 1950, p. 440. — V. Hoppenbrouwers, 
Quis est autor libri apologetici pro cultu Deiparae Virginis?, 
dans Analecta ordinis carmelitarum, t. 16, 1951, p. 312-313. 


Adrien STARING. 


OLIMPIO (François), théatin, 1559-1639. — 1. 
Vie. — 2. Doctrine spirituelle. 

4. Vire. — D'une famille noble originaire de Capoue, 
Orazio Olimpio naquit à Naples le 5 août 1559 de 
Tiberio Olimpio et Elisabetta Di Leo. Entré à 16 ans 
et déjà tonsuré chez les théatins de cette ville en 1575, 
il y fit profession le 17 juin 1576, changeant son nom 
d'Orazio en celui de Francesco. 

Au terme de ses études ecclésiastiques, il fut ordonné 
prêtre le 25 février 1584. Religieux remarqué pour sa 
vertu exemplaire, il fut nommé maître des novices, 
charge qu’il abandonnera dans la suite, se sentant 
appelé à une vie plus recueillie et dégagée des respon- 
sabilité communautaires. Ses supérieurs néanmoins 
tinrent à le maintenir comme assistant du père maître, 
pour que son exemple vivant profite aux novices. En 
1608, il fut envoyé à Bitonto, mais y resta peu d’années. 
I1 résida ensuite successivement à Capoue, puis à Vico 
Equense; c'était le lieu qu’il préférait en raison du 
silence ‘et de la solitude du sanctuaire de la Vierge del 
Toro desservi par les théatins. Olimpio y travailla à 
la direction des âmes, notamment des membres de la 
confrérie des Schiavi di Maria. La dévotion de l’escla- 
vage marial lui était chère — et l’on sait que les théatins 
la propageaient un peu partout dans leurs commu- 
nautés. En 1621, au cours d’une visite à Rome, il fut 
reçu par Grégoire xv, qui admirait beaucoup ses vertus. 


A Naples, à la maison des Saints-Apôtres, où il passa la 
plus grande partie de ses dernières années, il était souvent 
visité par Les nobles, les ecclésiastiques et les fidèles, à cause de 
ses dons charismatiques et de la sagesse de ses conseils. Parmi 
ses admirateurs on peut citer les vice-rois Albe, Lemos, Albu- 
querque, les nonces apostoliques Nicola Herrera, Francesco 
Boncompani et Cesare Monti {plus tard archevêque de Milan). 
Costanza Barberini lui recommanda ses fils, les cardinaux 
Francesco et Antonio, ainsi que leur cousin Urbain vu; 
Marguerite d'Autriche, sœur de Philippe 1v et reine de Hon- 
grie, se lamentera de la mort d’Olimpio dans une lettre du 
25 mars 1640 au général des théatins. 

Olimpio mourut saintement le 21 février 1639. Ses restes 
furent conservés en l’église des Saints-Apôtres, à Naples, jus- 
qu’en 1822; ils furent alors transférés dans la crypte de $. 
Paolo Maggiore toujours à Naples, près du corps de saint 
Gaétan de Thiene. Les procès en vue de la béatification, 
commencés en 1643, aboutirent à la reconnaissance de l’hé- 
roïcité de ses vertus par un décret de Clément x11 du 8 mars 
1738. 


2. DOCTRINE SPIRITUELLE. — Francesco Olimpio n’est 
pas un écrivain. À défaut d'ouvrage de sa main qui 
nous le fasse connaître, son expérience spirituelle est 
accessible à travers les procès et les biographes. Olimpio 
n’a publié que deux opuscules insignifiants. 

Breve Esercizio da farsi da quelli li quali vivono sotto 
il titolo di Schiavi incatenati della Madre di Dio Maria 
sempre Vergine (Palerme, 1627, 13 p. in-80) : prières 
et actes de vertu à pratiquer aux diverses heures du 
jour, aux divers temps de l’année ou circonstances de 
la vie. — Coroncina della B. Vergine Maria e modo di 
praticarla {sind} : ce chapelet, en usage jusqu’à n0S 
jours, notamment dans les communautés théatines et 
parmi les membres des confréries de l’Abitino Ceruleo 
dell Immacolata, s'inspire de l’Apocalypse (12, 1), de 
saint Bernard (Sermo in Dom. infra oct. Assumpt. 
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B.M.V., PL 183, 473) et d’autres auteurs. Il a pour 
objet de vénérer les privilèges concédés par Dieu à la 
Vierge. Le premier à le propager en Italie fut, semble-t-il, 
saint André Avellino (Opere varie, t. 1, Naples, 1733, 
p. 171). 


Olimpio avait coutume de le distribuer aux fidèles en la 
fête de l’Immaculée avec une manière de le réciter composée 
par lui et qui fut largement répandue par les théatins, même 
dans les missions de Géorgie. Le jeune François-Roger de 
Charlaï, fils de l'ambassadeur de France à Constantinople, la 
traduisit en langue turque (traduction publiée par F. Maggio 
dans Sintagmata linguarum orientalium, Rome, 1643, p. 89- 
96); Maggio donne le texte italien dans S. Gaetano a’ piedi 
della Immacolata overo Coroncina di dodici stelle (Naples, 1672) 
et l’imprime en latin séparément (Duodecim Stellae B.M.V., 
Naples, 4676). 


La Coroncina d’Olimpio comporte trois Pater et 
douze Ave, répartis en trois. groupes, pour trois heures 
différentes du jour. Dans les éditions récentes, on ne 
trouve plus l’allusion aux Schiavi di Maria, par défé- 
rence pour le décret de l’Inquisition du 5 juillet 1673 
qui, sans nullement interdire la dévotion de la servitude 
mariale, visait les manifestations exagérées dans cer- 
tains groupes marials. G. Kaminski (cité infra) a étudié 
l’origine et la composition des diverses Coroncine, de 
celle d’Olimpio en particulier. 

Lorsqu'il fit profession, Olimpio prit comme nom 
Francesco (d'Assise). Il y a effectivement une affinité 
spirituelle entre lui et le Poverello : attrait de l'Évangile, 
qu’il pratique parfois de façon simple et naïve; amour 
de la pauvreté matérielle et spirituelle; abandon con- 
fiant à la bonté et providence du Père, à limitation 
aussi de Gaétan de Thiene;, amour de ses frères, en 
particulier les pauvres, les humbles, les affligés : à 
Naples, Olimpio visitait souvent l'hôpital des incurables; 
à Bitonto, pendant de longues années, on gardera le 
souvenir de son assistance aux nécessiteux qui vivaient 
dans les grottes, autour de la ville. 

Homme de haute oraison, Olimpio s’inscrit dans la 
lignée des mystiques italiens du 17€ siècle. Sa vie mys- 
tique est entretenue et nourrie par l’Écriture (il en 
recommandait la lecture à genoux, tête découverte, à 
ses novices), par l’Eucharistie et le service liturgique : 
il passait des heures devant le Saint-Sacrement et célé- 
braïit la fête du Corpus Christi avec la même solennité 
que celles de Noël et de Pâques; il avait coutume de 
dire : « tout ce que nous a enlevé l’Ascension au ciel 
du Seigneur, tout cela équivalemment la Sainte Eucha- 
ristie nous le rend » (Silos, p. 172). 


Archives générales des Théatins, Rome : Acia capit. gene- 
ralium, ms v, f. 227; — mss 254, f. 157; — Casa di Sorrento, 
fasc. 717. 

Lettres et autographes d’Olimpio : aux mêmes archives : 
cass. Olimpio; ms 122 (Lettere di Cherici regolari}, — Naples, 
Bibl. Naz., Fondo S. Martina, vol. 515; — Venise, Bibl. S. 
Michele in Isola, une lettre publiée par V. Meneghin dans 
Regrum Dei, t. 33, 1977, p. 277. 

Procès de béatification : Archives de la Congrégation des 
Rites, n. 2058-2062. 

J. Silos, V. Servi Dei Francisei Olimpüi..….oita, Rome, 1657 
(trad. italienne, Messine, 1664; Naples, 1685). — A. F. Vez- 
zosi, À Scrittori de’ Cherici regolari detti Teatini, t. 2, Rome, 
1780, p. 14-15. — G. Kaminski, Coroncina dei dodici privi- 
legi di Maria, dans Regnum Dei, t. 1, 1945, p. 105-115. — F. 
Andreu, I teatini e la schiavitù mariana, ibidem, t. 8, 1952, 
p. 4-20; BS, t. 9, 1967, col. 1160-1162. — DS, t. 6, col. 41, 44. 


Francesco ANDREU. 
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OLIVA (JEAN-PAUL), jésuite, 1600-1681. — Né à 
Gênes, le 4 octobre 1600, Jean-Paul Oliva entra au 
noviciat de la Compagnie de Jésus le 22 décembre 1616. 
Après avoir enseigné les humanités à Rome, il fut 
supérieur du noviciat et recteur du Collège germa- 
nique. Orateur très estimé, il fut prédicateur aposto- 
lique sous quatre papes. Il prêcha également dans les 
principales villes d'Italie. 

La Congrégation générale réunie le 8 mai 1661, à la 
demande du Père Goswin Nickel, très diminué par 
l’âge et les infirmités, élut le 7 juin Oliva comme vicaire 
général, avec droit de succession. Il gouverna en fait 
la Compagnie jusqu’à ce qu’il devint général, à la 
mort du P. Nickel, le 31 juillet 1664. Oliva mourut 
le 26 novembre 1681. 

Dès le début de son gouvernement, il avait eu à 
s'occuper de la révision du Catéchisme spirituel de 
J.-J. Surin. Malgré l’avis favorable des deux réviseurs 
jésuites, H. Fabri et P. Poussines, il préféra demander 
à Surin de s’abstenir de toute publication, avouée ou 
clandestine, en matière de mystique, et de travailler 
sur des sujets qui « n’engendrent pas de querelles ». 
Cette mesure concernait en même temps tous les pères 
de la Compagnie : « J’ai jugé dans le Seigneur plus 
sûr que rien ne soit édité par les nôtres au sujet des 
choses mystiques » (Fr. de Dainville, La révision romaine 
du Catéchisme spirituel, RAM, t. 33, 1957, p. 62-67). 

On sait que Molinos lui écrivit. Les deux lettres qu’il 
reçut en réponse sont polies et empreïntes de bien- 
veillance (P. Dudon, Le premier livre d’un jésuite 
contre « La Guide spirituelle » et la « Pratique facile », 
RSR, t. 3, 1912, p. 259-270; DS, t. 10, col. 1488, 1489). 


Un mémoire sur le népotisme, rédigé en 1676 à la demande du 
cardinal A. Cybo, montre la part très positive qui revient à 
Cybo et à Oliva dans la réforme de la Curie romaine entreprise 
par Alexandre vii (G. B. Scapinelli, Z! memoriale del P. Oliva 
al Card. Cybo sul nepotismo, dans Rivista di storia delle Chiesa 
in Italia, t. 2, 1948, p. 262-274). 

Sur l’attitude d’Oliva dans l'affaire du probabilisme et dans 
les difficultés soulevées par le jésuite Thyrse Gonzalez, voir É. 
Amann, art. Oliva, DTC, t. 11, 1931, col. 991-994 (et Tables), 
dont la conclusion est plus sévère que celle de J. Brucker (La 
Compagnie de Jésus, Paris, 1949, p. 525-528). 


Oliva s’est montré homme de gouvernement, faisant 
preuve de dextérité, de douceur et de fermeté. Ses 
publications reflètent davantage les préoccupations 
d’un supérieur qu’elles ne donnent un enseignement 
spirituel. Les Sermoni domestici, deiti nelle case romane 
della Compagnia di Giesu (10 vol., le dernier posthume, 
Rome, 1670-1682; trad. latine de 48 textes par J. Bosch, 
& vol., Prague, 1676-1680) sont des exhortations d’allure 
très pratique centrées sur l’observance religieuse. 

Oliva insiste sur la nécessité de l’oraison quotidienne, 
sur la modestie, la pureté d’intention dans les activités 
apostoliques, la tenue spirituelle que doivent avoir les 
conversations entre religieux, et il rappelle aux anciens 
qu’ils ont à donner l'exemple aux plus jeunes. 


Ses lettres (Lettere di G. P. Olive, 2 vol., Rome, 1681) « n’ont, 
dit J. de Guibert, aucun intérêt pour la spiritualité » (£a 
Spiritualité de la Compagnie de Jésus, Rome, 1953, p. 316). 
On a aussi d’Oliva plusieurs volumes de sermons (cf. Sommer- 
vogel); quelques-uns ont été traduits en français par J. de 
Bussières, Sermons prononcés en diverses églises de Rome... 
Lyon, 1674. Enfin In selecta Scripturae loca commentationes, 
6 vol., Lyon et Rome, 1677-1679, dont Mathieu Mack a tiré des 
Discursus praedicabiles in Evangelia, Nuremberg et Prague, 
1725. 
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Sommervogel, t. 5, col. 1884-1892 et 265; t. 9, col. 729. — 
Journal des Savans, 1682, p. 43-45. — A. Astrain, Historia de la 
Compañia de Jesüs en la asistencia de España, t. 6, Madrid, 
1920. — EC, t. 9, Rome, 1962, col. 99-100. — LTK, t. 7, 
col. 1447. — DS, t. 2, col. 1398; t. 3, col. 1712; t. 5, col. 1005; 
t. 7, col. 848; t. 8, col. 1006, 1046. 


Francis WENKNER. 


OLIVAINT (Pierre), jésuite, 1816-1871. — 1. Vie. 
— 2. Figure spirituelle. 

4. Vie. — Pierre Olivaint naît à Paris, le 22 février 
1816, de parents libres-penseurs, mais d’une grande 
droiture. Son père, officier en demi-solde, se ruine et 
meurt dans l’incroyance. Pierre reporte son affection 
passionnée sur sa mère, réduite à l’indigence et tout 
dévouée à ses trois enfants, dont il est l’aîné. Imbu 
des préjugés contre le jésuitisme, mais conservant une 
rare pureté de mœurs, il réussit, à 20 ans, le difficile 
concours de l’Icole Normale supérieure. 

Paradoxalement, cette citadelle de l’Université vol- 
tairienne devient le théâtre de la conversion de la 
« bande des niais ». D’abord séduit par le socialisme 
évangélique de Buchez, Olivaint va écouter Lacordaire, 
puis Ravignan à leurs Conférences de Notre-Dame, 
et il finit, au carême de 1837, par se confesser au 
célèbre jésuite. Dès lors le normalien, entouré d’un 
petit cercle d'amis, exerce un véritable apostolat 
social et surtout religieux. Suivant les traces d'Ozanam, 
il devient l’âme de la Conférence Saint-Médard, où 
tant d'élèves de Normale et de Polytechnique se dévoue- 
ront pour les pauvres de la Sœur Rosalie. Cet apostolat 
charitable, ïl lè poursuit pendant ses deux années de 
professorat, notamment au lycée de Grenoble, et ses 
quatre années de préceptorat à Montmirail auprès d’un 
fils du duc de la Rochefoucauld — poste qu’il accepte 
pour assurer une rente viagère à sa mère. Malgré son 
éloignement du milieu universitaire, il est reçu premier 
à l’agrégation d’histoire en 1842. Entré au noviciat 
jésuite de Laval en 1845, Olivaint, après sept années 
de formation religieuse exemplaire, passe treize ans 
au collège de l’Immaculée Conception à Vaugirard : 
de 1852 à 1857 il est professeur d’histoire et préfet, 
puis recteur jusqu’à 1865. Non content de fonder la 
réputation du collège par la solide formation humaniste 
des élèves, « au témoignage des universitaires les plus 
illustres » (Baudrillart, Les Normaliens…., p. 48), il 
veille encore davantage à leur formation morale et 
religieuse. Débordant le cadre du collège, il se préoccupe 
des pauvres. L'œuvre qui lui tient le plus à cœur, celle 
de lEnfant-Jésus pour la Communion des jeunes filles 
délaissées, sauvera du « ruisseau » des milliers de pauvres 
filles. Par la Société Saint-François-Xavier, il apporte 
aussi son généreux concours à lPapostolat ouvrier du 
saint abbé Planchat. 

De 1865 à 1871, Olivaint est supérieur de la résidence 
de la rue de Sèvres, à Paris. 


Libéré des tâches scolaires, il peut déployer son zèle apos- 
tolique. Sans négliger l'Œuvre de l’Enfant-Jésus, il prend en 
charge la Société des jeunes gens (reprise de la Congrégation). 
Il la marque d’une empreinte si profonde qu’elle finira par 
donner naissance, en 1875, à deux Conférences d'étudiants, 
qui subsistent encore aujourd’hui : Olivaint, qui en reconnais- 
sance portera son nom, et Zaennec pour les étudiants en 
médecine. Au comité directeur de la Société générale d’Éduca- 
tion, l’ex-recteur de Vaugirard apparaît, notamment dans son 
discours du 12 février 1869, comme l’un des précurseurs de la 
liberté de l’enseignement supérieur, reconnue en 1875. Par 
ailleurs, son ministère proprement spirituel devient dévorant : 


retraites, confessions, direction spirituelle (prolongée par la 
correspondance), fréquentes prédications au style direct et 
enflammé. Au service des pauvres, il enrôle « dirigées » et étu- 
diants. Maintes supérieures de congrégations recourent à ses 
avis fermes et prudents, entre autres les fondatrices de Marie- 
Médiatrice et des Auxiliatrices des âmes du Purgatoire. Le 
prestige d’Olivaint devient considérable, comme en témoigne 
un officier de marine, en 1867 : « J'ai rencontré dans ma vie 
bien des hommes remarquables; je n’en aï pas vu un seul 
comme le P. Olivaint » (Positio.., p. 50). 


Alors que la Compagnie de Jésus s’apprête à le 
nommer provincial, survient, à la fin de la guerre de 
1870, la Commune révolutionnaire de Paris. Comme 
supérieur, Olivaint se laisse arrêter, le 4 avril 1871. 
Interné successivement à la Conciergerie, à Mazas et 
à la Roquette, il se prépare à la mort avec une mâle 
sérénité. Après l’exécution, le 24 mai, de six otages, 
dont Mgr Darboy, archevêque de Paris, c’est, le 26, le 
« massacre de la rue Haxo », où tombent une cinquan- 
taine de victimes, dont la plus connue est Pierre Oli- 
vaint. 


La Cause des « Martyrs de la Commune » est introduite 
depuis longtemps. Il semble aujourd’hui établi, par la concor- 
dance des « témoins » (en 1872 et en 1938), que c’est bien « en 
haine de la foi » que furent exécutés les vingt-quatre ecclé- 
siastiques du groupe des otages. Cependant, en tête de son 
Rapport informatif, J. Lecler, vice-postulateur des cinq 
jésuites, déclare : « Même si le P. Olivaint n’était pas mort en 
haine de la religion, sa vie serait une des plus belles que l’on 
puisse donner en exemple, et ses écrits déjà publiés, qui nous 
livrent bien des secrets de son âme, ont opéré et continuent 
d'opérer le plus grand bien des âmes ». 


2. Figure spirituelle. — 41° Épucareur, de la 
race des Dupanloup et Don Bosco, Olivaint a l’art 
d’agir sur la volonté de ses jeunes élèves en faisant 
appel dans la lumière de la foi à leur générosité. 


« Nous tâchons de vous apprendre à vouloir..…, de fortifier 
en vous la volonté, de former en vous des cœurs dévoués et de 
nobles caractères » (Discours à la distribution des prix, 1853). 
Le travail scolaire offre le meilleur apprentissage à l'effort et à 
l'endurance. Olivaint développe les mêmes principes d’éduca- 
tion dans ses exhortations chaleureuses aux étudiants, dont 
une anthologie posthume, Conseils aux jeunes gens, garde les 
échos. S'il les appelle à être des « hommes de caractère » 
sachant « se compromettre pour le bien », ayant « la posses- 
sion de soi-même dans Ja volonté de Dieu » (p. 36), il insiste 
sur la foi vivante, la confiance en Jésus {p. 105). 


Olivaint a été un entraîneur d’âmes, soit qu’il les 
ait guidées vers la conversion (cf. AHSI, t. 48, 1979, 
p. 295; Clair, P. Olivaint…, ch. 16), soit qu’il les mène 
dans les voies spirituelles. Une fois sous sa conduite, 
il faut secouer toute lâcheté et embrasser généreuse- 
ment la croix; Olivaint ne laisse pas dans la médiocrité : 
« N'être fidèle à Jésus que pendant la consolation, 
c’est de l’égoisme »; « Dieu est spécialement avec ceux 
qui souffrent : la souffrance est une communion per- 
pétuelle pour ceux qui savent souffrir » (Clair, P. Oli- 
vaint, p. 387). Mais Olivaint sait aussi allier à la géné- 
rosité qui ne refuse rien la confiance qui attend tout 
de Dieu; son refrain est « Courage et confiance », et 
il sait les inspirer par son exemple (Positio, p. 60). 

2° Le secret de l’emprise profonde d’Olivaint est la 
ferveur avec laquelle il vit la forte spiritualité des 
EXxERCICES IGNATIENS. Elle transparaît dans les 
retraites qu’il donne et plus encore dans les notes 
de ses propres retraites. Lors de sa dernière captivité, 
il offre son édition des Exercices à un compagnon en 
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lui disant : « Je n’en ai plus besoin, car je sais tout 
cela par cœur » (Positio, p. 118). Les notes de la retraite 
(de plus de trente jours) qu’il fait pour se préparer à la 
mort sont malheureusement perdues, mais nous possé- 
dons ses onze retraites annuelles de 1860 à 41870. 

Ch. Clair, qui les éditera en 1873 (R. P. Pierre Oli- 
vaint. Journal de ses retraites), y voit « la révélation 
de son âme tout entière, l’histoire intime, écrite pour 
lui seul, sous le regard de Dieu, de ses pensées, de ses 
aspirations, de ses virils efforts.., de cette perpétuelle 
ascension vers Dieu, dont le martyre devait être le 
terme et la récompense ». J. de Guibert ajoute : « Notes 
très intéressantes aussi par le fait qu’Olivaint fit conti- 
nuellement ses retraites dans le cadre des Exercices 
de saint Ignace. et que cependant, sans faire violence 
aux textes, l’éditeur a pu donner à chacune un titre 
spécial répondant à sa tonalité... : exemple notable 
des adaptations auxquelles peut se prêter sans effort 
ce cadre des Exercices » (Spiritualité de la Compagnie 
de Jésus, Rome, 1953, p. 475). On pourrait discerner 
une progression spirituelle allant de l’ascèse à l'abandon 
au Saint-Esprit, à travers les seuls titres de ces retraites : 
Mortification, Union à Jésus-Christ, Sacré-Cœur, Humi- 
lité, Sacré-Cœur et Marguerite-Marie, Courage et fer- 
veur, Volonté et dévouement, La fin : A.M.D.G., Prépa- 
ration à la mort, Vie surnaturelle, Règne du Saint- 
Esprit dans la pureté du cœur. 

Contemplatif dans l’action, cet idéal spécifique du 
jésuite, on le saisit sur le vif dans le jaillissement 
spontané de ces notes proches de l’oraison. Jetant sur 
le papier un schéma suggestif, tournant et retournant 
une phrase, un mot qui l’ont illuminé, touché, l’apôtre, 
toujours insatisfait de soi, implore la grâce de Dieu, 
s'efforce d'y mieux correspondre au prix des plus 
rudes sacrifices et, vibrant de généreuses résolutions, 
multiplie les allusions aux ministères qu’il exerce, aux 
règles de la Compagnie, à sa mauvaise santé, aux 
menaces de persécution Il y a en lui du soldat de 
Dieu! 

Olivaint émaille ses textes d’allusions à de nombreux 
spirituels, notamment Augustin, François de Sales, 
J.-J. Surin, L. Lallemant, mais elles ne font que s’insérer 
dans la spiritualité des Exercices. Il n’est pas un auteur 
spirituel original et n’a d’ailleurs écrit aucun ouvrage 
de doctrine spirituelle, mais on peut aisément relever 
les accents majeurs de sa vie : la recherche, l’imitation 
de Jésus, l’intense désir de lui être uni jusqu’à la croix, 
le combat spirituel, l'humilité et le désir de la sainteté 
(cf. sa devise souvent reprise : « Il faut moins de temps 
que de courage pour faire un saint »), le zèle pour le 
salut d'autrui, l'attachement filial à l’Église, la pureté 
du cœur nécessaire à l’apôtre, etc. Il a séduit bien des 
âmes ferventes, comme sainte Bernadette Soubirous 
ou H. Diffiné (dont les Étapes de Déhival, Paris, 1999, 
ont été publiées par H. Bontoux). 


On a relevé que, des 112 pages du Carnet de notes intimes 
de Bernadette, 30 au moins étaient démarquées ou adaptées du 
Journal des retraites annuelles d’Olivaint (cf. Les écrits de 
sainte Bernadette, présentés par A. Ravier, Paris, 1964, n. 145, 
p. 339-379; 2e éd., 4980). 

Un beau texte sur les trois compagnes de Jésus montre assez 
bien la manière d’Olivaint : « Nos progrès dans notre amour 
pour Jésus-Christ dépendent de notre amour pour ses trois 
compagnes : la pauvreté, l’humilité et la souffrance... Jésus les 
a tant aimées qu’il a voulu être reçu par elles dans son ber- 
ceau et dans leur linceul, qu’il les a glorifiées, réhabilités à 
jamais par sa mort... Comment devons-nous les aimer? Comme 
Jésus, avec Jésus, pour Jésus » (Journal de ses retraites, t. 1, 


DICTIONNAIRE DE SPIRITUALITÉ. — T. XI 


P. 99-103); ce thème, proche de celui du troisième degré d’hu- 
milité des Exercices ignatiens, se trouve aussi chez Angèle de 
Foligno, B. Alvarez, J.-N. Grou, etc. 


3° Par sa généreuse et lucide réponse à l’APPEL Mys- 
TIQUE AU MARTYRE, Olivaint transcende la dévotion 
ascétique, voire volontariste, qui domine à son époque. 


Sa santé, prématurément délabrée, aurait pu l’inciter aux 
ménagements. Un rhumatisme chronique, remontant à ses 
dix-sept ans, s’aggrave tellement qu’à partir de 1857 il est 
souvent cloué au lit à son réveil (Clair, p. 280). I1 s'impose 
cependant des mortifications effrayantes, trait qui a beaucoup 
frappé les témoins du Procès (Positio..…, p. 39). Nul doute que 
ces « saints excès » ne soient, dans le secret de l’âme d’Oh- 
vaint, une préparation au martyre. On a relevé une surprenante 
accumulation de signes prémonitoires dont certains remontent 
à l'enfance ((Ponlevoy, Actes.…., p. 19-23, 195-197; Clair, p. 16, 


416-435; Positio..…., p. 259-262, etc.). C’est parce que la Compa- 


gnie de Jésus est persécutée qu’il choisit d'y entrer malgré sa 
confiance filiale envers Lacordaire (Clair, p. 204) : il entre au 
noviciat le jour même où Thiers somme le Ministère d’expul- 
ser les jésuites (2 mai 1845). 

Voir encore son opuscule sur le jésuite polonais André 
Bobola dont il retrace l'ascension spirituelle et le martyre 
(1880, p. 11), diverses notations du Journal de retraites (t. 1, 
p.274; t. 2, p. 33, 150, 152, 469, 241, 337), bien d’autres cir- 
constances encore {Ponlevoy, Actes..., p. 197; Positio..., p. 41 
et 54). 


Durant le siège de Paris en 1870, son tranquille 
courage évite l’exaltation comme les imprudences. Tout 
en prévoyant une révolution violente, il ne cesse de 
conseiller la résistance par les voies légales. Depuis 
août 1870, il dirige une ambulance installée à la rési- 
dence des jésuites; en mars 1871, il prend les mesures 
nécessaires pour assurer des refuges aux jésuites dont 
il est supérieur et rédige des notes réglant leur vie en 
dispersion. 

Le 4 avril, apprenant que les jésuites de l’École 
Sainte-Geneviève viennent d’être arrêtés, Olivaint 
presse ceux de sa résidence d’échapper au péril, mais 
lui reste à son poste : « Pourquoi vous inquiéter : le 
meilleur acte de charité n’est-il pas de donner notre 
vie pour l’amour de Jésus-Christ? » (Positio…., p. 33, 
&3). À. de Ponlevoy a établi les « Actes » authentiques 
des cinquante-deux jours de captivité durant lesquels 
Olivaint et quatre autre jésuites coudoient fraternelle- 
ment des dizaines d’autres otages de la Commune. 
Olivaint maintient jusqu’au bout sa fermeté et sa 
charité souriante aimant à redire l’Jbant gaudentes 
des Actes des apôtres; il partage son temps entre la 
lecture et la prière. Ses ultimes billets (Clair, p. 444-462) 
laissent transparaître son allégresse intérieure, écho 
lointain de celle d’un Ignace d’Antioche. « Nous tou- 
chons au dénouement. Oh, la grâce de Dieu! Tâchons 
d’être prêts à tout : confiance et prière! Que Notre 


. Seigneur est bon! » (19 mai). Le 26 mai, Olivaint est 


appelé le premier des quarante-neuf condamnés. 


Écrits. — La plupart des textes n’ont pas été publiés; 
beaucoup sont recueillis aux Archives des jésuites de Chan- 
tilly; sauf indication contraire, ce sont des autographes. 

4) Notes personnelles : Grande retraite de 1845, retraite de 
1848; — Journal de ses retraites annuelles de 1860 à 1870 {éd. 
par Ch. Clair, 2 vol., Paris, 1873; 8e éd. 1914); les autographes 
subsistent pour 1867-1870. Deux brèves anthologies ont été 
tirées de ces retraites : Pensées (Paris, 1916; 4e éd. 4919) et 
P. Olivaint.… guide spirituel, par H. Diffiné (Paris, s d). 

2) Lettres : environ 370 lettres autographes (dont 23 écrites 
en prison) et à peu près autant copiées, dont les autographes 
ont disparu; certaines, rédigées avant l'entrée dans la Compa- 
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gnie, sont des sortes d’opuscules. Diverses lettres ontété 
publiées dans les biographies de Ponlevoy, Chatillon et Clair, 
dans P. Olivaint. Quelques lettres inédites (Paris, 1883), et par 
P. Duclos, De l'amitié à la conversion. Lettres de P.0. à J.B. 
Josseau, AHSI, t. 48, 1979, p. 278-296. — Les Lettres iné- 
dites (Puteaux, 1900) sont à rejeter comme apocryphes. 

3) Divers : Dernières joies et consolations... Notice sur le D 
Capitaine (Paris, 1841). — Cours d'histoire. — La science et 
la vertu {ms de 1848; éd. dans Études, t. 25, 1871, p. 817-829). 
— Discours devant le supérieur général J. Roothan (1849). — 
Education chrétienne (1852; Paris, 1873). — Discours de la 
distribution des prix (1853). — Notice historique sur le Bx 
André Bobola (Paris, 1854; 3° éd. 1880). — Joseph Bayma, 
Du zèle de la perfection religieuse (trad. du latin par Olivaint, 
Paris, 1856; 6e éd. 1901). —- Copies de sept retraites à des reli- 
gieuses; des centaines de sermons et de notes de travail, dont 
une partie est incorporée dans Aux jeunes gens, Conseils du 
R.P. Olivaint (Paris, 1880; 16° éd., s d, postérieure à 1894) 
par Ch. Clair. 


Études. — A. de Ponlevoy, Actes de la captivité et. de la 
mort. (Paris, 1872; 19 éd. 1983). — Mme M. Chatillon, R.P. 
P. Olivaint (Paris, 1872; 2e éd. 1876 avec lettre d'O. à son 
frère Jules, p. 32-51). — L.P. Guénin, Assassinat des otages, 
6e Conseil de guerre (Paris, 1872). — Ch. Clair, Pierre Olivaint… 
(Paris, 1878; 18e éd. 1890); excellente biographie pour l’époque. 

À. Baudrillart, Normaliens dans l’Église (Paris, 1895, p. 36- 
88, 42-51). — Y. de la Brière, P. O. (Paris, 1921). — J. Bur- 
nichon, La Compagnie de Jésus en France (t. &, Paris, 1922, 
surtout p. 360-881). — M.A. Fabre, Le drame de la Commune 
(Paris, 1937). — Les établissements des Jésuites en France, 
t. 3, Enghien, 1955, col. 1376-1383 et table. — H. Diffiné, 
Un témoin du Christ jusqu'au sang: P. Olivaint (dactylogra- 
phié; itinéraire spirituel). — J. Lecler, Commune de Paris, 
dans Études, t. 334, 1974, p. 883-898. — BS, t. 9, 1967, col. 
1169-1171. 


8. Procès ordinaire des cinq martyrs jésuites (1872-1873) 
et apostolique (1938); copies non imprimées. — Les deux syn- 
thèses les plus utiles sont le Rapport de J. Lecler (dactylogra- 
phié) et la Positio super martyrio (Rome, 1946, éd. citée supra). 
— Positio super introductione causae 1 (Rome, 1958; surtout 
Commentarium..., p. 103-205). 

DS, t. 14, col. 1159, 1695; — 1. 9, col. 653; — t. 4, col. 681; — 
t. 8, col. 1044, 1052, 1059-1060; — t. 9, col. 133; — t. 10, 
col. 524, 775. 


Paul Duccos. 


OLIVAN DE MALDONADO ({AnToine), carme, 
t 4631. — Né à Saragosse, Antonio Olivän de Mal- 
donado fit profession au couvent des carmes de 
cette ville en janvier 1584 (Onda, Archivo carmelitano, 
Libro de profesiones del convento de Zaragoza 1525-1834, 
Î. 24). Sans doute commença-t-il ses études de philo- 
sophie et de théologie dans le même couvent; cependant 
en mai 1590 on le voit parmi les étudiants en théologie 
destinés au couvent de Huesca (Valence, Archivo 
General del Reïino, ms 1425 : Acta capitulorum pro- 
vincialium Aragoniae 1558-1628, p. 180). En 1597 il 
fut désigné comme lecteur des cas de conscience au 
couvent de Pampelune, où il enseigna aussi les lettres, 
et en 1603 se vit octroyer le grade de bachelier (ibidem, 
p. 208, 247). En 1606, lecteur de théologie à Saragosse, 
il y fut proposé pour le grade de licencié ou « presen- 
tado » (vhbidem, p. 256) et en 1612 on lui concéda le 
titre de maître (p. 278). . 


Déjà auparavant, le 10 août 1609, il était devenu prieur 
de Pampelune, confirmé dans cette charge « usque ad com- 
plementum sui triennii » {(p. 262). En 1614 il est de nouveau 
au couvent de Saragosse comme commissaire et visiteur des 
couvents d'Aragon et de Navarre. En cette qualité il intervint 
dans la fondation du couvent des carmélites de l’Incarnation, 


à Saragosse, par Doña Ana Carrillo, dont il était confesseur 
et directeur spirituel. En 1617 il fut choisi comme second 
définiteur de la province (p. 304) et fut en même temps prieur 
de Saragosse. Selon Faci (cf. bibl.), il contribua à faire entrer 
au couvent de l’Incarnation les sœurs Mariana et Maria 
Escobar, qui y firent profession en 1618 et l’illustrèrent par 
leurs écrits spirituels et leur sainte vie. Selon Velasco, qui 
suit en cela R. del Arco (cf. bibl.}, Olivän occupait en 1633 
la chaîre des arts à l’université de Huesca, mais c’est chose 
impossible puisque les bibliographes ci-dessus mentionnés le 
font mourir en 1631. 


I1 fut un bon prédicateur, estimé pour sa piété et 
sa doctrine, on garde un tome de ses Sermones de 
Cuaresma; ses Sermones de Santos, que l’on conservait 
à la bibliothèque du couvent de Saragosse et que le 
supérieur général Canali, à la date du 18 juillet 1628, 
Pavait autorisé à publier, n’ont pas paru (Rome, Arch. 
Gen. O.. Carm., 11 G.O. 1 [19] : Reg. Canali-Stratii 
1623-1642, f. 18v). . 

Par contre, en 1623, Olivän avait édité à Barcelone 
son Gobierno moral del alma (2 vol.); Alegre de Casa- 
nate semble supposer qu'il fut réédité dans la suite, 
mais nous n’en avons aucune preuve. C’est un ouvrage 
qui témoigne d’une grande érudition sacrée et profane, 
mais dans un style lourd et diffus qui en rend la lecture 
peu attrayante. Le contenu est uniquement ascétique 
et vise en premier lieu à apprendre à l’âme comment 
se conduire dans le service de Dieu (Prélogo), l’instrui- 
sant en ses vertus, la corrigeant de ses défauts, pour 
que cette conduite morale atteigne à sa perfection et à 
l’accomplissement du bon plaisir de Dieu (Discurso 7, 
4, p. 143). 


Après avoir montré « combien la lecture de la sainte Écri- 
ture est grandement importante pour que j’âme se gouverne 
de façon conforme aux lois divines » (Discursos 4-6), l’auteur 
expose comment Dieu se révèle à l’homme, pour l’attirer 
davantage à son service, par les œuvres surprenantes de la 
création du monde, celle de plus grand prix de la création de 
son âme et l’admirable organisation de son corps (Discursos 
7-40), relevant pour conclure le « gouvernement souverain 
qu’exerce Dieu sur l’homme, le disposant toujours dans l’état 
qui convient le mieux pour la sauvegarde et le développement 
de sa vie spirituelle » (Discurso 11). Il parle ensuite du juste 
et de la récompense méritée que Dieu accorde à ceux qui le 
servent, puis de l’impie et du châtiment mérité que Dieu 
inflige à ceux qui ne le servent pas, soit dans les peines de 
l'enfer, soit dans celles du purgatoire (Discursos 12-15). A 
propos du purgatoire, Olivän expose comment, selon la doc- 
trine de l’Église, les âmes qui y souffrent peuvent être soula- 
gées par divers suffrages, notamment par le sacrifice de la 
messe, les indulgences, l’intercession des saints, très spéciale- 
ment de la Vierge Marie, conformément à la tradition du « pri- 
vilège du samedi » en faveur de ceux qui ont revêtu l'habit de 
son ordre, le Carmel (Discursos 16-23). 


Le reste (Discursos 24-37) traite de l’état malheureux 
du pécheur et des étapes successives à parcourir pour 
retrouver le chemin du service de Dieu. C’est peut-être 
la partie la plus intéressante de l'ouvrage, fort bien 
adaptée à l’usage des prédicateurs, comme le suggère 
Pabondant Promptuario predicable qui termine ces 
discursos. Le jugement de Moliner sur cet écrit (« Sobre, 
presque schématique, on y précise comment dominer 
les passions et pratiquer les exercices spirituels. Il eut 
une grande influence sur d’autres ouvrages aux thèmes 
anälogües publiés à l’époque », p. 264) semble contes- 
table. Cette influence, qu’il faudrait prouver, nous 
paraît douteuse. 


Aa antenne 
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M. A. Alegre de Casanate, Paradisus carmelitici decoris, Lyon, 
1639, p. 500. — E. Blasco y Lorente, Ratiocinationes historicae 
apologeticae pro decore Carmeli aragonensis, Saragosse, 1726, 
p- 92. — C. de Villiers, Bibliotheca carmelitana, t. 1, Orléans, 
1752, col. 183-184. — R. A. Faci, Vida de la V. Mariana 
Villalva y Vivente, y la de sus tres hijas Sor Maria, Sor Mar- 
garita y Sor Mariana Escobar, Pampelune, 1761, p. 2, 4-5, 
865. — R. del Arco, Mermorias de la universidad de Huesca, 
Colecciôn de documentos inéditos para la historia de Aragôn 8, 
t. 1, Saragosse, 1912, p. 134. — J. M. de la Cruz Moliner, 
Historia de la literatura mistica en España, Burgos, 1961, 
p. 264. — B. Velasco, El convento de carmeltias de Huesca, 
dans Carmelus, t. 26, 1979, p. 147. ‘ 


Pablo M. GARRIDO. 


OLIVER (BERNARD), augustin, évêque, t 1348. — 
1. Vie. — 2. Œuvres. 

4. Vie. — Bernat Oliver naquit à Valence au cours 
du dernier tiers ou sur la fin du 13° siècle, Au dire de 
J. Jordan, chroniqueur des augustins, il était déjà fort 
bon latiniste et d’âge à s’établir quand il entra chez les 
augustins; il y reçut l’habit des mains de Francisco 
Salelles + 4310. II fut envoyé à Paris pour y compléter 
ses études de philosophie et de théologie; il y obtint 
le grade de docteur et, selon certains chroniqueurs, 
il y aurait même enseigné quelque temps la théologie. 

Revenu en Espagne vers 1320, il occupa la chaire du 
Maître des Sentences à l’université de Valence. En 1320, 
il est nommé prieur du couvent augustin de cette 
ville; par la suite il fut aussi définiteur et en 1329 
provincial. Tomäs Herrera (Alphabetum Augustinia- 
num, Madrid, 14644, t. 4, p. 104; t. 2, p. 527) loue son 
gouvernement, son attachement à son ordre et les 
développements qu’il donna à sa province. 

Le roi d'Aragon Pedro 1v choisit Oliver comme pré- 
dicateur et conseiller; il l’envoya en 1334 à Avignon 
pour y traiter ses affaires. A cette occasion, Oliver 
prêcha devant le pape et les cardinaux (cf. H. Finke, 
dans Spanische Forschungen der Goerres-Gesellschaft, 
t. 1/4, Münster, 1933, p. 376, 513-529). 

En 1336, Benoît x11 nomma Oliver évêque de Huesca; 
la consécration eut lieu en 1337. En 1345, notre augus- 
tin passa de ce siège à celui de Barcelone, d’où il fut 
promu à celui de Tortosa en 1346. Après une mission 
confiée par le Prince de Catalogne auprès du roi d’Ara- 
gon, Oliver mourut le 14 juillet 1348. 

2. Œuvres. — Oliver peut être considéré comme le 
premier écrivain spirituel des augustins d'Espagne. Son 
Excitatorium mentis ad Deum est l'ouvrage le plus 

important. 


L'ouvrage a probablement été écrit en latin; il a été publié 
par B. Fernändez (Madrid, 4911) d’après le manuscrit de 
PEscorial b. 111. 8; d’autres mss latins sont à la Bibl. nat. de 
Madrid (9286, 9358), à la Bibl. publique de Tarragone (40). 

Auparavant, B. Fernändez avait publié une traduction 
castillane de 1478 par Diego Ordoñez (ms Escorial b. 11. 49) 
sous le titre Espertamiento de la volundad en Dios (dans La 
Ciudad de Dios, t. 69-72, 1906-1907); d’autres mss de tra- 
duction castillane existent, comme celui de la Bibl. nat. de 
Madrid 9567, où le texte est précédé d’une exposition anonyme 
sur la passion du Christ, f. 1-28. 

Le même ouvrage en catalan a été publié par P. Bohigas 
(Barcelone, 1929) d’après le ms de la Bibl. nat. de Paris {ms 
Esp. 547, f. 1-64). 

Traduction en espagnol moderne par P. Sandin : Estimulos 
del amor divino, Madrid, 1936. 


11 s’agit d’un bref guide de la perfection chrétienne 
divisé en quatre parties: le ton général n’est pas celui 


d’un enseignement mais. plutôt de l’exhortation; le 
but est d’éveiller l'âme pour lélever vers Dieu, comme 
le titre même le suggère. L’auteur s’inspire des Psaumes, 
des Confessions de saint Augustin, des saints Bernard 
et Bonaventure. La doctrine est peu originale, la plu- 
part des traits particuliers se retrouvant dans la tra- 
dition patristique et médiévale. Cependant la progres- 
sion que suit l’Excitatorium est à souligner : c’est Fun 
des premiers ouvrages de la littérature spirituelle hispa- 
nique à organiser un itinéraire en quatre étapes ou 
états, en référence aux quatre âges de la vie humaine : 
enfance, adolescence, virilité, âge mûr. 

La première partie montre comment le pécheur ne 
peut passer de son état de péché à l’état de grâce sans 
l’aide et la miséricorde de Dieu. La deuxième est 
dominée par la Passion du Christ; l’âme quelque peu 
purifiée entre dans la voie des vertus, et celles-ci sont 
éclairées par l’exemple de Jésus, Voie, Vérité et Vie; 
le Christ en croix y est médité, regardé, prié comme 
son médecin. La troisième partie, en cinq chapitres, 
considère les trois Personnes divines, leur perfection, 
bonté, miséricorde; il s’agit ici plutôt de contemplation. 
La dernière partie est centrée sur l’adoration de Dieu 
et l'espérance des biens éternels. 


Autres ouvrages. — Un Speculum animae existait autrefois 
à l’Escorial {ms 1v.E.26), provenant probablement de la 
bibliothèque privée d'Isabelle la Catholique: il a dû disparaître 
lors de l'incendie de l’Escorial en 1671. Au 15° siècle l’augustin 
Lope Fernândez de Minaya (DS, t. 5, col. 178) écrivit un 
Espejo del änima: est-ce une traduction de l’ouvrage d’Oli- 
ver? On l'ignore. 

Tractatus contra perfidiam iudaeorum (éd. par F. Vendrell, 
dans Sefarad, t. 5, 1945, p. 311-336; mss à Barcelone, Paris, 
Munich, Sélestadt, Toulouse). — Tractatus de inquisitione 
Antichristi (Escorial, ms ç. 11.20, f. 94-109). — Constitutiones 
synodales ecclesiae Oscensis (Huesca, BC, ms Libro dela Gadena). 
— Constitutiones synodales de festo S. Augustini de 1347 (éd. 
par J. Villanueva, dans son Viaje lüterario, t. 5, Madrid, 1806, 
p. 314-318; ms, Tortosa, BC 187). — Constitutiones synodales 
ecclesiae Barcinonensis, de 1345 (Madrid, Bibl. nat., ms 89 et 
13118). — Sur les manuscrits, voir M. Diaz y Diaz, Index 
scriptorum latinorum medit aevi hispanorum, Madrid, 1959, 
n. 2091, 2104-2107. 


J. Jordan, Historia de la Provincia de la Corona de Aragén, 
t. 1, Valence, 1708, p. 108. — N. Antonio, Bibl. Hispana vetus, 
t. 2, Madrid, 1788, p. 155; Bibl. Hispana nova, t. 1, 1783, 
p. 226. — J.F. Ossinger, Bibliotheca Augustiniana..., Ingol- 
stadt, 1768, p. 642. — F. Torres Amat, Memorias para ayudar 
a formar ur diccionario critico de escritores catalanes, Barcelone, 
1836, p. 106, 449. — J. Lanteri, Postrema saecula sex religio- 
nis augustinianae.., t. 2, Tolentino, 1858, p. 81-83; Eremi 
sacrce augustinianae.…, t. 2, Rome, 1875, p. 84. 

B. Fernändez, introduction à son éd. de lEzxcitatorium 
d'Oliver, Madrid, 1914. — C. Eubel, Hierarchia catholica, t. 1, 
2e éd., Munich, 4913. — P. Bordoy-Torrents, dans Estudios 
Franciscanos, t. 18, 1917, p. 248-256. — G. de Santiago Vela, 
Ensayo de una biblioteca Ibero-Americana de la Orden de S. 
Agustin, t. 6, Madrid, 1922, p. 74-88. — I. Monasterio, Mis- 
ticos agustinos españoles, t. 1, El Escorial, 1929, p. 51-61. — 
D. Gutiérrez, dans Santus Augustinus vitae spiritualis magister, 
t. 2, Rome, 1959, p. 149-150.— E. Allison Peers, Studies of the 
Spanish Mysties, t. 3, Londres, 1960, p. 151-154, 312. : 

DHGE, t. 8, 4935, col. 756-759 (bibl.). — Dicc. de España, 
t. 3, 1973, p. 1805. — DS, t. 4, col. 1001, 1004-5, 1008, 1120. 


Teôfilo Araricio LGPEZ. 


OLIVER ARNAU {Vincent-ManriE), mercédaire, 
4673-1750. — Vicente Maria naquit à Valence, le 
8 décembre 1673, de Félix Oliver et Clara Arnau. Il 
revêtit l’habit de l’ordre de la Merci le 17 septembre 
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1688, au couvent de la même ville, et y fit profession 
le 11 décembre 1689, au terme de ses 16 ans. Ayant 
rejoint le Collège de Salamanque, il s’y distingua par 
son talent et son habileté de dialecticien. Maître ès 
arts et docteur en théologie de l’université de Valence, 
il obtint dans son ordre les degrés de Presentado (1706) 
et de Maestro de Numero (1714?). Il exerça l'office de 
commandeur à Orihuela (1710-1714), celui de recteur 
du collège S. Pedro Nolasco à Valence (1714-1720), 
assista le maître général Gabriel Barbastro (1723-1726) 
et dirigea la province mercédaire de Valence (16 fé- 
vrier 1726-21 avril 1730). Oliver fut de plus prédicateur 
du Roi d’Espagne, examinateur synodal à Orihuela et 
définiteur général. 


Dans ces charges il montra de grandes qualités de gouver- 
nement et une remarquable assiduité au travail. Il fut aussi | 
un écrivain fécond et un prédicateur apprécié, très écouté 
dans le royaume de Valence durant la première moitié du 
48e siècle. Anselmo Dempere, qui fut en contact avec lui, a 
laissé ce témoignage : « Ce P. Oliver a beaucoup écrit et tra- 
vaillé, sans prendre de repos avant sa mort, préchant, diri- 
geant, gouvernant par obéissance, écrivant par charité et 
aussi par aversion pour le désœuvrement ». La mort le surprit 
dans sa cellule au couvent de Valence, le 4er avril 1750. 


L’ouvrage imprimé le plus important d'Oliver, 
parce qu’il met en lumière sa doctrine spirituelle, est 
l'Explicaciôn histôrica, moral y mistica de la Secuencia 
del Santisimo Sacramento (Valence, 1738). C’est un 
commentaire clair, solide et abondant (deux tomes in- 
folio, dont seul le premier a été imprimé), de la séquence 
eucharistique Lauda Sion. Dans une excellente prose 
castillane et un style presque oratoire, l’auteur dit sa 
dévotion envers Jésus dans l’Eucharistie et vise à ce 
que ses lecteurs découvrent dans le Saint Sacrement 
le « Pain vivant et vivifiant », qui transformera leur 
vie à un degré d’autant plus intime qu’ils se seront 
davantage préparés et disposés à la communion. 
Selon Oliver, si l’on reçoit l’Eucharistie avec ferveur 
et amour, le Seigneur réalise non seulement l’union 
ordinaire — ex opere operalo —, mais encore une véri- 
table conjonction des âmes dans une sorte d'union 
assomptive, où « l’âme de Jésus unit, élève, assume 
en elle l’âme du juste » et qui demeure lorsque sont 
détruites les espèces sacramentelles. Nous sommes là 
dans la mystique eucharistique. 


Olivier publia encore trois œuvres oratoires : Sermôn en 
el dia del natalicio del Rey Felipe v (Alicante, 1704); — Idea 
de un varôn religioso. Oraciôn en las exequias del... Fr. Andrés 
Garrido (Valence, 1728); — Oraciôn en la fiesta de San Pedro 
Pascual, con motivo de haber obtenido la ciudad de Valencia 
una reliquia del santo (Valence, 1743). 

Il laissa encore, prêts pour l'impression, 25 tomes de ser- 
mons manuscrits; intégrés dans la bibliothèque du monastère 
de El‘Puig le 24 mai 1783, ils disparurent lors de l’exclaustra- 
tion de 1835; la description et la teneur nous sont transmises 
par l’archiviste Anselmo Dempere : il y avait 7 tomes sur des 
thèmes de mariologie, 5 de sermons sur les saints, 4 d’enseigne- 
ments variés, 4 sur le Carême, 3 d’homélies pour les dimanches, 
1 sur la Passion et 1 de « Vespertinas » ou sermons du soir. 


A. Dempere, Necrologio de la Orden de la Merced, t. 5 (ms 
au couvent des mercédaires de Lérida). — Libro 1 de los difun- 
tos de la provincia de Valencia, f. 65v {notice nécrologique). 
— Bibliotheca eclesiästica completa, t. 15, Madrid, 1863, p. 973- 
974. — A. Tello, Uniôn de Cristo con el comulgante fervoroso, 
segur ... V. M. Oliver, dans Desde El Puig, décembre 1957, 
p. 20-23. — G. Placer, Bibliografia Mercedaria, t. 2, Madrid, 
1968, p. 443-447. — DS, t. 40, col. 1056. 


Juan DEVESA. 


OLIVÉTAINS (Congrégation de Monte Oliveto). 
— 1. Histoire. — 2. Caractéristiques de la spiritualité. — 
8. Auteurs spirituels. 


1. Histoire. — L'origine de la congrégation de Monte 
Oliveto remonte au bienheureux Bernardo Tolomei, 
1272-1348 (DS, t. 1, col. 1510-1512), noble siennois 
qui, vers 1313, quitta sa ville avec quelques compa- 
gnons pour se retirer dans la solitude d’Accona; après 
une période de vie érémitique, il y fonda le monastère 
de Santa Maria di Monte Oliveto, sous la règle de saint 
Benoît. Il avait, à cette fin, obtenu de l’évêque d’Arezzo, 
de qui relevait le nouveau monastère, un acte d’appro- 
bation (26 mars 1319). Le nombre des disciples s’accrut 
rapidement. Ils venaient de toute la Toscane et d’autres 
régions d'Italie, attirés par le renom de sainteté de 

|B. Tolomei, si bien qu’il fut possible d'envoyer des 
groupes de moines en diverses cités où des donations 
étaient faites au monastère de Monte Oliveto. Ces 
fondations, ou « loca », restaient unies à Monte Oliveto, 
en dépendance de l’unique abbé élu par le chapitre 
qui se tenait chaque année. Cette organisation simple 
fut confirmée par Clément vi qui, le 21 janvier 1344, 
accorda l’approbation canonique à la nouvelle congré- 
gation. En 1348, à l’occasion de la célèbre peste, le 
fondateur retourna à Sienne assister les victimes de 


l'épidémie et y mourut avec un bon nombre de moines. 


Mais la congrégation reprit vite son expansion, puisque 
dès 1350 on voit les olivétains appelés à Padoue. 

Au début du 15% siècle les monastères, dix seule- 
ment en 1344, avaient atteint le nombre de vingt-trois 
et les fondations se trouvaient, non seulement en Italie 
centrale, mais aussi en. Vénétie, Émilie, Ligurie et 
Lombardie. Les moines étaient alors près de trois 
cents. Tout au long du 15€ et du 16e siècle, leur nombre 
ne cessa de croître, jusqu’à atteindre environ 2000. 
Les monastères aussi se multiplièrent et quelques 
anciennes maisons bénédictines, alors en pleine déca- 
dence, furent confiées à la congrégation pour qu’elle y 
restaurât la discipline monastique : ainsi, parmi les 
plus célèbres, San Miniato al Monte à Florence, San 
Michele in Bosco à Bologne, San Vittore al Corpo à 
Milan. Les structures également furent adaptées à 
cette expansion : la dignité abbatiale fut reconnue à 
la plupart des monastères; les chapitres généraux se 
tinrent tous les deux ans; l’abbé de Monte Oliveto, 
devenu abbé général, restait en charge durant quatre 
années, aidé par des visiteurs. 


Les moines olivétains, en particulier au 16° et au 17° siècle, 
cultivèrent avec passion les études et les arts. Dans l’activité 
artistique se distinguèrent des miniaturistes, des calligraphes 
et de célèbres marqueteurs, comme Giovanni da Verona 
+ 1526, et Raffaele da Brescia t 1634; il y eut aussi des histo- 
riographes (comme Secondo Lancellotti + 1643), des lettrés, 
des mathématiciens et des savants : Vincenzo Renieri t 1647 
fut disciple et successeur de Galilée à l’université de Pise. 


A la fin du 18° siècle commencèrent les suppressions, 


en premier lieu par la République de Venise en 1771, 
puis par le régime napoléonien et enfin par le Royaume 
d'Italie, de 1855 à 1867. La congrégation fut réduite 
à un très petit nombre de moines. Dans la suite, notam- 
ment sous l'influence de l’abbé Placido M. Schiaffino 
+ 1889, qui devint cardinal, il y eut une renaissance 
lente mais sûre, qui fit passer les moines de Monte 
Oliveto hors même d'Italie, d’abord en France, puis 
également en d’autres pays d'Europe et d'Amérique. 
Se distingua spécialement en ce renouveau, en raison 
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de ses vertus, l'abbé général Ildebrando Polliuti f 1917. 
La congrégation compte actuellement une vingtaine de 
monastères avec quelques deux cents moines. Confor- 
mément à leur tradition, les olivétains continuent à 
porter l’habit monastique, maïs de couleur blanche, 
signe d’une vie innocente et dévote (cf. Chronicon, 
p. 11}. Leurs constitutions ont été remises à jour après 
Vatican 11; depuis 1960 ils font aussi partie de la 
Confédération bénédictine,. 


La branche féminine n’a pas eu un développement continu; 
divers monastères et divers mouvements sont venus s’agréger 
aux olivétains; ainsi en premier lieu les religieuses de San 
Giacomo de Bari, unies à la congrégation depuis 1344 et encore 
aujourd’hui prospères au monastère de Palo del Colle (Bari). 
Une adhésion importante fut celle de sainte Françoise Romaine 
(DS, t. 5, col. 1125) qui en 1445 affilia à la congrégation oli- 
vétaine l'institut de ses oblates de Tor de’Specchi à Rome. 
Les autres affiliations sont toutes de date plus récente : ainsi, 
à la fin du siècle dernier, celle de la congrégation des Sœurs 
d'Heiligkreuz de Cham (Suisse), qui exercent aussi une acti- 
vité missionnaire importante, notamment en Corée. 


2. Caractéristiques de la spiritualité. — Ber- 
nardo Tolomei et ses premiers frères menèrent durant 
quelques années une vie austère et pénitente, de 
caractère érémitique très prononcé, qui fut considérée 
par la suite avec vénération par la tradition olivétaine; 
à la même période remontent des épisodes hautement 
significatifs pour l’avenir de l'institut, comme la vision 
qu’eut le fondateur d’une échelle, par laquelle des 
moines montaient, aidés par des anges, vers Jésus et 
Marie. La première période charismatique trouva une 
garantie de développement dans l'adoption de la Règle 
bénédictine, comme en témoigne déjà la charta funda- 
tionis de 1319. Dès lors, l'orientation de la spiritualité 
des moines olivétains est simplement bénédictine : les 
plus anciennes constitutions, rédigées vers 1350, sont 
promulguées à Ia louange du « venerabilis patris nostri 
Benedicti » (La primitiva redazione, p. 78); la formule 
de profession est celle traditionnelle dans l’ordre béné- 
dictin : « Promitto... oboedientiam secundum regulam 
beati patris nostri Benedicti » (p. 115); une courte 
présentation de la congrégation, rédigée vers la fin 
du 15° siècle, déclare qu’elle est « sub regula sancti 
Benedicti constituta » (Abreviatio, p. 134) et le chroni- 
queur Antonio da Barga appelle sans plus saint Benoît 
« nostro padre » (Chronicon, p. 18). 

Néanmoins, cette spiritualité bénédictine a été vécue 
par les moines olivétains selon les exigences du temps où 
naquit et se développa leur congrégation, et selon leurs 
propres traditions. L'étude des sources les plus anciennes 
de l’histoire olivétaine donne l'impression nette que la 
lecture de la Règle bénédictine proposée par la tradi- 
tion primitive des olivétains s'intéresse avant tout à la 
vie spirituelle et disciplinaire; par contre, elle laisse 
tomber certains aspects institutionnels, comme la 
perpétuité de la charge abbatiale et la stabilité rigou- 
reuse dans le même monastère, choses que les conditions 
de l’époque ne suggéraient plus comme opportunes. 

La spiritualité olivétaine est donc la spiritualité 
bénédictine, maïs vécue au temps de l’humanisme et de 
la renaissance, pour ce qui regarde sa période la plus 
caractéristique, celle des 14° et 15° siècles. À cette 
époque, les monastères bénédictins italiens se trou- 
vaient affrontés à une crise déjà latente, due en partie à 
leur incapacité de s’insérer concrètement dans le climat 
citadin qui marquait désormais le développement de la 


civilisation. Les possessions abbatiales du moyen âge, 
les difficultés économiques liées à ce système en voie de 
disparition, lPhabitude qui se répandait d’attribuer le 
monastère en commende à un étranger, tous ces fac- 
teurs de crise furent évités par le mouvement olivétain, 
qui mit en œuvre une discipline monastique nouvelle. 

19 PRIÈRE. — La prière liturgique garde toujours la 
première place; bien plus, tout le déroulement du cha- 
pitre général, prévu par les constitutions les plus 
anciennes, est organisé autour de la célébration de la 
Messe, renouvelée chaque jour; parmi les chargés 
d'office des divers monastères désignés au cours du cha- 
pitre, on met en relief le « sacriste » dont les attributions 
pour l’accomplissement correct de la prière commune 
sont énumérées avec soin (La primitiva redazione, 
p. 96-99). De son côté, Antonio da Barga confirme le 
zèle des moines de Monte Oliveto pour la prière par des 
traits émouvants dont lui-même fut témoin (Chro- 
nicon, p. 25). Les constitutions rédigées en 1445 (qu’à 
tort l'éditeur, P. Lugano, croyait avoir été « les plus 
anciennes ») reviennent sur la place centrale de la 
prière commune, mais en insistant sur le temps à 
consacrer à sa préparation et durant lequel les Frères 
s’adonneront aux « lectioni, orationi vel psalmodiae » 
(Il primo corpo, p. 290). Les activités suggérées sont 
en rapport étroit avec la prière : non seulement la pres- 
cription faite aux moines de « discere cantum », mais 
aussi les activités manuelles qui préludent au dévelop- 
pement artistique des moines de Monte Oliveto : « Et 
intelligatur esse in esercitio.. scribens, minians, suens » 
{(p. 291). Les bréviaires olivétains manuscrits sont un 
témoignage éloquent du souci qu’avaient les moines 
de la prière chorale. 

29 SozrTupE. — Au moment où les cités italiennes 
connaissaient une explosion de vitalité, les moines de 
Monte Oliveto — précisément au 14€ et au 15€ siècles — 
firent le choix décidé de la solitude, comme en témoigne 
l'examen de leurs fondations. Parfois même ils chan- 
gèrent de place; ainsi à Padoue ils passent de $. 
Maria degli Armeni à S. Maria della Riviera, « ut me- 
lius et quietius possent in regulari ipsorum observantia 
Domino famulari » (P. Sambin, Ricerche di storia 
monastica mediaevale, Padoue, 1959, p. 43). Au chapitre 
général du 22 novembre 1351, ils refusèrent une fonda- 
tion, à laquelle était annexée charge d’âmes, « consi- 
derantes curam populi monachos non decere » (dans 
Ripista storica bened., t. 1, 1906, p. 377). Les premières 
constitutions, ch. 55, De seculari conversione vitanda 
(La prima redazione, p. 110-111), insistent sur la néces- 
sité de se séparer du monde mauvais, sans cependant 
offenser le précepte universel de la charité. Empruntant 
une image à saint Bernard (Sermo 18 super Cantica 3-4), 
on y dit que les moines doivent être plutôt bassins que 
canaux; si, en effet, le canal vide le bassin, quelle 
eau pourra-t-il continuer à fournir? 

Il ne faut cependant pas s’imaginer un monachisme 
entièrement isolé du contexte social, étranger à la vie 
et aux problèmes du temps. Entre le cloître et les gens 
du dehors, il existe une vraie possibilité de rencontre, 
en raison de l’hospitalité pratiquée avec zèle dans les 
couvents olivétains (La primitiva redazione, p. 100; 
Abreviatio, p. 135 : on y déclare qu’il est superflu de 
s’attarder en éloges sur l'hospitalité des moines oli- 
vétains, étant donné le bien qu’on en dit en toute l’Ita- 
lie!}. C’est dans cette ligne qu’il faut situer l’amitié des 
olivétains et des humanistes, 


779 OLIVÉTAINS 780 


Plus tard, au 16e et au 17° siècle, cet attachement à la 
solitude fut modifié; les olivétains, eux aussi, acceptèrent de 
prendre en charge des paroisses et certains parmi eux, de plus 
en plus nombreux, s'adonnèrent au ministère de la prédi- 
cation. 


39 CULTURE MONASTIQUE. — Fondés en Italie au 
siècle de l’humanisme, les olivétains prirent une atti- 
tude nette en face de la culture, à laquelle les moines ne 
peuvent se livrer qu’en vue de la recherche de Dieu et 
de l'édification spirituelle du prochain. L'orientation, 
en fait, se fit en direction de la culture biblique et pa- 
tristique, comme en témoignent aussi les inventaires 
de leurs plus anciennes bibliothèques, que l’on redé- 
couvre. Plus tard, notamment au 17e siècle, ils se 
distinguërent aussi dans le domaine des scientes et des 
lettres. Sien certains cas cela put paraître un relâchement 
au regard de la vie monastique, en fait ce fut là de la 
part des moines de Monte Oliveto, comme du mona- 
chisme de l’époque, une attitude qui leur permit de 
garder un contact vivant avec les problèmes culturels 
les plus marquants de leur temps. Sur ce point, comme 
pour le reste, à l’époque moderne comme â la renais- 
sance du siècle dernier et jusqu’à nos jours, la spiri- 
tualité des olivétains est en substance celle commune à 
l’ordre de saint Benoît. : 

49 DÉVOTION MARIALE. — La dédicace du monas- 
tère de Monte Oliveto à la nativité de Marie est un signe 
probable de la dévotion mariale déjà pratiquée par 
Tolomei et ses premiers compagnons dans les confré- 
ries de leur ville de Sienne; la spiritualité olivétaine 
comporte un certain aspect marial, mis en relief dans la 
suite notamment dans les biographies les plus tardives 
du fondateur. C’est un fait, en tout cas, que la congré- 
gation s’est toujours considérée comme engagée au 
culte marial en raison de sa dédicace à Notre-Dame : 
- «in honorem Virginis Marie primitus ordinata », lit-on 
dans l'Abreviatio (p. 184). Gette conviction a trouvé 
une formulation appropriée dans les constitutions 
successives, et cela jusqu’à nos jours. La dévotion de 
Tolomei à saint Bernard de Clairvaux peut aussi servir 
à confirmer cette orientation. 


3. Auteurs spirituels. — Dans les premiers 
temps spécialement, les moines de Monte Oliveto se 
préoccupèrent peu de laisser des écrits, de quelque 
ordre que ce fût; il semble pourtant qu’assez vite ils 
en aient composé. Le chroniqueur le plus ancien de la 
congrégation, Antonio da Barga + 1452, s'était proposé 
d’en traiter dans un livre à part; mais il ne l’a pas rédigé 
(Chronicon, p. 4); il écrivit aussi des ouvrages ascétiques; 
lun d’eux nous est parvenu, inédit, dans un codex de 
PArchivio de Monte Oliveto Maggiore (Sienne) : De 
dignitate hominis et excellentia humanae vitae : l’auteur 
y montre la dignité de la vie humaine du double point 
de vue de sa création et de sa destination à la gloire 
éternelle. — Bernardo da Vercelli t 1441 rédigea un 
dialogue sur les divers genres d’oraison et de contem- 
plation, qui ne nous est pas parvenu. — Matteo Ronto 
t 1442, traducteur en hexamètres latins de la Divine 
Comédie de Dante, hagiographe, composa des hymnes 
liturgiques et des poèmes en l’honneur de Jésus, Marie 
et Catherine de Sienne. — Leonardo Mezzavacca, de 
Bologne, f 1489, abbé général (1468-1471 et 1480-1483), 
a composé un traité sur les études des moines; il y 
montre la prédominance que doivent garder dans la 
vie monastique la recherche de Dieu et l’ascèse, la 
célébration liturgique et la pratique de la charité dans 


le cadre du monastère pour le bien de toute l'Église : 
les études des moines sont utiles, bien plus nécessaires, 
pour autant qu’elle favorisent la réalisation de ce 
programme. 

Giacomo da Traietto +1504, supérieur de divers 
monastères, a laissé un Tractatus de modo visitandi et 
corrigendi subditos (Brescia, Anselmo Britannico, 
4500) et quelques sermons en rapport aussi avec la 
visite canonique et la profession monastique. On y 
voit la doctrine de l’auteur; il y défend la vie monas- 
tique et l’estime être un élément de la réforme de 
l'Église de son temps. — Mario Mattesilani + 1606, 
savant juriste, publia quelques ouvrages de carac- 
tère ascétique. — Güulio Cesare Albicante f 1609 com- 
pose pour les novices des Esserculit spirituali (Rome, 
Fr. Zanetti, 1580). — Alessandro Archirota t 1612, 
dont la culture patristique, en particulier augustinienne, 
se manifeste dans ses écrits : Traclatus de voto pau- 
pertatis (Florence, B. Sermartelli, 1580); Discorsi sopra 
g’Evangeli delle domeniche d'Avvento e di Quaresima 
{ibidem, 1587); Discorsi sopra diversi luoghi della 
S. Scrittura… (ibidem, 1581). — Adriano Banchieri 
+1634, célèbre musicien, a laissé un opuscule sur la 
préparation du prêtre à la messe : Frutto salutifero… 
(Bologne, Rossi, 1614). — Mauro Puccioli f 1650, consi- 
déré comme vénérable dans la tradition olivétaine, a 
composé de nombreux ouvrages ascétiques pour favo- 
riser la dévotion des prêtres et des religieux; tous sont 
restés inédits. — Domenico Pueroni, abbé général, 
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unitivae (Rome, 1666). 

Michelangelo Belforti t 1754, auteur d'ouvrages de 
caractère historique, s’est aussi occupé d’hagiographie 
monastique avec un but dévotionnel dans son Medi- 
tationum de sanctis O.S.B. liber (Naples, Felice Mosea, 
1726). — Placido Maria Schiaffino (1829-1889), abbé 
général et cardinal, orateur et conférencier, érudit 
patrologue et théologien, ouvert aussi aux problèmes 
sociaux et politiques de son temps : Opere dell” … 
P. M. Schiaffino (10 vol., Sienne, 1890-1892). — André 
Emmanuel (1826-1903), DS, t. 4, col. 620-621. — Ber- 
nard Maréchaux (1849-1927), DS, t. 10, col. 325-326. — 
Pour d’autres indications utiles, voir M. Armellini, 
Appendix à la Bibliotheca Cassinensis, t. 2, Foligno, 
1736, p. 40-48. 


Histoire.— Ajouter à la bibiographie donnée par G. Picasso, 
Aspetti e problemi della storia della Congregazione benedettina 
di Monte Oliveto, dans Studia monastica, t. 3, 1961, p. 383- 
408 : M. P. Dickson, La Cong. bén. de Mont-Olivet au premier 
siècle de sa fondation et sa place dans l’histoire de l’ordre, dans 
Saggi e ricerche nel vix centenario della nascità del B. B. Tolo- 
mei, Monte Oliveto Maggiore, 4972, p. 25-47. — P. Lugano 
+1947, L’istituzione di Monte Oliveto nella seconda metà del 
Trecento, ibidem, p. 49-84. — V. Cattana, Corrispondenza tra 
S. Carlo Borromeo e i monaci olivetani, dans Ricerche storiche 
sulla Chiesa ambrosiana, t. 5, 1975, p. 210-243; Corrispondenza 
dei monaci olivetani con il card. Federico Borromeo, dans Memo- 
rie storiche della diocesi di Milano, t. 14, 1967, p. 191-230. — 
V. Polonio, La Cong. di Monte Olivelo a metà Seïicento, dans 
Ripista di storia della Chiesa in Italia, t. 26, 1972, p. 369-420, — 
G. Picasso, La Cong. di Monte Oliveto nell'Ottocento, dans Bene- 
dictina, t. 22, 1975, p. 285-298. 

Sur sainte Françoise Romaine : G. M. Brasô, Identificazione 
delle fonti autografe della biografia di $S. Francesca Romana, 
ibidem, t. 21, 1974, p. 165-187. 


Spiritualité. — Sources. — P. Lugano, Monte Oliveto Mag- 
giore nel vi Centenario della fondazione... La « Charta funda- 
tionis » ..., i documenti più antichi.., Rome, 1919; I! primo 
corpo di Costituzioni monastiche per l'ordine di M.0. (1445), 
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dans Rivista storica benedetiina, t. 6, 1911, p. 107-119, 124- 
434, 258-296. — Antonit Bargensis, Chronicon Montis Oliveti 
(1313-1450), éd. P. Lugano, dans Spicilegium Montolivetanese, 
t. 1, Florence, 1901. — V. Cattana, La primitiva redazione 
delle costituzioni olivetane, dans Benedictina, t. 18, 1971, p. 72- 
416. — G. Picasso, Una « Abreviatio Observantiae Ord. Montis 
Oliveti » della fine del sec. xv, dans Rivista di storia della Chiesa 
in JÎtalia, t. 22, 1968, p. 130-138. 


Études. — B. Maréchaux, La spiritualité olivétaine, Mesnil- 
Saint-Loup, 1928. — J. Grammont, Les origines de la Congr. 
bénéd. du Mont Olivet, dans Bulletin, Cormeïlles-en-Parisis, 
1937, p. 469-490. — V. Cattana, La preghiera alle origini della 
tradizione olivetana, dans La preghiera nella Bibbia e nella 
tradizione patristica e monastica, Rome, 1964, p. 703-731; La 
devozione del B. Bernardo Tolomei a S. Bernardo..., dans Citeaur, 
6. 24, 4973, p. 65-67. — G. Picasso, IL nome di Monte Oliveio, 
dans Saggi e ricerche.…, cité supra, p. 107-111; Orientamenti 
di pita monastica net testi della primitiva tradizione olivelana, 
dans L’Ulivo, nouv. série, t. 9, 1979, n. 2, p. 19-29. — V. 
Cattana, Nuooï orientamenti culturali tra gli olivetant del 
Seicento : Banchieri, Lancellotti, Renieri, ibidem, n. 4, p. 14-25. 
— G. Picasso, Lineamenti di spiritualità olivetana del Quattro- 
cento, dans Analecta Pomposiana, t. 6, 1981, p. 147-161. 

Sur les bréviaires : G. Picasso, Un breviario monastico del 
sec. XV... dans Benedictina, t. 19, 1972, p. 431-436. — Sur les 
bibliothèques : V. Gattana, Per la storia della biblioteca del 
monasterio olivetano di Baggio nel Quattrocento, dans Ricerche 
storiche sulla Chiesa ambrosiana, t. 6, 1976, p. 127-136. — 
Rapports avec les humanistes : V. Cattana, Una lettera di 
Andrea Contrario per à monact olivetani di S. Bartolomeo di 
Firenze, dans Benedictina, t. 24, 1978, p. 69-78. — Sur l’ac- 
tivité artistique : G. Brizzi, Un armadio intarsiato della scuola 
di fra Giovanni da Verona..…., ibidem, t. 16, 1969, p. 290-297. 


Auteurs spirituels. — Antonio da Barga: P. Lugano, De 
oùa scriptisque A.B., dans Spicilegium Montolivetense, t. 1, 
1904, p. xxv-1r, R. Manselli, dans Duzionario degli Italiani, 
t. 3, Rome, 1961, p. 538-539. — Bernardo da Vercelli : cf. 
Lugano, dans Spicilegium cité supra, p. xxxitr. — Matteo 
Ronto : M. Tagliabue, L'anonima « Vita » latina di S. Maurelio.., 
e il « De inventione » di M. Ronto, dans Analecta Pomposiana, 
t. 6, 1981, p. 221-263. — Leonardo Mezzavacca: V. Cattana, 
Un trattato sugli studi dei monaci della seconda metà del secolo xv, 
dans Benedictina, t. 14, 1967, p. 234-258. — Giacomo da 


- Traietio: V. Cattana Sermont monastici inediti dell'olivetano 


G. da T., ibidem, t. 17, 1970, p. 92-108. 

Mario Mattesilanti et G. C. Albicante: V. Cattana, Corris- 
pondenza dei monaci olivetani con il card. F. Borromeo, cité 
supra, p. 195-196, 199. — Alessandro Archirota: Cattana, 
Corrispondenza tra S. Carlo Borromeo…., cité supra, p. 222. — 
Adriano Banchieri: Cattana, Nuovi orientamenti culturali tra 
gk olivetani del Seicento, cité supra, p.14-16.— Mauro Puccioli : 
M. Armellini, Appendix, cité supra, p. 45; divers mss sont 
aujourd’hui à la Bibl. Naz. de Rome, Fondi Minori, $. Onofrio, 
45-46 et 58. — Michelangelo Belforti: Armellini, Appendix, 
p. 4-46. 

PI. M. Schiaffino: G. Picasso, La Cong. di Monte Oliveto 
nel Otiocento, cité supra, p. 294-295. — André Emmanuel: 
P.-Grammont, Le P. Emmanuel, dans Théologie de la vie monas- 
tique d’après quelques grands moines des époques moderne et 
contemporaine, Ligugé, 1964, p. 103-110. 


Giorgio Prcasso. 


OLIVI (PIERRE Jean), frère mineur, ÿ 1298. 
Voir OLIEU, supra. À 


OLIVIERI (DominiQuEe-François), prêtre, 1691- 
17966. — Domenico Francesco Olivieri naquit à Gênes 
le 4 novembre 1691. Docteur en théologie de l’uni- 
versité tenue en cette ville par les jésuites, il fut ordonné 
prêtre le 22 décembre 1714. 

A limitation de Paolo Segneri junior et Gio. Pietro 
Pinamonti, il s’adonne aux missions dans les paroisses 
de campagne, les inaugurant en 1713 alors qu’il est 
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diacre, avec Francesco Maria Ferralasco et Bernardino 
Centurione (futur évêque d’Ajaccio en Corse), à Quezzi, 
au Val Bisagno près de Gênes. Ce fut l’origine de la 
Congrégation des Missionari Rurali ou Suburbani, 
dont Benoît x1v (bref Ad pastoralis dignitatis fasti- 
gium du 4 septembre 1742) approuva les Constitutions, 
la plaçant sous l’autorité directe du Saint-Siège. 

En 1723, Olivieri était curé à Santa Croce di Mone- 
glia, sur le golfe de Gênes. Il résigna sa charge en 1728 
pour retourner à Gênes et y prêter assistance à Anto- 
nia Maria Solimani (en religion Giovanna Battista), 
fondatrice d’un nouvel ordre cloîtré, les Romite di 
San Giovanni Battista (couramment appelées Battis- 
tine). En 1749, il se rendit à Rome pour la fondation 
d’une autre Congrégation, celle des Missionari Bat- 
tisiini destinés aux pays schismatiques ou païens, 
approuvée par un bref pontifical du 22 septembre 
4955. Il mourut à Gênes le 13 juin 1766. 

On n’a connaissance d’aucun ouvrage publié par 
Olivieri. Le couvent gênois des religieuses Battistine 
conserve deux recueils manuscrits, l’un de ses lettres, 
l'autre de matériaux pour sa prédication. Les lettres 
donnent des renseignements sur la fondation des 
Battistini et des Baitistine. Le second recueil utilise les 
grands orateurs français et italiens (surtout Paolo 
Segneri senior) des 17e et 18e siècles; on n’y remarque 
pas de tendances spirituelles originales. 

La vie spirituelle d’Olivieri est marquée par une dévo- 
tion particulière à saint Jean-Baptiste, très vénéré à 
Gênes. Olivieri trouve en lui un modèle d’austérité, de 
contemplation, de zèle et de prédication. Il voua au 
Précurseur deux des fondations religieuses auxquelles 
il fut mêlé de près. Celle des religieuses Batistine 
existe toujours, comme aussi celle des Missionari 
rurali. 


L. Canepa, Vita dellu... Maria Antonia Solimani, Gênes, 
1787. — F. Luxardo, Vita dell’ illustre... D.F. Olivieri, Gênes, 
4871. — Compendio delle Costituzioni e Direttorio della Con- 
gregazione dei Missionari Rurali, Gênes, 1935. — R. Spiazzi, 
Il servo di Dio D. Olivieri parroco e missionario, dans Palestra 
del Clero, 1® juillet 1967, n. 13. 

EC, t. 2, 1949, col. 4059 (art. Battistini). — DIP, t. 5, 
1978, col. 1466-1468 (art. Missionari Rurali), 1483-1484 (art. 
Missionari di S. Giovannt Battista); t. 6, 1980, col. 714-715 
{art. Olivieri). ù 

Francesco REPETTO. 


OLLÉ-LAPRUNE (Léon), philosophe, 1839- 
4898. — Alors que le berceau de sa famille se situe aux 
confins de la Gascogne et du Languedoc, Léon Ollé- 
Laprune naquit à Paris le 25 juillet 1839 et y fit des 
études brillamment terminées à l’École normale supé- 
rieure (1858-1861, agrégation de lettres). Sa carrière le 
conduisit à Nice (1861), Douai (1864), Versailles (1868), 
Paris {lycée Henri rv, 1871). Reçu second en 1864 à 
l'agrégation de philosophie, c’est en cette matière qu’il 
devint maître de conférences à l’École normale (1875- 
1898). 


Son professorat fut autoritairement interrompu en 1880- 
1881 : ne cachant pas ses convictions, il avait signé un procès- 
verbal constatant la fermeture du couvent des carmes de 
Bagnères-de-Bigorre et ce geste fut interprété comme une 
insubordination. La plupart de ses élèves, parmi lesquels Jean 
Jaurès, lui manifestèrent alors l’estime dans laquelle ils 
tenaient celui qui demeura parmi eux comme un éveilieur 
d’âmes plein de respect et de bienveillance. A partir de 1894 
surtout il s’engagea, par une série de conférences, dans une 
action de caractère politique, social et culturel débordant le 
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cadre de la pure philosophie; mais c’est bien au philosophe que 
l’Académie des sciences morales et politiques ouvrit ses portes 
en 1897. Il devait bientôt mourir d’une crise d’appendicite, 
à Paris, le 13 février 1898. 


Ollé-Laprune a laissé une œuvre écrite que marque 
une profonde unité d’inspiration : La philosophie de 
Molebranche, Paris, 1870; l’auteur déclare devoir 
beaucoup à ce maître, mais il prend ses distances en 
proposant une évaluation beaucoup plus positive 
des réalités temporelles. — De la certitude morale, Paris, 
1880, 1892, 1928; comme il le fera souvent à de multi- 
ples points de vue, Ollé-Laprune distingue, pour en 
sceller la complémentarité, l’ « assentiment de la rai- 
son » et le « consentement de la volonté » : « Il y a 
un ordre supérieur de vérités où la croyance s’unit et 
s’ajoute à la connaissance, où la foi est une des condi- 
tions de la certitude » (éd. de 1880, p. 413). — Essai 
sur la morale d’Aristote, Paris, 1881; tout en présentant 
de façon très avantageuse l’idéal de mesure cher aux 
grecs, l’auteur en montre les limites. — Za philosophie 
et le temps présent, Paris, 1890, 1894, 1899; examen 
de conscience proposé à la société contemporaine dont 
Ollé-Laprune partage les aspirations non sans rappeler 
les « points fixes » auxquels la philosophie doit s’amar- 
rer. — Les sources de la paix intellectuelle, Paris, 1892, 
1926; — Le prix de la vie, Paris, 1894, 1896, 4921; pour 
retrouver un consensus au-delà des affrontements 
idéologiques, la seule pratique ne suffirait pas : il faut 
une communion des esprits à laquelle peut aboutir une 
réflexion sur l’expérience morale conduite à la lumière 
du christianisme. 


Ouvrages posthumes : Étienne Vacherot, Paris, 1898; Théo- 
dore Jouffroy, Paris, 1899; La vitalité chrétienne, Paris, 1902, 
1925 : G. Goyau a rassemblé sous ce titre des discours, confé- 
rences ou articles de son ami. — La raison et le rationalisme, 
Paris, 1907, avec une préface de lPéditeur, V. Delbos. 


Ofé-Laprune se réfère explicitement à la doctrine 
chrétienne quand il prouve, en s’autorisant de Léon 
xu1, que l’Église ne se désintéresse pas de la modernité 
dans l’ordre de la culture ou de l’organisation de la vie 
civique et sociale. Mais c’est aussi dans l'élaboration 
de sa pensée formellement philosophique qu’intervient 
une influence certaine des données fondamentales 
de la révélation. Parce qu’il se veut chrétien, son huma- 
nisme inclut la perspective du sacrifice que ne pouvait 
concevoir la mentalité hellénique. La « foi » dont il 
parle volontiers n’est pas nécéssairement la vertu 
surnaturelle, mais elle intègre des attitudes intellec- 
tuelles et morales disposant à la foi chrétienne qui 
ensuite les accomplit. Selon une remarque de M. Blon- 
del, son anthropologie se situe dans la sphère du « trans- 
naturel » (Léon Ollé-Laprune. L'achèvement et l'avenir 
de son œuvre, Paris, 1923, p. 81, note). Conquis à la 
philosophie par E. Caro, Ollé-Laprune se déclarait 
particulièrement redevable aussi à A. Gratry (DS, t. 6, 
col. 781-785); lui-même a exercé une influence qu’at- 
testent, entre autres, V. Delbos, L. Laberthonnière 
(DS, t. 9, col. 9-16), M. Blondel, G. Goyau (DS, t. 6, 
col. 670-672). 


Bibliographie de et sur Ollé-Laprune dans J. Zeiïller, Léon 
Ollé-Laprune, coll. Les moralistes chrétiens, Paris, 1932, p. 35- 
40. — R. Crippa, 1! pensiero di L. O.-L., Brescia, 1947; L. 
O.-L., Turin, 1947. 

Enciclopedia filosofica, t. 3, Venise-Rome, 1957, col. 4010- 


1043. — EC, t. 9, 1952, col. 107-108. — LTK, t. 7, 1962, col. 


1150-1151. — Cross-Livingstone, 1974, p. 999. — DS, t. 5, 
col. 996. 


Henri de GENsac. 


OLLEME (Vincent), carme, 4630-1701. — 14. 
Vie. — 2. Écrits. | 

1. Vie. — Né à Valence en 1630, Vicente Olleme prit 
l’habit au couvent des Carmes de cette ville le 20 avril 
1645 et y fit profession le 21 décembre 1646. Nous igno- 
rons où il fit ses études, mais le chapitre provincial de 
4663 lui conféra pour l’ordre le grade de maître. Quatre 
années plus tard (avril 1667), il fut élu prieur du cou- 
vent d’Alicante. D’après son contemporain Luis Pérez 
de Castro, il était à Rome en 1670; de retour en Espa- 
gne, il passa quelques années dans la province d’An- 
dalousie. Deux lettres écrites par lui attestent qu’il 
séjourna au collège San Alberto de Séville; la première, 
de juin 1675, demande au général de l’ordre Scanna- 
pieco l’autorisation de publier un recueil de sermons; 
dans la seconde, du 146 novembre 4677, Olleme informe 
le général Giacomelli qu’il a, déjà prêts pour l’impres- 
sion, trois volumes de sermons et lui demande l’auto- 
risation de les éditer et de lui faire hommage du pre- 
mier. Il avait aussi un tome in-folio déjà rédigé sur les 
psaumes et deux autres en projet. Nous ne savons quand 
il regagna sa province; mais en avril 4679 il assistait à 
Saragosse au chapitre provincial où il fut élu troi- 
sième définiteur. On a de lui une troisième lettre du 
10 mai de la même année, demandant au même général 
Giacomelli d'obtenir pour lui du pape des lettres de 
prédicateur apostolique afin de s’adonner à la prédication 
sans qu'aucun prélat puisse le lui interdire. Il mourut 
au couvent de Valence le 16 janvier 1701. 

2. ÉcriTs. — En 1666 il avait imprimé à Valence ses 
Tesoros de la liberalidad de Dios, derramados en el 
centro del alma, guiada por la luz de la fe; il fait allu- 
sion dans le prologue {f. 45v}) à d’autres ouvrages prêts 
pour l’impression et qui doivent coïncider avec ceux 
mentionnés plus haut. En fait aucun de ces ouvrages ne 
fut imprimé. 

Auteur peu connu, Olleme mériterait plus grande 
considération de la part des historiens de la spiritualité. 
Il se présente, en effet, non comme un simple théo- 
ricien de la vie mystique, mais comme un praticien 
expérimenté. Les deux derniers des trois livres des 
Tesoros de la liberalidad de Dios décrivent les états 
mystiques que l’auteur lui-même dut expérimenter; 
description brève et condensée dans le deuxième livre, 
plus ample et plus détaillée dans le troisième. Dans le 
premier, d’allure plus scolastique, il discute la question 
de savoir « si la théologie mystique est principalement 
œuvre de l'intelligence et non point de la volonté et de 
Famour ». L’auteur montre sa préférence marquée 
pour la solution éclectique propre à l’école carméli- 
taine, et qu'avait défendue avant lui son confrère 
Miguel de la Fuente (DS, t. 8, col. 66-72). 

I1 est intéressant de souligner la place importante 
qu’il réserve à la présence de l'humanité du Christ dans 
les états de la vie contemplative; c’est, en effet, à la des- 
cription des merveilleux effets de cette présence qu’il 
consacre les c. 11-21 du livre 2 et le septième « tesoro » 
du troisième. Il montre en cela son affinité spirituelle 
avec Thérèse d’Avila, dont l'influence est manifeste en 
toute son œuvre, comme celle également de Jean de la 
Croix. 

La doctrine de ces deux saïnts l’a probablement mis 
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en garde contre les dangers du quiétisme déjà latent. 
En effet, après avoir noté que, dans la théologie mys- 
tique, l’âme ne cherche pas d’autre connaissance que 
celle de la foi, qu’elle y désire une seule chose : « aimer, 
s'unir à Dieu et se transformer en Lui, prendre son 
repos en Lui, faire en tout sa volonté, devenir, en 
L’aimant, autant qu’il se peut déiforme » (Tesoros, 
p. 63), il relativise les paroles (intérieures), les révéla- 
tions; le contemplatif doit accepter de bon cœur les 
sécheresses, « à moins que le Seigneur lui-même ne nous 
ouvre la porte », et estimer « comme une très grande 
faveur qu’Il nous laisse dehors..., occupant notre âme 
aux exercices d’oraison et de méditation que nous 
enseignent tant de livres spirituels ». 

Thérèse d’Avila, Jean de la Croix et Graciän sont les 
seuls auteurs modernes auxquels Olleme a recours. 
Mais il se réfère souvent aux Pères, surtout à Augustin, 
Grégoire le Grand et le pseudo-Denys, et aussi 
aux auteurs du moyen âge : Thomas d’Aquin et Bona- 
venture, les mystiques du Nord, Tauler, Ruusbroec, 
Herp, Denys le chartreux et Louis de Blois. Olleme est 


un bon exemple de linfluence que ces derniers auteurs’ 


ont exercée sur la littérature spirituelle du 17€ siècle 
espagnol. 


Madrid, Archivo Histérico Nacional, cod. 482 (ancien 
426b) : Quinque libri conv. carm. (de Valence), f. 9r, 60v, 154v, 
212r. — Valence, Archivo General del Reino, ms 344% : Acta 
capitulorum provincialium Aragoniae et Valentiae (1651-1692), 
p. 255, 284, 351-352. — Rome, Archives générales de l’or- 
dre des carmes, 11 C.O. 11 4 (2) : Scriptorum O.C. codex 2, 
f. 375-377 (trois lettres autographes); 1 G.O. 11 20 : Miscel- 
lanea historica L. Pérez de Castro, f. 116v. 

J. Rodriguez et I. Salvall, Biblioteca valentina, Valence, 
4747, p. 454-455. — V, Ximeno, Escritores del Reyno de Valen- 
cia, t. 2, Valence, 1749, p. 143. — C. de Villiers, Bibliotheca 
carmelitana, t. 2, Orléans, 1752, col. 868. — N. Antonio, 
Bibliotheca hispana nova, t. 2, Madrid, 1786, p. 829. 

I. Rodriguez, Santa Teresa y la espiritualidad española, 
Madrid, 1972, p. 289-292. — P.M. Garrido, Znflujo de S. Juan 
de la Cruz entre sus hermanos, los carmelitas españoles, dans 
Carmelus, t. 25, 1978, p. 161-165. — DS, t. 4, col. 1156-1157. 


Pablo M. GarrIDo. 


OLLIVIER (François, JEAN-MaRre; en religion : 
Marxe-Joserx), frère prêcheur, 1835-1910. — Né à 
Saint-Malo le 18 février 1835, Ollivier fut ordonné 
prêtre à Rennes en décembre 1858 et nommé vicaire à 
Acigné. Le 10 janvier 1862, il reçoit l’habit domini- 
cain à Flavigny (Côte-d’Or); profès en 1863, il acquiert 
assez rapidement un renom de prédicateur. 


Il est ainsi amené à prêcher le Carême à Notre-Dame de 
Paris en 1871; dans le contexte de la défaite et du siège de la 
ville, il parle de Vos malheurs, leurs causes, leur remède (éd. 
Paris, 1872, 1897). Dans les années qui suivent, il fait divers 
voyages : ainsi en Hongrie, d’où il rapporte une série d’ar- 
ticles publiés dans le Correspondant, et à Smyrne où il séjourne 
en 1886-1887. 


Ollivier est prieur du couvent dominicain d'Amiens 
(1891-1894). De nouveau prédicateur à Notre-Dame en 
1897, il parle de L'Église, sa raison d’être (Paris, 1897; 
avec la retraite pascale sur l’étude de la doctrine révé- 
lée). Invité à faire l’éloge funèbre des 104 victimes du 
fameux incendie du Bazar de la charité, son discours 
(8 mai 4897) en présence des autorités de l’État fait 
scandale par la manière dont il présente la catastrophe 
comme une vengeance de Dieu punissant les crimes 
de la France. Ollivier sera prieur du couvent parisien de 


Saint-Jacques en 1900-1901. Il meurt à Levallois- 
Perret le 19 septembre 1910. 


Olivier a beaucoup prêché et publié; à côté de sermons 
de circonstance et d’oraisons funèbres, il donne des brochures 
hagiographiques et des biographies (sur les dominicains M.-D. 
Gironnet, Paris, 1885, H. Segonzac, 1887, B. Chocarne, 1900; 
sur le curé breton M. Huchet, 1888), une étude historique sur 
Le grand béguinage de Gand (1903); il collabore à l'Année 
dominicaine. 


On retiendra surtout ses quatre ouvrages sur le 
Christ : La Passion, essai historique (Paris, 1891, 1895, 
1902), Les Amitiés de Jésus (1895, 1899, 1904), La vie 
cachée de Jésus (1905; rééd. De Bethléem à Nazareth, s d) 
et Les Paraboles, Étude sur la physionomie intellec- 
tuelle de N.S.J.C. (1909). Ces ouvrages forment ensem- 
ble une sorte de « vie de Jésus »; ils sont rédigés pour un 
public cultivé. L’auteur utilise la science biblique com- 
mune de son époque, comble les silences des Écritures 
à l’aide de son imagination pieuse et de la vraisem- 
blance, et n’hésite pas devant les accents apologétiques, 
voire polémiques. Mais son intention première est bien 
d'introduire à la connaissance de Jésus-Christ. Ces 
livres apparaissent aujourd’hui bien vieillis. 


Catalogue général des livres imprimés de la B.N., t. 127, 
Paris, 1934, col. 111-119. 

A.-M. Rouillon, Le P. Ollivier, Paris, 1911. — DTC, Tables, 
col. 3368-3369. — J.-P. Jossua, Discours chrétiens et scandale 
du mal, Paris, 1979, p. 128-142. 

DS, t. 5, col. 1479-1482 (les dominicains au 19e s.). 


André DuvaL. 


OLMEDO {Lopez DE), hiéronymite, 1370-1433. — 
4. Vie. — 2. Écrits. 

1. Vie. — Lope de Olmedo, de son nom de famille 
Lope Gonzälez de Cotes, comme le dit son testament, 
naquit à Olmedo (Valladolid) en 1870. On l’a dit frère 
de Vincent Ferrier et du prieur de la chartreuse de El 
Paular (cf. Francisco de San José, p. 235, 286), mais 
sans base suffisante (cf. Ildefonso M. Gémez, p. 416, 
note 24). Il s’adonna aux études et fut gradué in utroque 
jure à l’université de Pérouse (Italie), où il contracta 
une amitié intime et durable avec Odonne Colonna; 
celui-ci, devenu Pape sous le nom de Martin v, sera 
pour lui plus tard un bon appui pour l'établissement de 
sa congrégation. Ses études achevées, il fut d’abord un 
temps jurisconsulte à la cour papale d'Avignon sous le 
pontificat de Benoît x1x1, puis ambassadeur de Fer- 
dinand r d'Aragon, de Henri 111 et durant la minorité 
de Jean 11, auprès de la Cour pontificale et de diverses 
cours italiennes. 

En 1400 il entra au monastère de Nuestra Señora de 
Guadalupe (Câceres, Espagne); en 1415, procureur du 
monastère, il assista au premier chapitre général de 
l’ordre des hiéronymites et il fut nommé l’un de ses 
huit définiteurs. Trois années plus tard, au troisième 
chapitre général, il fut élu général de l’ordre et prieur 
de Lupiana, les deux charges étant alors unies. Il fut 
réélu à celui de 1421, mais ne présidait déjà plus celui 
de 1495, car c’est vers ces années qu’il se détermina à 
entreprendre ce que l’on a appelé de façon incorrecte 
la réforme de l’ordre de Saint-Jérôme : ce qu’il avait en 
vue, ce n’était pas un retour à la primitive observance 
de son ordre qui n'avait encore que cinquante ans 
d'existence, mais bien de réaliser une structuration 
nouvelle, plus conforme selon lui à l’esprit de saint 
Jérôme. I1 obtint en 1424 l’approbation de la congré- 
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gation des moïnes ermites de Saint-Jérôme et peu à peu 
il réalisa diverses fondations en Italie et en Espagne 
(cf. DS, t. 7, col. 451-462, surtout 454-455), 


Nommé en 4429 administrateur apostolique de Séville, 
après trois ans il renonça à cette charge entre les mains d’Eu- 
gène rv et se retira au monastère de S. Alexis, sur l’Aventin 
{Rome}, où il mourut le 13 avril 1433. Il fut enterré dans le 
chœur de l’église, où l’on conserve sa tombe et son gisant. 
Certains monastères, du moins dans sa congrégation, lui ont 
rendu le culte de bienheureux. 

Lope de Olmedo fut considéré comme un personnage mar- 
quant de son temps pour son esprit, sa vertu et sa science. Il 
eut tendance à être rigoriste, notamment pour ce qui regarde 
la solitude, l’austérité et les pénitences. 


2, Écrirs. — 1) Regula monachorum ex scriptis S. 
Hieronymi collecta, PL 80, 318-392; publiée sous le 
titre de Aureola ex floribus Sancti Hieronymi contexta, 
Rome, vers 1485; on en conserve deux exemplaires à la 
Biblioth. de Huesca, 1/A-21 et 1/A-39. — 2) Statuta 
ordinis monachorum heremitarum S. Hieronymi, avec 
l’Ordinario ordinis. (exemplaire ms aux monastères de 
Yuste et de Guadalupe). 

On lui attribue aussi les ouvrages suivants, restés 
manuscrits et que l’on signalait à la Bibliothèque Ambro- 
sienne de Milan : Castigatio Sancti Lupi ad clericum 
monendum; — Vitae Patrum sive adhortationes contra 
octo principalia vitia; — Adhortationes seu homiliae 
ad perfectam vitae rationem; — Sententiae Patrum; 
— Sermones de sanctis ac de tempore; — Epilogus sancti 
Hieronymi; ce dernier ouvrage est, semble-t-il, publié, 
sous le titre Vida y muerte de San Jerônimo, à Burgos 
en 1490, et à Saragosse en 1492 (cf. C. Haebler, Biblio- 
grafia ibérica del siglo xv, La Haye-Leipzig, 1903-1917, 
n. 678-682; G. M. Sänchez, Bibliografia Zaragozana 
del siglo xv, Madrid, 1908, n. 13; C. Baraut, Obras 
completas de Garcia Jiménez de Cisneros, t. 2, Mont- 
serrat, 1966, p. 722). On conserve également le Testa- 
mento de Lope dans les Archives de Guadalupe. 


José de Sigüenza + 1606, Historia de la Orden de San Jeré- 
nimo, t. 1, Madrid, 1907, p. 292-293, 308-329. — Pio Rossi, 
Lupo d’'Olmeto il venerabile, libri cinque, Plaisance, 1642 
(trad. par Juan de San Jerônimo, Vida del R. y V. P. Fr. Lope 
de Oimedo..., Madrid, 1693). — Hermenegildo de San Pablo, 
Origen y continuaciôn de el Instituto y Religiôn Geronimiana, 
Madrid, 1669. — Francisco de San José, Historia Universal 
de la primitiva y milagrosa Imagen de Nuestra Señora de Gua- 
dalupe.…., Madrid, 1743, p. 230-231, 235-239, — F.M. Nerini, 
De templo et coenobio SS. Bonifacii et Alexii Historica Monu- 
menta, Rome, 1752. — Norberto Caymi, Della vita del V. 
Lupo dOlmeto, ristoratore dell” Antico ordine Girolamino.…., 
Bologne, 1754. 

Isidoro Montiel, Zncunables de la Biblioteca de Huesca, 
Madrid, 14949, n. 81-82. — Lorenzo Alcina, Fr. Lope de Olmedo 
y su discutida obra monästica, dans Yermo, t. 2, 1964, p. 29- 
57. — Guy Beaujouan, La bibliothèque de l’école médicale du 
monastère de Guadalupe..., Genève-Paris, 1966, p. 420-424. — 
Iidefonso M. Gômez, Jerénimos y Cartujos, dans Studia Hie- 
ronyraiana, t. 2, p. 414-416. — Dicce. de España, t. 3, 1973, 
p. 1807. 

DS, t. 4, col. 11423, 1128; t. 9, col. 451-462 passim (bibl.). 


IcnAcro ne Maprip. 


._ OLOT (ÉTIENNE D’), capucin, 1774-1828. Voir 
Érignne D’OLor, t. 4, col. 1516-1517. 


ONA (Prerre ve), mercédaire, 1560-1626. — Né à 
Burgos, Pedro de Oûa fit profession en 1577 au couvent 
de la Merci dans la même ville; il étudia la théologie aux 


universités de Salamanque et d’Alcalä. Il gouverna, 
entre autres couvents, celui de Conjo, à proximité de 
Saint-Jacques de Compostelle, et enseigna la théolo- 
gie dans l’université de cette ville (1593). Il remplit 
aussi les fonctions de définiteur, d’électeur général, de 
secrétaire général et de provincial de Castille (1597). 
En 1601 il fut nommé et consacré évêque de Caracas 
(Venezuela); mais pour des raisons de santé et des dif- 
ficultés pécuniaires, il ne put rejoindre son diocèse. 
Philippe 111 le présenta alors pour le siège de Gaëte, 
dans le royaume de Naples; préconisé au consistoire 
du 28 mars 1605, il prit la même année possession de 
son siège. Il gouverna son diocèse avec beaucoup d’au- 
torité, y entreprit de grandes œuvres de charité et 
attira l'attention par ses sermons, non seulement à 
Naples, mais à Rome même où il demeura plusieurs 
années comme prélat de Curie. Il mourut à Gaëte 
en 1626 et fut enseveli dans la cathédrale. 


Oâa écrivit trois livres sur la philosophie : Commentaria… 


super universam Aristotelis Logicam Magnam.…. (Alcalä, 4588); 
Super octo libros Aristotelis de physica.. (Alcalä, 1593 et 
4598); Dialecticae introductio, quam vulgo Summulas, seu 
Parva Logicalia, vocant, cum argumentis.. (Burgos, 1593; 
Palerme, 1621); adoptés comme texte officiel à Alcalé, ils 
assurèrent à leur auteur une grande renommée. 


La Primera parte de las postrimerias del hombre 
(Madrid, 1603; Pampelune, 1608, 963 p. in-fol.) traite 
de la mort de l’âme, c’est-à-dire du péché et de ses 


conséquences; parmi elles, la mort corporelle; Oûa y. 


introduit divers autres traités, ainsi sur le péché ori- 
ginel, sur la prière — puissant remède contre le péché —, 
sur l’Immaculée Conception de Marie, etc. D’une écri- 
ture classique, élégante et ample, cet ouvrage a été 
retenu par l’Académie royale espagnole pour l’élabo- 
ration du Diccionario de Autoridades de la Lengua 
Española. L'’exposé devait comporter quatre parties, 
une pour chacune des fins dernières; d’après ses biogra- 
phes, l’auteur laissa manuscrites les trois autres parties : 
sur le Jugement, la Peine et la Récompense; elles 
ne nous sont pas parvenues. 


“N. Antonio, Bibl. Hispana nova, t. 2, Madrid, 1788. — M. 
Martinez Añibarro y Rives, Intento de un Diccionario biogré- 
fico y bibliogräfico de autores de la provincia de Burgos, Madrid, 
1889. — G. Placer, Bibliografia Mercedaria, t. 2, Madrid, 
1968, p. 451-455. 

P. N. Pérez, Los Obispos de la Orden de la Merced en Amé- 
rica, Santiago du Chili, 4929. — G. Vazquez Nuñez, Merceda- 
rios ilustres, Madrid, 1966. 

M. Solana, Historia de la filosofia española en el siglo XVI, 
t. 3, Madrid, 1940, p. 289-311. — V. Muñoz Delgado, Las 
Sümulas de Légica del Curso de filosofia de F. P. de Oña, dans 
Estudios, t. 17, 1961, p. 411-436; P. de Oña y el saber filosé- 
fico del siglo xvi, t. 20, 1964, p. 355-376. 

Dicc. de España, t. 3, 1973, p. 1809. — DS, t. 10, col. 1035. 


Ricardo SANLÉS. 


ONCALA (AnToine), prêtre, 1484-1565. Voir How- 
cALA, t. 7, col. 674-675. | 


ONCTION. — I. Dans l’Écriture. — II. Ches les 
Pères. 


I. DANS L'ÉCRITURE 


1. Généralités. — La place tenue par l’huile dans 
lPalimentation, la toilette et la médecine explique que 
les rites d’onction jouent un rôle important dans la vie 















sociale et religieuse de l’ancien Orient. Il ne s’agit pas. 
ici d’entreprendre une étude de religion comparée; 
néanmoins on ne peut expliquer les usages bibliques 
sans faire référence au monde ambiant. Nous y ferons 
donc allusion, maïs notre tâche consiste avant tout à 
élucider la valeur religieuse de l’onction dans la Bible. 
Nous nous en tiendrons aux textes qui la mentionnent 
explicitement, sans nier pour autant la légitimité d’un 
emploi plus large en théologie systématique (comme 
chez M. J. Scheeben ou H. Mübhlen). 


Alors que l’onction peut être pratiquée avec d’autres corps 
gras que l’huile, la Bible ne connaît que l’onction d’huile d’olive, 
souvent aromatisée par des parfums. Arbre caractéristique 
des pays méditerranéens, au feuillage toujours vert, l'olivier 
est considéré comme le plus utile des arbres (J'uges 9, 8-9) et 
son feuillage, comme en Grèce, est signe de paix (Gen. 8, 11). 
L'absence d’olives marque la malédiction de Dieu contre le 
pays (Deut. 28, 40); par contre une abondante récolte signifie 
la bénédiction (33, 24). Aliment de base (Sir. 39, 26), l'huile 
confère la force, comme en témoignent ces proverbes palesti- 
niens : « L’huile est comme les clous du genou », « L’huile 
d'olive est le père du muscle » (cités par G. Dalman). Proté- 
geant la peau contre les morsures du soleil, l'huile est utilisée 
comme cosmétique (Éz. 16, 9; Amos 6, 6; Ruth 3, 3; Esther 2, 
12). 

Pour honorer un hôte, on verse de l'huile parfumée sur sa 
tête (Luc 7, 46); le deuil ou la pénitence se marquent par l’ab- 
sence de parfums (2 Sam. 12, 20; 14, 2; Dan. 10, 3; en sens 
contraire, Mt. 6, 17), car l’onguent est signe de joie (Zs. 61, 3). 
De l’emploi médicinal de l'huile {Luc 10, 34) dérive l’onction 
des malades dont il est question en Marc 6, 13 et Jacques 5, 
14. Enfin il existe une onction funéraire (Marc 16, 1 par.). 
Dans le monde gréco-romain, les athlètes s'oignaient d'huile 
avant les compétitions. Les Pères exploiteront ce symbolisme, 
mais il n’est pas attesté dans la Bible. 


La variété des usages de l’huile d’onction assure au 
rite une base symbolique très large; dans tous les cas, 
la réalité de l’imprégnation s'impose. L’huile pénètre 
les corps sur lesquels elle est versée; de par sa nature, 
le rite marquera donc un effet durable. 

Pour exprimer l’onction, le verbe le plus employé 
en hébreu est ma$ah; on trouve aussi suk pour les 
emplois profanes. La même distinction se retrouve 
généralement dans la Septante, aleiphein s’employant 
pour les cosmétiques et chriein pour les rites religieux. 
Comme exceptions, signalons les emplois de aleiphein 
en Gen. 31, 13; Ex. 40, 15; Nomb. 8, 3. Des verbes 
maë$ak et chriein, dérivent les adjectifs verbaux masiah, 
christos. À cause de l’usage fait par les chrétiens de 
christos, Aquila a privilégié l'emploi du verbe alei- 
phein, comme Origène en a justement fait la remarque 
(In Joh. xin1, 1614, SG 222, p. 120). 

L’onction peut avoir une portée juridique, comme l’a 
montré E. Kutsch. Au moment d’une transaction, 
acheteur et vendeur s'’oignent d’huile pour montrer 
qu’ils sont libérés de leurs obligations respectives; à 
Ugarit, l’onction est un rite d’affranchissement pour les 
esclaves; en Assyrie et selon les lettres de Tell 
el-Amarna, c’est un rite de fiançailles, marquant que la 
jeune fille est libérée:de la tutelle paternelle, au moment 
où la dot est versée par le prétendant. 

L’onction d’objets destinés au culte a valeur de consé- 
cration. Selon un ancien usage, bien attesté en Canaan, 
Jacob oint la stèle de Béthel (Gen. 28, 18; 31, 13). Au 
point de départ, l’onction représentait une véritable 
offrande « alimentaire » à la divinité dont la pierre est le 
«reposoir ». Mais dans le contexte de Gen. 28, où l’idée 
d'engagement est si fortement mise en relief, on pensera 
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avec À. de Pury à la coutume arabe d’oindre une stèle 
en cas de serment ou de vœu {Promesse divine et légende 
cultuelle dans le cycle de Jacob, t. 2, Paris, 1975, p. 416- 
419). Selon le code sacerdotal, l’onction avec l’huile 
consacrée (chrisma hagion), « mélange parfumé selon 
Part du parfumeur » (Ex. 30, 25), sert à la consécration 
de l’autel des holocaustes (Ex. 29, 36), de la tente de 
réunion et de l’arche du témoignage (Ex. 30, 26; 40, 
9s; Léo. 8, 11 etc.). Les liturgistes médiévaux feront 
grand cas de ces textes. D’un point de vue théolo- 
gique seule l’onction des personnes présente une grande 
importance. 


2. Onction royale. — Le caractère sacral de la 
royauté est une donnée commune dans tout l’ancien 
Orient. Des rites compliqués marquent l’intronisation 
du roi, qui a pour fonction de servir de médiateur entre 
la divinité et le peuple. 


L’onction fait partie du rituel hittite, et selon toute vrai- 
semblance de l’assyrien; on discute sur l’existence d’un rite 
d’onction pour le Pharaon. Par contre, en Égypte, l’onction 
est bien attestée comme rite d’investiture des hauts fonction- 
naires de la couronne ou des vassaux du Pharaon. Selon H. 
Bonnet, « l'huile qui vient de l’Horus-roi transmettait à l’oint 
la force qu’il était appelé par le roi lui-même à exercer en son 
nom et comme son représentant ». En raison de l’onction, le 
roi vassal estimait pouvoir compter sur la protection de son 
suzerain, comme on le voit par cette lettre où le roi de Nuhassé 
déclare : « Celui que le roi d'Égypte a fait roi et sur la tête 
duquel il a mis l’huile, personne ne doit le renverser. » (Let- 
tre 51 de Tell el-Amarna). L’apologue satirique des arbres qui 
demandent un roi (Juges 9, 7-15) confirme l'ancienneté du 
sacre des rois en Canaan. 


Dans l’ancien Testament, il est question de l’onction 
principalement dans les récits relatifs à l'établissement 
de la royauté, avec Saül et David. Le texte actuel 
combine plusieurs traditions, les unes favorables à 
l'établissement de la monarchie, les autres opposées en 
raison de l’autorité exclusive de Yahvé sur son peuple 
(1 Sam. 8, 7; voir, récemment, P. Gibert, La Bible 
à la naissance de l'histoire, Paris, 1979, dont tous 
ne partageront pas nécessairement les hypothèses criti- 
ques). 

Sur le plan de la théologie biblique, qui est le nôtre, il 
importe avant tout de relever les représentations qui 
s’attachent au rite de l’onction. D’un point de vue his- 
torique, le rôle des anciens dans le choix et l’onction du 
roi est certain. D’après 2 Sam. 2, 4 et 5, 3, ce sont eux 
qui oignent David comme roi à Hébron (cf. 1 Chron. 11, 
3; pour Salomon, le Chroniqueur précise « au nom de 
Yahvé », ibidem, 29, 22). Les traditions prophétiques 
mettent au contraire en avant Samuel, le faiseur de rois 
(ainsi pour Saül, 4 Sam. 9, 16; pour David, 1 Sam. 16, 
1-13). Par là apparaît que Dieu choisit l’homme « selon 
son cœur » (1 Sam. 13, 14). Le prophète Natan jouera 
un grand rôle pour assurer la royauté à Salomon (1 Rois 
1, 39 svv). Plus tard, dans le royaume du Nord, sous 
Finjonction d’Élie, Élisée enverra l’un de ses disciples 
pour sacrer Jéhu comme roi d'Israël (2 Rois 9). À la 
suite de la prophétie de Natan qui consacra le principe 
dynastique à Jérusalem (2 Sam. 7), les rites du couron- 
nement se stabilisèrent (voir R. de Vaux, Les Institu- 
tions de l'Ancien Testament, t. 1, p. 158-176). Au prêtre 
revenait la charge de verser l’huile de consécration 
sur la tête du souverain {éf. 4 Rois 1, 39; 2 Rois 11, 12), 
tandis qu’un prophète devait prononcer l’oracle d’adop- 
tion : « Tu es mon fils : moi, aujourd’hui, je t'ai engen- 
dré » (Ps. 2, 7). 
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Par ce rite d’investiture, le roi devient le « Meshiah 
Yahvé » (Lxx : christos kuriou, 30 fois; ainsi 4 Sam. 
24, 7.11; 26, 9.114 etc.; Lam. 4, 20; sur ce texte, voir DS, 
t. 9, col. 163). De ce fait, il appartient à Dieu d’une 
manière toute spéciale, puisque les textes n’hésitent pas 
à lui donner le titre de « fils de Dieu » (2 Sam. 7, 14; 
Ps. 2, 7), malgré l’opposition traditionnelle contre 
toute déification du souverain, telle qu’elle existait en 
Égypte. Appartenant à Dieu, le roi est « inviolable »; 
on sait l’émoi de David quand la vie de Saül est entre 
ses mains (1 Sam. 24, 6; 26, 9; cf. 2 Sam 1, 14). Maudire 
l'Oint de Yahvé est un crime passible de mort (2 Sam. 
49, 22). 

« Vassal de Yahvé » (R. de Vaux), le roi bénéficie de la 
force de Dieu pour remplir sa mission (cf. Ps. 89, 21-22). 
C’est ce que soulignent les vieux récits relatifs à Saül 
et David, où l’on voit comment l'Oint du Seigneur 
mène la guerre contre les ennemis d'Israël, ainsi que 
l'avaient fait les Juges. L'assistance de Dieu est marquée 
principalement par le don de l'Esprit. 


Les représentations en sont diverses : tel texte montre 
Saül participer aux danses tournoyantes des fils de prophè- 
tes (1 Sam. 10, 9-12}, comme signe de son élection. Selon une 
autre tradition, l'Esprit fondit sur Saül pour mener la guerre 
contre les Ammonites (1 Sam. 11, 6; cf. J'uges 8, 10; 6, 34; 
41, 29). L’éloignement de l'Esprit de Yahvé marque le rejet de 
Saül (1 Sam. 16, 14), alors que David, sacré secrètement à 


Bethléem, bénéficie de son aide (1 Sam. 16, 13; cf. 18 : Yahvé: 


est avec lui). Chef de guerre, David apparaît aussi dans la 
tradition comme l’initiateur de la psalmodie et le grand maître 
de la liturgie (voir 1 Chron. 25; Sir. 47, 8-10). Lui-même, dans 
son dernier cantique, avait fait état de son inspiration : « L’es- 
prit du Seigneur parle par moi, et sa parole est sur ma langue » 
{2 Sam. 23, 2}. Ce développement tiendra beaucoup de place 
dans la compréhension néotestamentaire de la figure de David. 


Le lien entre l’onction et l’Esprit a été magnifique- 
ment mis en lumière par Isaïe. Malgré l’indignité d’un 
Achaz ou l’imprudence d’un Ézéchias, le prophète 
s’est toujours appuyé sur l’oracle de Natan dans ses 
prophéties. L’oracle du ch. 11 détaille les dons de 
PEsprit sur l’Oint attendu dans l’avenir : « Sur lui 
reposera l'Esprit du Seigneur, esprit de sagesse et de 
discernement, esprit de conseil et de vaïllance, esprit de 
connaissance et de crainte du Seigneur » (/s. 41, 2). 
Selon la traduction habituelle, le v. 3a apparaît comme 
une redondance : « Et il lui inspirera la crainte du Sei- 
gneur » (trad. de la T.O.B.). H. Cazelles propose une 
autre interprétation qui s’accorde mieux avec le mou- 
vement du texte : « Il {le roi) fait respirer dans la 
crainte du Seigneur ». Ainsi est introduite la descrip- 
tion de l’activité judiciaire et gouvernementale de 
VOint du Seigneur qui crée dans le pays une ambiance 
de vie « spirituelle » dans la crainte de Dieu et le respect 
du prochain. C’est alors que tout le pays sera rempli de 
la connaissance du Seigneur (H. Cazelles, L'Esprit 
Saint dans l’Ancien Testament, dans Les quatre Fleuves, 
n. 9, 14979, p. 15-16). 


Ce texte d’Isaïe 11 exercera une très grande influence; 
on en retrouve l’écho en Is. 42, 1 : l'Esprit du Seigneur repose 
sur le Serviteur, appelé à une mission à la fois royale et pro- 
phétique (cf. H. Cazelles, Le Messianisme de la Bible, Tour- 
nai, 1978, p. 147). Le Judaïsme développera ses vues sur 
le messianisme principalement à partir d’1s. 11, 1-10; 49, 1-9, 
et du Ps. 2, comme l’a montré M.-A. Chevallier (L'Esprit et le 
Messie dans le Bas-Judaïsme et le Nouveau Testament, Paris, 
1958). Nous en retrouverons l’écho dans le nouveau Testa- 
ment. 
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Les Psaumes royaux ont souvent pour arrière-plan 
les cérémonies du sacre. Ils seront repris après l’exil, 
pour rappeler à Dieu ses promesses en faveur de David 
que lui-même avait oïnt de son huile sainte (Ps. 89, 21; 
cf. 132). L’épithalame royal, dont l’épître aux Hébreux 
fera une application christologique (1, 9), parle d’huile 
d’allégresse (Ps. 45, 8). Chantés comme des cantiques 
d'espérance, ces Psaumes célèbrent ainsi à l’avance la 
justice du règne messianique (Ps. 72). Le genre se 
perpétue, comme l’atteste le Ps. 151 de la Lxx, dont on 
connaît une version syriaque (cf. M. Delcor, Les Hyrnnes 
de Qumrän, Paris, 1962, p. 301-302) : « Dieu a envoyé 
son messager (aggelos), déclare David, il m’a pris du 
troupeau de mon père et il m’a oïint de l’huile de l’onc- 
tion » (v.7). Cette scène de l’onction de David, choisi, lui 
le plus petit, d’entre tous ses frères, était très populaire, 
comme l’atteste l’une des fresques de la synagogue de 
Doura-Europos. Provenant du milieu pharisien, les 
Psaumes de Salomon (après la prise de Jérusalem par 
Pompée, 68 av. J.-C.) attestent le lien entre le messia- 
nisme royal et la prophétie d’Isaïe 11 : on attend du 
« Christ du Seigneur » (Ps. Sal. 18, 8) qu’il soit « rendu 
puissant par l'Esprit Saint et sage par son conseil 
plein d'intelligence, avec force et justice » (Ps. Sal. 47, 
42; cf. 18, 8; voir P. Grelot, L’espérance juive à l'heure 
de Jésus, Tournai-Paris, 1978, p. 94-103). 


Les Pères ont donné beaucoup d’importance au texte de 
Daniel 9, 24, relatif à l’onction du Saint des Saints (Théodo- 
tion : « chrisai hagion hagiôn »; Vulgate : « ut ungatur Sanctus 
Sanctorum »; plus récente que Théodotion, la traduction dite 
de la Septante emploie le verbe euphranaij. Les exégètes 
modernes s’accordent à rapporter le texte de Daniel à la 
purification du Temple (164 av. J.-C.), après la profanation 
du sanctuaire par Antiochus Épiphane. Les Pères par contre 
y voyaient, au terme des soixante-dix semaines d’années, 
l’onction du Christ (relevé des textes dans le commentaire de 
J. Linder, Paris, 1939, p. 388 svv, qui défend lui-même cette 
interprétation). 


3. Onction prophétique. — De façon métaphori- 
que, il est question à plusieurs reprises de l’onction 
d’un prophète. Ainsi Élie reçoit-il l’ordre d’oindre 
Élisée (1 Rois 19, 16); mais le récit proprement dit ne 
connaît d’autre rite d’investiture que le don du manteau 
(19, 19; cf. 2 Rois 2, 13), qui exprime la transmission 
d’un pouvoir, la communication personnelle d’une 
charge. L’emploi du verbe ma$ah en ce contexte s’ex- 
plique aisément par l’importance donnée à l'Esprit 
dans les cycles d’Élie et d’Élisée. Sur ce point il y a 
une différence appréciable entre les cercles prophétiques 
du royaume du Nord et la théologie de Jérusalem, 
centrée sur la relation entre l'Esprit et le roi en raison 
de l’onction. 

Une onction prophétique se trouve mentionnée dans 
le célèbre texte d’Jsaïe 61, que Jésus Lira à la synagogue 
de Nazareth : « L'Esprit de Yahvé est sur moi, parce 
qu’il m'a oint pour porter la bonne nouvelle aux hum- 
bles. Il m’a envoyé pour panser ceux qui ont le cœur 
brisé, proclamer aux captifs la libération, … pour 
annoncer une année de faveur de Yahvé, jour de ven- 
geance de notre Dieu … ». 


Selon H. Cazelles (Le Messianisme, p. 156-157), ce texte 
reprend des thèmes monarchiques, mais avec des modifica- 
tions significatives reflétant la place tenue à cette époque par le 
grand-prêtre, Oint du Seigneur. « C’est donc un messianisme 
sacerdotal qui porte l’espérance du peuple pour lui conférer 
joie, libération, réconfort et justice. Dans ce temps de détresse 
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où tout est à refaire, l’onction du grand prêtre est porteuse de 
l'avenir radieux promis à la cité et au peuple en fonction 
de « leur alliance... » {p. 157). 


La tradition juive accentuera la portée prophétique 
du texte, en traduisant « l'Esprit de Yahvé » par « l’Es- 
prit de prophétie qui vient de devant le Seigneur » 
(Targum, éd. J. F. Stenning, p. 202). L’auteur des 
Hymnes de Qumrân s'applique ce texte, mais sans 
mentionner l’onction (4QH xvur, 14). Selon un autre 
document, malheureusement très mutilé, il s’agit de 
Melchisédech, conçu comme Messie sacerdotal et Juge 
eschatologique, menant le combat contre Bélial (cf. 
J. T. Milik, Milki-sedeg et Milki-resha dans les anciens 
écrits juifs et chrétiens, dans Journal of Jewish Studies, 
t. 23, 1972, p. 95-144). 


Notons enfin les emplois métaphoriques, selon lesquels les 
patriarches (Ps. 105, 15 — 4 Chron. 16, 22) et les prophètes 
(à Qumrân, 1QM 11, 7; CD 2, 12; 6, 1) sont présentés comme 
< oints ». 


4. Onction sacerdotale. — Le livre de l’Exode 
comprend de longs développements sur les rites d’in- 
vestiture d’Aaron et de ses fils (Ex. 29; 40, 12-15; Léo. 8, 
12; 16, 32; cf. Nomb. 8-10); on y relève l’onction (Ex. 
29, 7, cf. Ps. 1383, 2 : l'huile qui descend sur la barbe 
d’Aaron), jusque là considérée comme un rite royal. 
La critique documentaire a reconnu depuis longtemps 
la date tardive de ces textes. À cause de lindication de 
Léo. 21, 10 (Loi de sainteté, antérieure à l'exil}, on peut 
supposer que le rite de consécration par l’huile est assez 


ancien, mais le rôle quasi royal du grand-prêtre ne s’est” 


développé qu'avec la reconstruction du second Temple, 
quand, soumis à un pouvoir étranger, les Judéens ont 
reconnu dans le grand-prêtre leur seul représentant 
devant Dieu et devant les hommes. 


Selon linterprétation de H. Cazelles, rapportée ci-dessus, 
le texte d’Zs. 61, 1 constitue un précieux relais. Au moment de 
la reconstruction du Temple {entre 520 et 515), Zacharie 
encourage le peuple en présentant le gouverneur Zorobabel, 
d'ascendance davidique, et le grand-prêtre Josué comme les 
deux « oïnts », placés de chaque côté du chandelier d’or qui 
symbolise la présence du Seigneur au milieu de son peuple 
(Zach. &, 44). On rapprochera cette vision de la mention de 
l'Esprit de Dieu comme gage de restauration (Zach. 4, 6). 
Conformément aux promesses d’Ézéchiel (36 et 37), les rapa- 
triés de Babylone comptaient donc sur une action puissante de 
l'Esprit saint pour faire revivre les ossements desséchés (37) 
et transformer les cœurs (36, 27). Selon Zacharie, cette commu- 
nication de l’Esprit doit s’accomplir en priorité sur les deux 
« oints », qui doivent dans une alliance de paix (6, 48) se tenir 
devant le Maître de toute la terre (4, 14) pour le salut du 
peuple. 


La disparition mystérieuse de Zorobabel mit fin aux 
espoirs de restauration monarchique. Le grand-prêtre, 
ayant seul accès au Saint des Saints, apparaît alors 
comme le seul médiateur de salut. On comprend alors 
l'importance donnée aux ornements sacerdotaux, héri- 
tiers pour une part des insignes royaux (voir la note b 
de la T.O.B. sur Ex. 28, 36). La composition du saint 
chrème est longuement décrite (Ex. 30, 22-33; 37, 29; 
sur les amplifications dans le judaïsme, voir notre art. 
Parfums, DBS, t. 6, col. 1323-1324); il confère le 
sacerdoce à jamais. A la différence des textes prophé- 
tiques cités ci-dessus, le courant sacerdotal ne fait 
aucune mention de l’Esprit à propos du grand-prêtre, 
oint du Seigneur : la stabilité de l’Alliance est assurée 
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par l’enseignement de la Torah, dont les prêtres ont la 
charge (Mal. 2, 7), et l’accomplissement des sacrifices. 
Selon les textes les plus tardifs (Ex. 30, 30; 40, 15; 
Lév. 7, 35-88; 10, 7; Nomb. 3, 3), tous les prêtres 
auraient été oints, mais on n’a pas d’attestation posi- 
tive sur l’extension réelle de ce privilège. Relevons 
enfin une formule de la Septante, intéressante pour les 
liturgistes : le chrème est qualifié comme chrème du 


Sacerdoce (chrisma hierateias, Ex. 40, 15). Enfin il est 


sévèrement interdit d’oindre un laïc comme prêtre 
(Er. 30, 32-33). 

Le Siracide témoigne du prestige entourant l'Oint 
sacerdotal avant la grande crise des temps maccabéens 
(Sir. 50). A la liturgie du grand-prêtre correspond 
invisiblement la liturgie de la Sagesse divine, qui réside 
au Temple : « Dans la Demeure Sainte j’ai officié en sa 
présence, et c’est ainsi qu’en Sion je me suis fixée » 
(24, 10). La Sagesse exhale tous les parfums qui sont 
brûlés sur l’autel des parfums (24, 15) et invite les 
fidèles à se nourrir de ses enseignements qui ne sont 
autres que ceux de la Loi de Moïse (24, 23). 


Ces développements prendront encore plus d’ampleur chez 
Philon qui développe longuement le parallèle entre la figure du 
Logos divin et celle d'Aaron. L’onction sacerdotale est mise en 
relation avec la lumière de la Loi dans le De Fuga : « La tête 
(du grand-prêtre) a été ointe d’huile, en d’autres termes, sa 
faculté maîtresse brille d’une lumière éclatante, de sorte qu’il 
est jugé digne de porter les vêtements » (Œuvres de Philon, 
£. 17, n. 110). Leur somptuosité représente le cosmos entier, 
dont le grand-prêtre exprime la louange au Créateur. 


La figure des « deux oints » de Zach. 4, 14 se retrou- 
vera dans le messianisme des T'estaments des x11 Patriar- 
ches qui subordonnent le Messie de Juda au Grand- 
prêtre fils de Lévi (cf. P. Grelot, L’espérance juive à 
l’heure de Jésus, Tournai, 1978, p. 77-85). On retrouve un 
point de vue analogue dans plusieurs textes de Qumrän 
(p. 61-77). Après une phase caractérisée par l’attente 
du Prophète et de deux oïnts (sacerdotal et laïc), une 
simplification regroupe sous la figure de l’Oint d’Aa- 
ron et d'Israël l'espérance de l’avenir, dominée par des 
perspectives sacerdotales. 


On retrouvera l’idée d’une double appartenance du Christ 
aux tribus de Juda et de Lévi chez Hippolyte de Rome (cf. 
L. Mariès, Le Messie issu de Lévi, chez Hippolyte de Rome, RSR, 
t. 89 — Mélanges J. Lebreton, t. 1, 1951, p. 381-396). 


5. L'onction du Christ. — En dépit des réserves 
que Jésus avait opposées aux conceptions messianiques 
traditionnelles, les apôtres après Pâques privilégieront 
le titre de Maëÿiak, Christos, à tel point que les dis- 
ciples de Jésus recevront à Antioche le sobriquet de 
Christianoi (Actes 11, 26) et que chez Paul ko Christos 
tendra à devenir un nom propre. Pour des lecteurs de 
la Bible grecque, le mot lui-même évoquait notamment 
les récits consacrés à David ou les psaumes relatifs 
à la royauté future du Christos Kyriou. Les textes que 
nous étudierons s'inscrivent souvent sur cet arrière- 
plan. 

Selon le discours de Pierre, le jour de Pentecôte, 
Dieu par la résurrection a constitué Jésus « Christ et 
Seigneur » (Actes 2, 36). Cette proclamation se relie à la 
citation du Psaume royal 410, qui tint une telle place 
dans la christologie primitive (M. Gourgues, À la 
droite de Dieu. Résurrection de Jésus et actualisation du 
Psaume 110 : 1 dans le Nouveau Testament, Paris, 
1978). La session à la droite de Dieu exprime la pleine 
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participation de Jésus au pouvoir de Dieu (Actes 2, 
34) jusqu’à l'heure de la soumission totale des ennemis 
(voir 4 Cor. 15, 24-26). L’exaltation céleste de Jésus 
peut aussi être considérée comme l’accomplissement 
de la promesse faite à l’Oint du Seigneur : « Tu es mon 
fils, aujourd’hui je t’ai engendré » (Ps. 2, 7 cité en 
Actes 143, 33). Expression de la théologie de l’exaltation 
du Christ ressuscité, le discours de Pentecôte a en pro- 
pre de relier étroitement le don de l'Esprit à la session 
du Christ à la droite du Père. Comme l’a démontré 
M. Gourgues (op. cit., p. 164-169), il faut traduire le 
v.33 : exalté à la droite de Dieu (et non par la droite de 
. Dieu). C’est en tant que partageant pleinement les 
prérogatives de Dieu, que Jésus dispose maintenant 
de l'Esprit et qu’il l’envoie sur ses disciples. Luc inter- 
prète l'événement de Pentecôte comme ce « baptême 
dans l'Esprit » (Actes 1, 5) annoncé par Jean Baptiste. 
Constitué « Fils de Dieu en puissance par l'Esprit de 
sainteté lors de la résurrection d’entre les morts » (cf. 
Rom. 1, 4), Jésus a donc reçu en plénitude fonction 
de l’Esprit saint et c’est à ce titre qu’il communique 
l'Esprit. Ainsi se trouve réalisée, par la résurrection, la 
prophétie d’Js. 14 (supra, col. 791) : non seulement 
l'Esprit repose sur le rejeton de J'essé avec la plénitude 
de ses dons, mais de la personne du Messie il se répand 
sur ceux qui invoquent son Nom pour être sauvés (cf. 
Actes 2, 38; 3, 16; &, 12 par allusion à Joël 3, 5; voir 
Part. Nom, supra, col. 404-406). 

De cette christologie archaïque de l’exaltation pas- 
cale, on trouve un écho dans l’Épître aux Hébreux citant 
le Psaume 45, dans un ensemble consacré à l’introni- 
sation céleste de Jésus comme Fils (voir A. Vanhoye, 
Situation du Christ. Hébreux 1 et 2, Paris, 1969, p. 188- 
195). L’onction avec l’huile d’allégresse, dont il est 
question au Ps. 45, 7-8 (cité en Hébr. 1, 9), se réalise 
au moment où Jésus est introduit comme premier-né 
dans le monde {voir la note o de la T.O.B.) : à l'opposé 
de ceux qui interprètent le texte comme visant le 
moment de l’Incarnation ou le retour final du Christ 
à la fin du monde, le contexte exige de le rapporter à la 
glorification pascale de Jésus (cf. Éph. 1, 20-21; Phil. 
2,9-10). L'huile d’allégresse figure ainsi l'intervention 
de l’Esprit qui établit Jésus dans l’état d’accomplisse- 
ment (Hébr. 2, 10; 5, 7-9; 7, 28) et fait de son humanité 
un pneuma z6opoioun (1 Cor. 15, 45}, un être spirituel 
rayonnant la vie, parce que totalement investi de 
PEsprit de résurrection et de sainteté. L’onction cons- 
titue ainsi la contre-partie pour Jésus du rude appren- 
tissage de l’obéissance, qu’il a fait en acceptant la mort 
de la croix (5, 8), et manifeste sa supériorité sur « ses 
compagnons », non les anges, mais les hommes appelés 
à partager sa gloire. 


L’onction dont parle l’épître aux Hébreux se rattache donc 
au messianisme royal, comme en témoignent les citations des 
Ps. 2 et 110 dans ce même contexte (1, 5 et 13). Comme le 
reste de l’épître est consacré à mettre en valeur le sacerdoce 
de Jésus selon l’ordre de Melchisédech, on pourrait être tenté 
de penser aussi à une onction sacerdotale : telle est l'hypothèse 
de J.R. Villalon {cité infra, p. 275-277), rapprochant Hébr. 1, 
8 du passage relatif à l’offrande faite par le Christ de son propre 
sacrifice « par l'esprit éternel » (9, 14). Les deux contextes nous 
apparaissent trop différents pour légitimer ce rapprochement; 
on ne saurait donc parler d’onction sacerdotale dans l’épître 
aux Hébreux, maïs seulement d’onction royale. 


Luc est le seul évangéliste à avoir mentionné explici- 
tement l’onction du Christ (Luc 4, 18; Actes k, 27; 
410, 38). Selon la parole de Pierre au centurion Corneille, 


« à Jésus de Nazareth, Dieu a conféré l’onction d’Esprit 
saint et de puissance » {echrisen auton ho Theos pneu- 
mati hagiô kai dunamei ; Actes 10, 38). La référence au 
baptême est certaine; on notera par ailleurs le paral- 
lèle entre Esprit saint et Puissance, caractéristique de 
la théologie de Luc (cf. 1, 15.17.85). C’est ainsi qu'après 
avoir reçu l'Esprit en son baptême Jésus revint en 
Galilée avec la puissance de l’Esprit (Luc 4, 144). La 
force de l’Esprit se manifeste ainsi dans les miracles de 
guérison qu’il opère et les exorcismes, signes de la venue 
du Règne de Dieu (Actes 10, 38; cf. Luce 11, 20 où le 
« doigt de Dieu » remplace l'Esprit de Dieu du logion 
parallèle de At. 12, 28). 

Comment qualifier l’onction reçue par Jésus lors de 
son baptême? Est-elle prophétique, selon la thèse d'I. 
de la Potterie, ou royale selon celle de J. R. Villalon? 
Tout dépend de la teneur de Lue 3, 21. La leçon la 
plus courante, adoptée par I. de la Potterie, fait suivre 
la déclaration de filiation par une allusion à Js. 42, 1 : 
« Tu es mon fils bien-aimé, en toi je me suis complu ». 
En faveur de la leçon dite « occidentale » : « Tu es mon 
fils bien-aimé, aujourd’hui je t’ai engendré (egô sèmeron 
gegennèka se) », il ne manque pas de bons arguments 
(L. Legrand, L’arrière-plan néotestamentaire de Luc, 1 
35, dans Revue biblique, t. 70, 4963, p. 161-192, spécia- 
lement 166-168; A. George, Études sur l’œuvre de Luc, 
Paris, 1978, p. 216-218 et 273). Selon la première inter- 
prétation, l’onction du baptême est à expliquer par la 
citation d’Zs. 61 faite à Nazareth et il s’agit d’une 


onction prophétique. « À la théophanie du Jourdain, 


Jésus est désigné comme le prophète qui va annoncer la 
bonne nouvelle, comme le Serviteur de Yahvé, comme le 
Fils même de Dieu » (La Potterie, p. 239). Selon la 
seconde lecture du texte, la citation du Ps. 2 donne une 
portée messianique et royale à l'investiture baptismale. 
Ce sens s’harmonise bien avec le contexte, puisque le 
peuple se demandait si Jean Baptiste n’était pas le 
Messie (Luc 3, 15). La voix divine apporte la réponse. 
L'association habituelle dans l’ancien Testament entre 
l’onction royale et le don de l'Esprit s’harmonise bien 
avec cette conception. Il n’y a pas à objecter qu’ail- 
leurs Luc associe la déclaration de filiation divine avec 
la résurrection (Actes 18, 33). Luc ne se préoccupe pas 
du moment où Jésus possède le titre messianique de 
Fils de Dieu, — puisque déjà dans la scène de l’an- 
nonciation, qui a valeur de préface christologique 
à son œuvre, Luc nous présente l'Esprit saint comme 
agent de lincarnation (1, 35). On notera l’arrière-plan 
royal de la première partie de l’annonce : l’enfant à 
naître doit régner pour toujours sur le trône de David, 
son père (1, 32-33). Et pourtant il sera bien plus que fils 
de David : par l'intervention créatrice de l'Esprit saint 
il sera dès sa conception « Fils de Dieu » (1, 35). 

En dépassant la lettre du texte, on pourrait dire que 
l’onction de l’Esprit consacre Jésus dans son rôle 
messianique et dans sa filiation divine. Luc pourtant 
ne développe pas ce thème. Il s'intéresse à la manifes- 
tation progressive de la dignité de Jésus : investi à 
son baptême de la force de l'Esprit (3, 21 et Actes &, 
26; 10, 38), il est manifesté comme Christ dans sa résur- 
rection {Actes 2, 38) et reviendra comme tel à la fin des 
temps (Actes 1, 11). 


La valeur du baptême comme investiture messianique appa- 
raît encore chez Justin qui relate l’attente chez les Juifs d’une 
onction du Messie par Élie (Dialogue avec Tryphon 8 et 49). 
Une addition judéo-chrétienne au Testament de Juda fait aussi 
allusion au baptême de Jésus : « Les cieux s’ouvriront sur lui 
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qui est le Christ, pour déverser l'Esprit comme bénédiction du 
Père saint, et lui-même déversera sur vous l'Esprit de grâce. 
Et vous deviendrez pour lui des fils en vérité... Celui-ci est le 
Surgeon du Dieu tout-puissant et la Source qui procure la vie à 
tous » (T. Juda 24, 2-4; trad. P. Grelot). 


En s’appliquant le texte d’Js. 61, 1-3, Jésus se place 
dans la lignée prophétique : « L'Esprit du Seigneur m’a 
oint », apportant la bonne nouvelle du salut (voir J. 
Dupont, Les Béatitudes, t. 2, Paris, 1969, p. 129-189). 
Get aspect de la christologie de Luc mérite d’être sou- 
ligné; il domine particulièrement dans la partie anté- 
rieure à la montée vers Jérusalem. Jésus est le grand 
prophète que Dieu a envoyé pour visiter son peuple 
(Luc 7, 16), dont les actes surpassent ceux d’Élie (sur 
ce point, voir À. George, loc. cit., p. 78-80). Il est le 
« Serviteur », dont la mission doit s'étendre un jour 
jusqu'aux extrémités de la terre. Ce titre de « servi- 
teur » lui est donné expressément par la première com- 
munauté qui relit le Ps. 2 en en faisant l’application à la 
passion et à la résurrection : « Ils se sont vraiment 
assemblés en cette ville, Hérode et Ponce Pilate, avec 
les nations et les peuples d’Israël, contre Jésus, ton saint 
serviteur que tu avais oënt » (ton hagion paida Tèsoun, 
hon echrisas, Actes k, 27). 

En fin de compte, ia frontière est-elle absolument 
tranchée entre onction « royale » et onction « prophé- 
tique »? Il convient de se rappeler la place prise par 
David dans la piété juive : non plus le David dont les 
livres de Samuel et des Rois ne cachent pas les fautes, 
mais le David idéalisé du livre des Chroniques, type du 
Messie, roi et prophète. N'est-ce pas sous l'influence 
de l'Esprit saint qu’il a prononcé le Ps. 110 (Marc 12, 
36), constamment utilisé pour proclamer la seigneurie 
du Christ (cf. Actes 2, 36)? Luc lui-même a présenté 
David comme « prophète » (2, 30; cf. 2 Sam. 28, 1-2). 
La typologie davidique permettait donc de réunir 
en la personne de Jésus l’onction royale et l’onction 
prophétique. Rien par contre ne permet de parler d’une 
onction sacerdotale (contre l'interprétation de saint 
Éphrem, Commentaire sur le Diatessaron 1v, 3, SC 121, 
1966, p. 94). 


6. L’onction. des fidèles. 19 D'APRÈS $. 
Pau. — Le verbe chriein n’apparaît qu’une fois chez 
Paul, dans un passage difficile, dont nous donnons la 
traduction d’après la nouvelle édition de la Bible de 
Jérusalem (B. J.), plus fidèle ici que la T.O.B. : « Celui 
qui nous affermit (bebaiïôn) avec vous dans le Christ et 
qui nous a donné l’onction (chrisas. La T.O.B. traduit : 
qui nous donne l’onction, comme s’il s’agissait d’un 
participe présent), c’est Dieu, Lui qui nous a aussi 
marqués d’un sceau {sphragisamenos) et a mis dans nos 
cœurs les arrhes de l'Esprit » {2 Cor. 1, 21-22). 

L'emploi des deux images de l’onction et du sceau 
ne permet pas de penser à la confirmation (E. B. Allo 
juge possible cette exégèse « classique », cf. Cornelius a 
Lapide), en raison de lapparition bien postérieure de 
lPonction post-baptismale (fin du 2€ siècle). Au terme 
d’une comparaison serrée de ce texte avec Éph. 1, 
43 où l’on trouve le verbe sphragizein et le mot arra- 
bôn (gage) pour déterminer le rôle de l’Esprit saint, I. 
de la Potterie voit dans l’onction de 2 Cor. 4, 21 « l’ac- 
tion de Dieu suscitant la foi dans le cœur de ceux qui 
entendent la parole de vérité » (La vie selon l’Esprü, 
p. 120); il propose une exégèse analogue pour 1 Jean 2, 
20.27 dont nous reparlerons plus loin. Le caractère 
séduisant de l’interprétation de La Potterie vient de 
ce qu’il donne une exégèse unitaire aux divers textes 
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néotestamentaires relatifs à l’onction, mais n’en est-ce 
pas -aussi le point faible? 11 nous semble que les dif- 
férences de contexte en 2 Cor. 1 et Éph. 1, 18 ne sont 
pas assez prises en compte. Loin de se ranger parmi ses 
lecteurs, Paul oppose Ponction qu’il a reçue en propre 
à l’action de Dieu sur lui et la communauté (« Celui qui 
nous affermit avec vous »)}. 

D'ordinaire on voit dans le sceau ‘et l’onction de 
2 Cor. 4, 21 soit le don de PEsprit, avec une allusion 
possible aux rites de l'initiation chrétienne, soit la 
consécration au ministère apostolique (cf. note h de la 
B.J.). 

À la suite d’E. Dinkler, J. R. Villalon a longuement 
développé l'interprétation baptismale du texte (op. 
cit., p. 78-129). Il remarque justement que, à la diffé- 
rence du verbe affermir (bebaiôn) qui, au présent, vise 
une action continue de Dieu (cf. « Dieu est fidèle », 
de 1 Cor. 1, 9; 10, 18; 2 Cor. 1, 18; 1 Thess. 5, 24), les 
trois participes à FPaoriste doivent correspondre à un 
acte ponctuel et qu’il faut les expliquer les uns par les 
autres. Déjà chez Hermas (Sim. 1x, 16, 3.5) le baptême 
reçoit le nom de sphragis et l’idée pourrait remonter à 
PApocalypse avec la mention des 144 000 marqués d’un 
sceau (7). Comme le baptême a pour effet de conférer 
l'Esprit, gage de vie éternelle, la lecture sacramentelle 
de 2 Cor. 1, 21-22 est tentante. 

Elle ne nous semble pourtant pas tenir compte du 
contexte. Répondant aux accusations d’inconstance qui 
sont portées contre lui, Paul fait appel à la fidélité de 
Dieu à ses promesses, voulant dire que son message et 
sa conduite reflètent la constance de Dieu (2 Cor. 1, 
17-20). Le v.21 en fournit la preuve : « Dieu nous afler- 
mit avec vous, Lui qui nous a oïnts. ». L’interpréta- 
tion doit respecter l’opposition nous-vous : en affer- 
missant l’apôtre, Dieu donne une garantie à la commu- 
nauté. Or cet affermissement dépend d’un acte initial, 
caractérisé comme une onction et l'impression d’un 
sceau. Paul se réfère ici à sa propre vocation, comme il. 
le fera de façon plus claire en 2 Cor. &, 6. L’impression 
du sceau correspond alors à la mise à part (aphorizein), 
par laquelle Paul caractérise son appel à l’apostolat en 
Gal. 1, 15. L’onction représente le don de l'Esprit, qui 
habilite l’apôtre à être ministre de la nouvelle alliance 
(2 Cor. 3, 6). De ce fait, Paul comparerait son appel à 
l’onction du Serviteur chargé d’apporter l'Évangile 
(Is. 64, 1-3). Cette hypothèse est en harmonie avec les 
autres passages où Paul s'inspire des Poèmes du Ser- 
viteur pour caractériser sa mission (ainsi Gal. 1, 15 
s'inspire d’Js. 49, 1 et de Jér. 1, 6; 2 Cor. &, 6 fait allu- 
sion à Is. 49, 6.9; 2 Cor. 6, 2 cite Îs. 49, 8). 


En faveur de cette interprétation, on citera 2 Cor. 2, 11-12, 
où Paul emploie l’image des parfums pour rendre compte de sa 
mission : « Nous sommes pour Dieu la bonne odeur du Christ », 
odeur de vie pour ceux qui se sauvent, odeur de mort pour 
ceux qui refusent d’entendre le message (cf. art. Parfums, 
DBS, t. 6, col. 1328-1330). Oint par l'Esprit comme apôtre des 
nations, Paul a donc à cœur de s’acquitter en tous lieux de sa 
responsabilité de « prophète messianique ». En raison du «nous » 
apostolique, où en 2 Cor. 1, 4 Paul s’associe à Timothée, le 
texte relatif à l’onction apostolique est susceptible d'une exten- 
sion légitime aux ministres de l'Évangile, mais il ne vise pas 
par lui-même, à la différence d’Éph. 1, 18 (emploi de sphra- 
gizein, mais non de chriein), l’initiation chrétienne. 

A comparer avec L. Cerfaux, Saint Paul et le « sereiteur de 
Dieu » d'Isaïe, dans Recueil, t. 2, p. 439-454; — A.-M. Denis, 
L'Apôtre Paul « prophète messianique » des Gentils. Étude thé- 
matique de 1 Thess. 2, 1-6, dans Ephemerides theologicae lova- 
nienses, t. 33, 1957, p. 245-318. . 
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20 D'après S. JEAN. — Le verbe epichriein, enduire 
(de boue), figure deux fois dans le récit de l’aveugle-né 
(Jean 9, 6.14) : récit dramatique illustrant l'affirmation 
de Jésus : « Je suis la Lumière du monde » (8, 12; 9,.5), 
et manifestant le cheminement courageux vers la pleine 
lumière de cet aveugle qui doit affirmer sa foi malgré 
l'opposition des Pharisiens et l'abandon de son entou- 
‘ rage. Les résonances baptismales du texte sont indé- 
niables, Jean prenant soin de préciser que Siloé signifie 
« Envoyé » (9, 7). Dans ces conditions il est tentant de 
valoriser cette « onction » de boue, pour laquelle il n’y a 
point d’autre exemple dans le nouveau Testament. 
Selon saint Irénée, la boue que Jésus fait avec sa salive 
évoque le limon dont Adam a été formé (Adversus 
Haer. v, 15). Par cette boue et l’eau de « l'Envoyé », 
laveugle accède à la re-naïssance dont Jésus avait 
annoncé la nécessité à Nicodème (Jean 3, 8.5}; voir 
notre art. Gestes et actes symboliques du Christ dans le 
4 Évangile, dans Gestes et Paroles dans les diverses 
familles liturgiques (Saint-Serge 1977), Rome, 1978, 
p. 95-116, spécialement 110-113. 

Le substantif chrisma, onguent, huile d’onction, ne se 
trouve que dans la 1re Épître de Jean (2, 20.27), dans 
un contexte qui met en avant la connaissance de tous les 
fidèles : « Quant à vous, vous possédez une huile d’onc- 
tion (chrisma), reçue du Saint, et tous, vous savez » 
(2, 20). Cette connaissance universelle, que Jean recon- 
naît à ses lecteurs, constitue la marque de la nouvelle 
Alliance, selon une prophétie de Jérémie 31, 31-84 qui 
est sous-jacente à toute l’épître (cf. M.-E. Boismard, 
La connaissance dans l'Alliance nouvelle d’après la 
17e Jettre de saint Jean, dans Revue biblique, t. 56, 1949, 
p. 365-391). II ne s’agit pas d’une connaissance pure- 
ment intellectuelle comme la « gnose » des hérétiques, 
mais d'une connaissance qui se marque par la docilité 
aux commandements divins. Aussi Jean fournit-il 
d’un bout à l’autre de sa lettre des critères pour recon- 
naître l’authenticité de la vie chrétienne (cf. art. Jean, 
par D. Mollat, DS, t. 8, col. 241-243). A plusieurs reprises 
Papôtre renvoie à la doctrine reçue « dès le commence- 
ment » (2, 7.13.14.24; 3, 11), grâce au témoignage 
apostolique (1, 1-3). 

En conformité avec ce contexte, I. de la Potterie a repris 
avec des nuances la thèse avancée par quelques auteurs (Bult- 
mann, W. Nauck), selon laquelle le chrisma ne désigne pas 
directement l'Esprit saint, mais la Parole de Dieu, « non pas 
toutefois en tant qu’elle est prêchée extérieurement dans la 
communauté, maïs en tant qu’elle est reçue par la foi dans les 
cœurs et y demeure active, grâce à l’action de l'Esprit » (I. 
de la Potterie, art. cité, p. 141). Par la suite, l’onction prébap- 
tismale, bien attestée dans les Églises syriaques, traduirait sur 
le plan du rite cette doctrine : elle signifie l’activité de l'Esprit 
dans la genèse de la foi, avant le baptême (ibidem, p. 154). 

La majorité des auteurs entend le chrisma directement de 
PEsprit saint. Si l’on tient compte du thème vétéro-testa- 
mentaire de l’onction, c’est la solution la plus obvie. Dans 
un commentaire allégorique d’Æz. 16, 9 où Dieu déclare avoir 
parfumé d’huile Israël, l’enfant trouvée (Lxx : echrisa se en 
elai6}, Origène expliquait qu'il s’agissait de « l’habitation 
(enoikèsis) de l'Esprit saint dans la connaïssance de la véri- 
té » (Selecta in Ezechielem 16, PG 13, 812a). Les rapprochements 
entre le chrisma en 1 Jean 2, 20.27 et le Pneurna tès aletheias 
ou Paraclet dans les discours d’adieu (Jean 14-16) favorisent 
celte exégèse. En effet, le Paraciet demeure (menei) dans les 
fidèles (14, 47), comme le chrisma (1 Jean 2, 27). Le Paraclet 
convainc le monde du péché de l'incrédulité (Jean 16, 8), 
comme le chrisma qui permet de démasquer l'erreur et le 
mensonge de qui nie que Jésus est le Christ (1 Jean 2, 22). Le 
Paraclet conduit dans toute la vérité (Jean 16, 13), comme le 
chrisma enseigne sur tout (1 Jean 2, 20.27). 


Les deux interprétations (Parole de Dieu, Esprit 
saint) ne sont pas si éloignées l’une de l’autre qu’on 
pourrait le croire. En effet, pour Jean l’action de l’Es- 
prit est inséparable de celle de la Parole : « Mes paroles 
sont Esprit et Vie » (Jean 6, 63; voir I. de la Potterie, 
Parole et Esprit selon S. Jean, dans L’Évangile de Jean, 
Gembloux-Louvain, 1977, p. 177-201). Sans le don 
de l'Esprit la Parole resterait lettre morte. Augustin 
reprendra cette doctrine en parlant du Maître intérieur. 
Il ne s’ensuit pas que toute médiation ecclésiale ou 
toute régulation de la foi disparaissent; non seulement 
Jean rappelle le témoignage apostolique, mais dans la 
crise provoquée par de faux docteurs (cf. 1 Jean 2, 
18-29) il intervient avec autorité pour rappeler les 
critères de la vraie foi et aider les croyants à percevoir 
en eux la voix discrète de l'Esprit. 

EN concLusiox, apparaît une harmonie profonde 
entre les deux testaments. Rite lié au caractère sacral 
de la royauté en Israël, l’onction marquait le caractère 
inviolable du souverain et le gratifiait de façon stable 
des dons de l’Esprit pour l'exercice de sa charge. L’onc- 
tion sacerdotale n’est apparue qu'après l’exil, quand le 
grand-prêtre est devenu le chef visible de la théocratie. 
Quant à l’onction prophétique, elle n’est que purement 
métaphorique. Les quelques textes du nouveau Testa- 
ment qui justifient le titre de Christos décerné à Jésus 
se rattachent avant tout à l’onction royale, soit qu’ils 
la placent au moment de l’exaltation pascale, soit au 
baptême, soit même dès la conception de Jésus (Luc 1, 
35). Les résonances prophétiques ne sont pas absentes, 
comme le montre la prédication de Jésus à Nazareth 
(commentaire d’Is. 61, 1-3 en Luc 4, 18 Svv). 

Les Pères de l’Église aimeront dire que nous sommes 
chrétiens parce que disciples du Christ-Oint. Une telle 
considération n’apparaît pas directement dans le nou- 
veau Testament, qui donne peu de place à l’onction des 
fidèles. Paul présente sa mise à part apostolique comme 
une onction prophétique (2 Cor. 1, 21). Seül Jean parle 
d’une onction de tous les fidèles, réalisée par l’Esprit 
qui intériorise la prédication apostolique. Jésus avait 
été présenté comme « Celui qui baptise par l’Esprit » 
(Jean 1, 33). Roi venu pour rendre témoignage à la 
vérité (18, 37), Jésus ne se contente pas de communi- 
quer la Parole, il transmet sans mesure (3, 84) l'Esprit 
de vérité pour que sa Parole devienne en chacun 
des croyants une source d’eau vive jaillissant pour la vie 
éternelle (4, 14). Ainsi l’onction configure-t-elle au 
Christ grâce à l’intervention de l’Esprit de Vérité. 


É. Cothenet, art. Onction, DBS, t. 6, 1960, col. 701-782. — - 
W. Grundmann, F. Hesse, M. de Jonge, S. van der Woude, û 


art. Chrié, Christos, dans Kittel, t. 9, 1973, p. 482-576. 

Sur l’onction royale : R. de Vaux, Les Institutions de l'An- 
cien Testament, t. 1, Paris, 1958, p. 158-176; Le roi d'Israël 
passal de Yahvé, dans Bible et Orient, Paris, 1967, p. 287-301. — 
E. Kutsch, Salbung als Rechtsakt im Allen Testament und im 


Alten Orient, Berlin, 1963. — T.N.D. Mettinger, King and- 


Messiah. The Civil and Sacral Legitimation of the Israelite 
Kings, Lund, 1976. — Z. Weisman, Anointing as a Motiv in 
the Making of the Charismatic King, dans Biblica, t. 57, 1976, 
p. 378-398. — H. Cazelles, Le Messie de la Bible, Tournai- 
Paris, 1978. 

Nouveau Testament : W. Nauck, Die Tradition und der Cha- 
rakter des ersten Jokannesbriefes, Tübingen, 1957. — I. de la 
Potterie, L’onction du chrétien par la foi, dans Biblica, t. 40, 
4959, p. 12-69; repris dans La vie selon l'Esprit condition du 
chrétien, Paris, 1965, p. 197-167, avec additions; L'onction 
du Christ. Étude de théologie biblique, NRT, t. 80, 1968, p. 225- 
252. 
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£. Dinkler, Die Taufterminologie im 2 Kor. 1, 21f, dans 
Neotestamentica et patristisca (Mélanges O. Cullmann), Leyde, 
1962, p. 173-191. — M. de Jonghe, The Use of the Word « Anoint- 
ed vinthe Time of Jesus, dans Novum Testamentum, t. 8, 1966, 
p. 132-148. — É. Cothenet, La guérison comme signe du 
Royaume et l’onction des malades, dans La maladie et la mort du 
chrétien dans la liturgie (Semaine de Saint-Serge 1974), Rome, 
1975, p. 101-425. — J.R. Villalon, Sacrements dans l'Esprit. 
Existence humaine et théologie existentielle, coll. Théologie his- 
torique 43, Paris, 1977. 


Édouard CoTHENET. 


IL. PÈRES DE L'ÉGLISE 


Chez les Pères de l’Église, le thème de l’onction se 
simplifie en se centrant sur le rapport le Christ — les 
chrétiens. En même temps il se diversifie fortement, 
par le jeu des innombrables associations auxquelles se 
prête l’Écriture. L'introduction des rites d’onction dans 
le baptème vers la fin du 2e siècle fournira à ce thème 
un cadre privilégié. Notre étude, qui ne se veut nul- 
lement exhaustive, se limitera aux quatre premiers 
siècles. Nous évoquerons 1. L’onction aux 2e et 88 siècles; 
— 2. L'onction dans le cadre de l'initiation chrétienne. 


4. L'onction aux 2° et 3e siècles 


40 TROIS TÉMOIGNAGES PRIMITIFS. — 1) Nous avons 
une première référence à l’onction du Christ dans l’ex- 
pression « le Christ de Dieu » employée dans les pre- 
mières prières chrétiennes (cf. Actes &, 26-27). Nous la 
retrouvons dans la prière de Polycarpe : « Seigneur 
Dieu tout Puissant, … je te bénis pour m'avoir jugé 
digne … de prendre part au calice de ton Christ pour la 
résurrection de la vie éternellé de l’âme et du corps, 
dans l’incorruptibilié de l'Esprit saint … » (Mariyre de 
Polycarpe 14, 1-2, SC 10, 4e éd., 1969, p. 226-229). Si 
Pon donne au mot Christ son sens littéral de oëint, 
Polycarpe pourrait faire allusion à l’onction que le 
Christ a reçue dans sa Résurrection (cf. Actes 2, 36), à 
laquelle lui-même aspire à participer à son tour par le 
martyre, moyennant l'intervention de l'Esprit saint, 
agent d’incorruptibilité (cf. Rom. 1, 4). 

2) Le thème de l’incorruptibilité figure déjà dans un 
passage plus élaboré d’Ignace d’Antioche, qui, dans sa 
Lettre aux Éphésiens, interprète symboliquement l’onc- 
tion de Béthanie (Mt. 26, 6) : « Si le Seigneur a reçu 
une onction sur la tête, c'est afin d’exhaler pour son 
Église lincorruptibilité (&pÜapoix). Ne vous laissez 
donc pas oindre de la mauvaise odeur de l’enseignement 
du prince de ce monde! Qu’il ne vous emmène pas en 
captivité loin de la vie qui vous attend. Pourquoi ne 
devenons-nous pas tous sages en recevant la connais- 
sance de Dieu qui est Jésus-Christ? » (17, 1-2, SC 40, 
4e éd., p. 72). 

8) Un troisième exemple nous vient de Théophile 
d’Antioche dans son apologie À Autolycus : 


« Quant à la façon dont tu te moques de moi en m’appelant 
« chrétien Joint », tu ne sais pas ce que tu dis. D'abord, ce qui 
est oint est agréable, utile, et n’a rien de ridicule... L’homme 
qui arrive en cette vie, ou qui va lutter, ne reçoit-il pas l’onc- 
tion d'huile? Quelle œuvre d'art, quelle parure, peut flatter 
l'œil sans être ointe et rendue brillante? L'air enfin, et toute la 
terre sous le ciel, sont pour ainsi dire oints par la lumière et le 
souffle. Et toi tu ne veux pas recevoir Fonction de lhuile 
divine! Pour nous, c’est là l'explication de notre nom de chré- 
tiens : nous sommes aïnts par l'huile de Dieu » (1, 42, SC 20, 
1948, p. 84-85). C’est le titre de chrétien qui est ici en cause. 
Partant du rôle de l’onction dans la vie humaine, Théophile 
cherche à suggérer une onction d’un ordre supérieur. Il utilise 


l’exemple de la lumière qui imprègne l’atmosphère et la trans- 
figure. Appliquée au croyant, elle insinue l’idée même de la 
divinisation. 


4) Si le Christ n’est pas nommé dans le texte de 
Théophile, son souvenir s’imposait au lecteur chrétien. 
Signe distinctif de la nouvelle foi, le nom de chrétien 
ne prenait tout son sens qu’en relation avec le Christ, 
l’Oint par excellence. L’onction du Christ, à son tour, 
renvoyait au baptême du Jourdain. Ceci mettait en évi- 
dence un fait important : Jésus n’avait pas reçu une 
onction d’huile matérielle, mais une onction spirituelle, 
l'effusion de l'Esprit saint. Mais, comme le remarque 
É. Cothenet, (cf. supra col. 795), l’onction de Jésus 
comme Christ est également rattachée à sa Résurrection : 
« Que toute la maïson d’Israël le sache donc avec certi- 
tude : Dieu l’a fait Seigneur et Christ, ce Jésus que, vous, 
vous avez crucifié » (Actes 2, 36). C’est par la Résurrec- 
tion que Jésus a remporté la victoire définitive sur la 
mort et la corruption (Gtap0op& : Actes 2, 27, 31; cf. 1 
Cor. 15, 42. 50-57), comme lannonçaient les Ps. 16 
et 110 (Actes 2, 31-36). C’est par la Résurrection que le 
Christ devient le Messie en un sens absolument nouveau, 
réalisant au-delà de toute espérance l’attente de l’ancien 
Testament. 

20 L’ONCTION GHEZ LES GNOSTIQUES. — Selon Iré- 
née (Ado. haer. 1, 21, 2-5, 1-115, SC 264, p. 296-308), 
certains gnostiques distinguent, à côté du baptême 
annoncé par Jean Baptiste, une rédemption indispen- 
sable aux véritables « gnostiques » pour qu'ils soient 
régénérés. Celle-ci est une sorte de baptême supérieur, 
que le Christ a annoncé quand il a parlé d’un « autre 
baptême » qui devait être accompli {Luc 12, 50; Ado. 
haer. 1, 21, 2, 1-24, p. 296). Dans certains cas, la céré- 
monie s’achève par une onction : « Après quoi ils oignent 
l’initié avec du baume. Ce parfum figure, disent-ils, 
la bonne odeur répandue par les Éons » (Ado. haer. 1, 
21, 3, 63-65, p. 302). Chez les Barbélognostiques, l’onc- 
tion sert à évoquer quelque chose du mystère même de 
Dieu. Barbélo, ayant regardé vers la Grandeur, conçut 
et enfanta une Lumière semblable à cette Grandeur. 
« Le Père, alors, voyant cette lumière, l’oignit de son 
excellence afin qu’elle devint parfaite : c’est là le Christ, 
disent-ils » (Ado. haer. 1, 29, 4, 15-18, p. 358). 

Selon A. Orbe (La Unciôn del Verbo, Rome, 1961), 
il y a chez les Valentiniens et chez d’autres gnostiques 
non pas une, mais deux onctions du Christ. À l’onction 
reçue par Jésus homme au Jourdain correspond une 
onction prétemporelle du Fils/Verbe dans le Plérôme 
(p. 642-647; cf. p. 96-113). 


Le système valentinien repose sur un double postulat : 
d'une part, il est vital d’accéder à la vision du Père, car elle 
seule assure l’incorruptibilité et la béatitude; mais d’autre part 
cette vision excède toute capacité des Éons laissés à leurs seules 
ressources. Voir la Face du Père n’est possible que par la média- 
tion du Fils (Ado. haer. 1, 2, 5, 78-85, SC 264, p. 44-46). Celle-ci 
est requise à un double titre : comme Verbe, le Fils donne aux 
Éons l'existence et la capacité naturelle de voir le Père; comme 
Christ il leur révèle que cette vision est pure grâce, et il leur 
communique un surcroît de puissance qui leur permet de voir 
effectivement le Père. C’est là le deuxième moment, celui de la 
formation, qui vient achever le premier, celui de la naissance. 
Mais le Fils lui-même, au seul titre de sa génération, en tant que 
Verbe, ne peut encore « connaître le Père ». Il lui faut encore 
être oint de la Vie du Père pour devenir vospéc, « capable de 
voir » le Père. Il a également besoin d’un baptême dans l'Esprit 
saint pour devenir apte à porter secours aux Éons perturbés 
par la chute de Sophia (A. Orbe, La Unciôn del Verbo, p. 166- 
168; cf. p. 96-98, 115-149, etc.). 
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- Le baptême de Jésus dans le Jourdain étend au 
monde d’en-bas le salut réalisé dans le Plérôme (Ado. 
haer. 1, 2, 6, 91-102, SC 264, p. 46-48). La descente du 
« Sauveur » sous la forme d’une colombe au Jourdain 
prolonge et complète celle du « Christ d’en-haut » 
lors de Ia naissance de Jésus à Béthléem (Adv. haer. 1, 
7, 2, 22-24, SC 264, p. 102-104; nr, 10, 4, 110-112, 
SC 211, p. 126). Ces deux descentes ne se contredisent 
pas. La première dans le temps permet de dire que 
Jésus est le Fils de Dieu dès sa naissance. Mais il ne le 
sait pas. C’est à la seconde qu’il en prend conscience, 
par illumination. L’onction du Jourdain opère en lui 
une véritable naissance, qui supposait un développe- 
ment préalable de l’homme Jésus. L'Esprit saint avait 
besoin en effet de trouver dans un Jésus adulte le répon- 
dant conscient capable de recevoir la véritable gnose 
pour la transmettre ensuite aux autres hommes (A. 
Orbe, La Unciôn, p. 646-648). 

La gnose valentinienne fut certainement, à l’origine, 
la manifestation d’une profonde spiritualité. La certi- 
tude d’être déjà sauvé ne devait pas conduire à l’or- 
gueil, mais au détachement de soi et à l’action de grâces. 
Elle ne commandait pas l’inactivité mais le souci de 
ratifier personnellement, dans un engagement désin- 
téressé, le salut déjà donné. Une fois « sauvé », le gnos- 
tique devait traduire sa reconnaissance en travaillant 
au salut de ses frères non encore « éveillés ». De ce salut, 
à la fois gratuitement donné et activement reçu, la 
double onction du Christ témoigne au niveau du Plé- 
rôme et au niveau du monde inférieur. 

La doctrine valentinienne telle que A. Orbe la pré- 
sente ne se lit pas explicitement dans les textes, lui- 
même nous en prévient (La Unciôn, p. 98). Seule une 
longue confrontation d’un langage mythique avec les 
catégories mentales de l’époque permet de la retrouver. 
Éclairée par les textes des auteurs païens ou chrétiens, 
elle les éclaire à son tour. Justin, Irénée, Origène doi- 
vent bénéficier de cet éclairage. 


Sources : Irénée, Adversus haereses (= Ado. haer.), livre 1, 
SC 264 et livre m1, SC 211 (A. Rousseau et L. Doutreleau). — 
Hippolyte, Philosophoumena, GCS 26, Hip. Werke 3, 1916 
{P. Wendland) : v, 7, 19, p. 86; v, 9, 2, p. 102; vr, 36, 3-4, p. 
166. — Clément d'Alexandrie, Extraits de Théodote, SC 23, 
4970 (F. Sagnard) : 81, 1; cf. 79, 1 à 81, 3, p. 202-206. — Ori- 
gène, Contra Ceisum, SC 147 (M. Boret) : vi, 27, p. 244. — 
L'Évangile de Vérité, éd. J.-É. Ménard, coll. Nag Hammadi 
Studies 2, Leiden, 14972, p. 60-63. — L’Évangile selon Phi- 
lippe, éd. J.-É. Ménard, Paris, 1967, sentences 66-68, p. 99; 
sent. 74-76, p. 83; sent. 91-95, p. 98-95; sent. 125, p. 115. — 
Odes de Salomon, TU 35/4 (A. von Harnack}, 36, p. 67. — 
Nombreuses mentions de l’onction dans Pistis Sophia, GCS 
18, 2e éd. 1954 (W. Till). — Le thème revient assez souvent 
dans les écrits gnostiques, dont il faudrait allonger la liste. 
Cf. J.-É. Ménard, L'Évangile de Vérité, 1972, p. 170-171; 
L'Évangile selon Philippe, p. 158-161. 

On le trouve également dans des textes non gnostiques d’ins- 
piration « judéo-chrétienne », avec des emplois intéressants, 
comme l’onction d'Adam avec l’huile de l’arbre de vie (Recon- 
naissances clémentines 1, 54, 4, TU 48, 3, 1927, W. Franken- 
berg; cf. G. Strecker, Das Judenchristentum in den Pseudo- 
Klementinen, TU 70, 1958, p. 147-148), onction connue égale- 
ment des gnostiques (A. Orbe, La Unciôn, p. 295-296). — L’É- 
vangile selon Nicodème, écrit non gnostique, parle de l’onction 
d'Adam aux enfers après la Résurrection du Christ : 11, 3 (19), 
éd. C. de Tischendorf, Evangelia Apocrypha, 2e éd., Leipzig, 
1876, p. 325-326. — Méliton de Sardes exploite typologique- 
ment l’onction avec le sang de l’agneau pascal (Exode 12, 7.13. 
22-23) : homélie Sur la Päque, 14-15, à rapprocher de30-32et 
67, SC 123, p. 66-68, 74-76 et 98 (O. Perler). 


89 JusTiN ET IRÉNÉE. — Selon A. Orbe, on trouve 
également chez Justin et Irénée Ia mention d’une double 
onction du Fils, l’une comme homme au Jourdain, 
l’autre comme Verbe dans sa préexistence (La Unciôn, 
p. 22-29, 42-48, 65-66, 501-502, 629-640). Justin et 
Irénée s’accordent en effet avec Théophile d’Antioche 
et les Valentiniens sur un point : toute production 
suppose, outre l’acte de produire, celui d’ordonner et 
d’embellir f{xoouñou}). L’ornementation  (xéounoic) 
vient achever la simple production de la chose. Iré- 
née la rapporte à l’activité de l'Esprit saint (Ado. 
haer. 1v, 20, 14, 22, SC 100 /2, p. 626; iv, 7, 4, 69, figu- 
ratio, p. 464). Justin fait de même dans un autre 
domaine : « L’esprit de l’homme ne verra jamais Dieu 
s’il n’a pas été revêtu-orné d’Esprit saint » (Dial. 4, 
4, Archambault, t. 4, p. 20). Mais admettent-ils égale- 
ment une onction du Verbe qui le « préparerait à la 
création et à l’ordonnance du monde »? (cf. G. Archam- 
bault, Dial., t. 2, p. 12, n. 7). Il semble que sur ce 
point Justin et Irénée se démarquent justement de la 
gnose valentinienne. Pour eux, le centre de gravité de 
l’œuvre rédemptrice ne se trouve pas dans le Plérôme, 
mais sur la terre, dans l’histoire de Jésus. C’est ici- 
bas qu'ont lieu les événements décisifs du salut. 

4) Justin. — Une partie importante du débat entre 
Justin et le Juif Tryphon porte sur l'identité du Messie 
Oint. Tryphon ne peut admettre que Justin l’identifie 
avec l’homme Jésus : « Donne-nous donc cette preuve 
que celui qui, dis-tu, a été crucifié et est monté au ciel 


est bien le Christ de Dieu... Que cet homme soit le’ 


Christ, montre-le nous! » (Dial. 39, 7, Archambault, 
t. 1, p. 176; 36, 1, p. 162). Justin répond en montrant 
que les prophéties, obscures avant la venue de Jésus 
(Dial. 76, 6, t. 2, p. 10), prennent sens et deviennent 
cohérentes après elle, à condition d’être rapportées à la 
fois à l’homme Jésus et au Verbe préexistant s’identi- 
fiant avec cet homme. C’est ce dernier qui est « un 
Dieu et Christ adorable » (Dial. 68, 5, t. 1, p. 300; cf. 
76, 1, t. 2, p. 12). Maïs Justin se situe alors dans la 
perspective de la prophétie déjà réalisée, qu’il étend à 
l'Église en se fondant sur l’onction du Ps. 44, 8 (Dial. 
63, &-5, t. 1, p. 298-300). Pour lui, les rois et les christs de 
l’ancien Testament ne tirent pas leur nom d’une onc- 
tion du Verbe qui les aurait précédés, mais de celle dé 
Jésus le crucifié, que, dans l’ancien Testament, les 
Écritures « annonçaient symboliquement » (Dial. 86, 1, 
t. 2, p. 62; 86, 3-4, p. 64). 


Il est surtout question de lonction dans le Dialogue 86-88 
(G. Archambault, t. 2, p. 62-80) où plusieurs thèmes impor- 
tants sont ébauchés. Justin y déclare en particulier. qu’au 
Jourdain les Puissances de l’Esprit sont venues se reposer et se 
« terminer » en Jésus (Dial. 87, 3, t. 2, p. 70). La disparition des 
prophètes en Israël confirme que Jésus est l’Oint annoncé par 
les Écritures (Dial. 87, 4-6, p. 70; 88, 6, p. 76). Tertullien uti- 
lisera la prophétie de Daniel 9, 24 dans le même sens (Adver- 
sus Judaeos 8, 12-15, 88-110, CCL 2, 1954, p. 1361-1362; cf. 
Hippolyte, Com. ir Daniel. 1v, 30, 3-9, SC 14, 1947, p. 324, 
7 à p. 326, 9; 1v, 32, 2-5, p. 328, 9-25; Clément d'Alexandrie, 
Stromates 1, 125, 2 et 1, 126, 1-2, SG 30, p. 138 et 139). 


2) Irénée mentionne lui aussi lonction du Christ en 
liaison avec sa venue dans le monde et sa Résurrec- 
tion : « … Jésus, qui était en Personne le Christ, a souf- 
fert pour nous, il s’est endormi et il est ressuscité; il 
est descendu et il est remonté, le Fils de Dieu devenu 
Fils de l’homme. C’est d’ailleurs ce qu’indique son 
nom même, car dans. le nom de Christ est sous-entendu 
celui qui «a oint, celui qui a été otnt, et l’Onction même 
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dont il a été oint : celui qui a oint, c’est le Père, celui qui 
a été oint, c’est le Fils, et il l’a été dans l'Esprit, qui est 
POnction. Comme le dit le Verbe par la bouche d’Isaïe : 
“ L'Esprit de Dieu est sur moi, parce qu’il m’a oint ? 
(Is. 61, 4; Luc 4, 18) : ce qui indique tout ensemble et le 
Père qui a oint et le Fils qui a été oint et l’Onction qui 
est l'Esprit » (Ado. haer. 111, 18, 3, 61-72, SC 211, p. 350- 
853; cf. x, 6, 4, 19-28, p. 66-68; ur, 9, 3, 86-107, p. 108- 
412; ut, 9, 3, 71-80, p. 106-108; cf. l’importante note 
justificative de A. Rousseau, SC 210, p. 248-251). 
Par la Résurrection, « la lumière du Père a fait 
irruption en la chair de notre Seigneur, puis, rayonnant 
à partir de sa chair, elle est venue jusqu’à nous, et 
l’homme a accédé à l’incorruptibilité... » (Ado. haer. 1v, 
20, 2, 49-51, SC 100 7/2, p. 630). Il n’y a pas de pain 
sans eau mêlée à la farine, pas de fruit sans pluie fécon- 
dant la terre et le boïs sec; de même il n’y a pas de vie 
chrétienne sans l'Eau venue d’en-haut, et qui est l’Es- 
prit saint : « Nos corps ont reçu l’union à l’incorrup- 
tibilité par le bain du baptême, tandis que nos âmes 
l’ont reçue par l’Esprit. C’est pourquoi l’un et l’autre 
sont nécessaires, puisque l’un et l’autre contribuent à 
donner la vie de Dieu » (Adp. haer. 111, 17, 2, 39-42, 
SG 211, p. 332; cf. rrt, 17, 2, 81-39, p. 332; 1x, 17, 8, 
51-73, p. 334-386; 1x, 24, 4, 17-21, p. 472). Souple sous 
la main de Dieu, le chrétien qui a en lui l'Eau de Dieu 
reçoit l'empreinte de ses doigts qui le revêtent de beauté 
(Ado. haer. 1v, 39, 2, 39-49, SC 100 /2, p. 966). Le tra- 
vail de l’Artiste divin correspond ici à la formation 
du parfait dans le système gnostique et à l’onction qui 
confirme et embellit. Irénée la rattache à l’onction 
reçue par le Christ au Jourdain. C’est «en recevant de la 
surabondance de cette onction » que nous sommes sau- 
vés (Ado. haer. 111, 9, 8, 105-106, SC 211, p. 112). 


Sources : Justin, Dialogue avec Tryphon (— Dial.), texte grec 
et trad. G. Archambault, col. Textes et Documents de H. 
Hemmer et P. Lejay, t. 4, Paris, 14906; t. 2, 1909. — Irénée, 
Adversus hacreses (— Adv. haer.), Livre 1, SC 264, Paris, 
4979; Livre nr, SC 210 et 211, 1974 (A. Rousseau et L. Dou- 
treleau); Livre 1v, SG 100 /2, 1965 (A. Rousseau), Epideixis ou 
Démonstration de la prédication -apostolique, SG 62, nouvelle 
trad. sur l’arménien, trad. seule, réimp. 1971 (L. Froidevaux).— 
Tertullien, Adversus Judaeos, CCL 2, 1954 (A. Kroymann). — 
Hippolyte de Rome, Commentaire sur Daniel (= Com. in 
Daniel), SC 14, 1947, texte grec et trad. (G. Bardy et M. 
Lefèvre). — Clément d'Alexandrie, Stromates, livre 1, SC 30, 
4951 (C. Mondésert et M. Caster). 


49 Le 3e siÈcLE : CLÉMENT D’ALEXANDRIE, Hre- 
POLYTE, ORIGÈNE. — 41) Dans son exposé « Sur les 
parfums et les couronnes » (Le Pédagogue 11, 8, 61-76, 
SC 108, p. 124-153), Clément d'Alexandrie entremêle 
considérations spirituelles et conseils pratiques sur les 


* parfums et les onctions. Les parfums et les onguents 


sont à la fois utiles et dangereux. Leur ambiguïté se 
vérifie dans les Écritures : l’onction de Jésus avant la 
Passion annonce à la fois la proclamation prochaine 
de l'Évangile dans le monde et la trahison de Judas. 
L’onction qui répand son parfum (Luc 7, 36-50) sym- 
bolise l’enseignement divin qui, par les apôtres et les 
chrétiens, s'étend jusqu'aux extrémités de la terre. 
La source de ce parfum est la Passion du Seigneur. 
Odeur de vie pour les uns, il est odeur de mort pour 
d’autres, adonnés au péché (cf. 2 Cor. 2, 16; Pédag. 1, 
8, 63, 2-3, SC 108, p. 128; cf. 11, 8, 61, 1 à 63, p. 124- 
128; n, 8, 61, 1-3 et 67, 1, p. 132-134). 


L’onction qui imprègne et illumine symbolise égale- 


ment la foi du chrétien visité par le Christ. Celui-ci 
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est en effet « l’homme nouveau, l’homme transformé par 
PEsprit » (Protrep. 11, 112, 3, SC 2, 3e éd. 1976, p. 180). 
Tel le soleil qui dissipe l’ombre de la mort, il visite les 
hommes dans sa chevauchée pour transmuer la corrup- 
tion en incorruptibilité, « divinisant » les hommes par un 
enseignement céleste et par les lois qu’il inscrit dans leur 
cœur {Protrep. 114, 114, 3-4, p. 182-183). Il leur rend la 
ressemblance avec lui-même en les oignant de l’onguent 
de la foi qui les débarrasse de la corruption (Protrep. 12, 
420, 4-5, p. 190-191). L’homme qui écoute le Logos 
reçoit en lui-même l’onction d’une joie toujours jeune, 
marchant sur les traces de Dieu vers l’incorruptibilité 
(Pédag. 1, 12, 98, 8, SG 70, p. 284-286; cf. 1, 12, 98, 2, 
p. 284; Protrep. 11, 111, 1-3, SC 2, p. 179). 

2) Selon Hippolyte, Suzanne au bain symbolise 
l'Église et le baptême. Elle est accompagnée de deux 
servantes, porteuses de l’huile et des savons. « Que sont 
les savons, sinon les commandements du Verbe? Qu'est-ce 
que Phuile, sinon les Puissances de l'Esprit? Voilà ce 
qui sert de parfum pour oindre les croyants après le 
bain » (Com. in Danielem 1, 16, SG 14, p. 100-101). 

Mais c’est surtout dans le Commentaire sur le Can- 

tique des Cantiques que le recours à l’onguent et aux 
parfums connaît une nouvelle fortune (Com. in Cant. 2, 
4-85, CSCO 264, Louvain, 1965, p. 26-31). « Ton nom 
est un onguent qui s’épanche » (Cant. 1, 2). Hippolyte 
voit dans ce verset l’image de la mission du Verbe dans 
le monde. A l’origine, il était contenu dans le cœur du 
Père comme dans un vase scellé, et ne faisait la joie de 
personne (2, 5, p. 27, 8-4). Mais la bouche du Père, 
source de toute joie, s’est ouverte et a répandu le Par- 
fum pour en remplir le monde : « Maintenant, ô homme, 
prends connaissance de ce dessein et de ces disposi- 
tions : le parfum d’onguent envoyé par le Père, c’est le 
Christ pour nous. Maintenant la Parole de Vérité a 
été déposée devant toi et enseignée par le Christ, afin 
que tu deviennes aussitôt un disciple, et que bien vite 
ton onguent répandu se manifeste dans tes efforts. » 
(2, 7, p. 27, 18-19). Plus loin (2, 8-32, p. 27-30), l'on- 
guent est identifié avec l'Esprit, dont Hippolyte énu- 
mère longuement les « effusions », sur les eaux primiti- 
ves, parmi les nations, dans le peuple élu. Désiré par les 
justes de l’ancien Testament et par la Vierge Marie, 
haï par Judas, l’onguent se révèle être finalement « le 
Christ lui-même » (2, 24-31, p. 29, 17 à p. 30, 4). Désor- 
mais, « le vase contenant l’onguent c’est le Christ, qui a 
revêtu un corps et a été affermi par le lien de la charité, 
afin de pouvoir, de ce fait, être broyé comme le raisin » 
(12, 1, p. 35, 16-17). Le thème de la Passion transpa- 
raît ici. C’est broyé sur la croix que le Christ, à son tour, 
répand sur le monde le parfum de l’onguent : « Par sa 
Passion et par son côté transpercé sur Île bois, il à 
répandu le parfum comme un baume... » (13, 1, p. 36, 
2-4). 

3) Origène rattache l’onction du Christ non plus au 
corps du Christ, mais, innovation importante, à son 
âme préexistante. Selon le Ps. 44, 8, l'onction vient 
récompenser une bonne conduite. Elle ne peut donc 
concerner le Fils de Dieu comme tel, mais « l’homme 
du Christ considéré dans son âme » (Com. in Jo. 1, 
28, 192, SC 120, p. 156). C’est avant l’incarnation que 
Fâme du Christ a été ointe par le Verbe, dans l'Esprit 
saint : 


« ‘ Tu as aimé la justice et tu as haï l’iniquité, c’est pourquoi 
Dieu t’a ointe, ton Dieu, avec une huile d’allégresse, de préfé- 
rence à tes compagnes * (Ps. 44, 8). Ainsi donc c’est l'amour 
qui lui a mérité d’être oënte { avec l’huile d’allégresse ”; autre« 
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ment dit, l'âme unie au Verbe de Dieu devient lOrnt, le Christ. 
Car être oint ‘ avec l’huile d’allégresse ” ne signifie rien d’autre 
qu'être rempli de l'Esprit saint » (De prince. 1, 6, 4, 137-145, 
SC 252, p. 316; trad. M. Harl légèrement modifiée, Origène, 
Traité des Principes, Paris, 1976, p. 112). 

La comparaison du fer plongé dans le feu et devenant lui- 
même feu (De prine. 11, 6, 6, 177-197, p. 320) complète celle 
de l’onction d'huile : « On peut penser que parvient à tous les 
saints une certaine chaleur de la Parole de Dieu; mais dans cette 
âme, il faut croire que le feu divin lui-même repose substan- 
tiellement, ce feu dont les autres tirent un peu de chaleur. 
Enfin la phrase : ‘ Dieu, ton Dieu, t'a oïint de l’huile d’allé- 
gresse de préférence à tes compagnes * (Ps. 44, 8), montre que 
cette âme est ointe de l’huile d’allégresse, c’est-à-dire du Verbe 
de Dieu et de sa Sagesse, d’une autre manière que ses ‘ parti- 
cipants ”, les saints prophètes et apôtres. De ceux-ci on dit 
qu’ils ont couru dans l’odeur de ses parfums, mais cette âme 
fut le vase contenant le parfum lui-même. A son embrasement 
participaient tous ceux qui en étaient dignes, et ils devenaient 
les prophètes et les apôtres... » (De princ. 11, 6, 6, 197-208, 
SG 252, p. 320-828, trad. — modifiée — H. Crouzel; cf. M. 
Hari, p. 114). 


La participation de l’homme au feu dont est ointe 
lâme du Christ met en cause toute la théologie ori- 
génienne de l'Esprit saint dans son rapport avec notre 
participation aux différents titres et « aspects » (rpoo- 
nyoplat, érivotuu) du Christ, comme homme, mais 
aussi comme Dieu. Qu'il suffise de souligner que, comme 
chez les gnostiques, l’onction n’est jamais à recevoir 
passivement. C’est l’âme qu’elle investit d’abord, ce 
centre de liberté dont la modification en mieux impli- 
que libre choix et adhésion amoureuse (De princ. 11, 
6, 3, 96-106, SC 252, p. 314; cf. 11, 6, & et 5; 11, 9, 2). 

Le Commentaire du Cantiquè des cantiques contient 
plusieurs développements d’une grande richesse concer- 
nant notre sujet. On ne peut qu’en esquisser ici quelques 
thèmes. h 

a) Le surplus : « Tes seins sont délicieux plus que le 
vin, et l’arôme de tes parfums plus que les aromates » 
(Cant. 1, 2). Pour Origène, le début du Cantique célè- 
bre la découverte d’une merveille qui, déjà pressentie 
dans l’ancien Testament, éclipse, une fois parue, tout 
ce qui la précédait. L'Église, qui était présente dans le 
peuple choisi et percevait déjà quelque chose du par- 
fum du Verbe à travers les prophètes, goûte un parfum de 
beaucoup supérieur maintenant que la plénitude des 
temps est venue, et que « le Père a envoyé dans le 
monde son Fils unique oënt de l'Esprit saint » (Com. 
in Cant. 1, GCS 8, p. 92, 14-15 et p. 98, 12-13; cf. p. 94, 
.14-15 et la suite, p. 97, 26 et la suite). 

b) L’onction du Christ est une onction sacerdotale 
préfigurée en ÆExode 30, 22-25 par l’onction d’Aaron 
(Com. in Cant. 1, GCS, p. 98, 13-24). La composition de 
l’onguent par Moïse donne lieu à un long développement 
sur le mystère de l’incarnation du Verbe de Dieu pré- 
sentée comme un mystère de mort et de résurrection 
(p. 98, 14 à p. 100,12). Tout un passage est consacré à la 
kénose du Fils, en liaison avec Cant. 1, 2 : « Ton nom 
est un onguent qui s’épanche » {unguentum exinanitum, 
p. 107, 17 à p. 108, 12). 

c) Le parfum de l’onguent est l’image de l’attirance 
que le Verbe exerce sur l'âme (et sur l’Église), mais 
aussi, en sens inverse, de l’attirance que l’âme {et 
l'Église) exercent sur le Christ. Une lecture particulière 
de Cant. 1, 3-4 favorise cette interprétation : « Ton 
nom est un onguent qui s’épanche. C’est pourquoi 
les jeunes filles t'ont aimé et font attiré (traxerunt te). 
Après toi, dans le parfum de tes onguents, nous cou- 
rons ». Origène commente :.« Les jeunes filles, c’est-à- 


dire les âmes tirent à elles le Christ par la foi » (p. 102, 
24-26; cf. p. 102, 8-10). Par la foi et l'amour, l’âme a 
donc pouvoir sur le Christ, tout en subissant son attrait. 
Mais si le Nom du Christ exerce dès maintenant un 
tel attrait, que sera-ce plus tard, quand l’âme percevra 
sa substance même (p. 103, 9)? Origène expose alors 
longuement sa théorie des cinq sens spirituels (p. 102, 
17 à p. 107, 17). Le thème de l’onction revient à propos 
du Cant. 1, 11-12, qu'Origène rapproche de l’onction 
de Béthanie et du Ps. 104, 15 : « Ne touchez pas à mes 
christs ». Par les cheveux, — image de la foi — dont sont 
essuyés les pieds de Jésus, l’onction de parfum revient de 
Jésus à Marie (Com. in Cant. 11, GCS 8, p. 166, & à 
p. 168, 5). 

Autres textes. — Dans le Commentaire sur l’Épitre 
aux Romains, Origène mentionne un rite d’onction : 
« … Tous nous avons été baptisés dans ces eaux visibles 
et dans le chrême visible » (Com. in Rom. v, PG 14, 
4038c). L'intérêt du passage vient de ce qu'Origène 
rattache le bain d’eau à Rom. 6, 8, et l’onction à Rom. 6, 
4. Celle-ci symbolise la résurrection, qui consiste en une 
nouvelle manière de vivre, « renouvellement » qui n’a 
pas lieu une seule fois mais recommence chaque jour 
et ne doit jamais cesser d’augmenter (ibid. 1041c- 
4042b). 

Dans la liturgie du baptême, l’onction est suivie de 
l’eucharistie. Commentant un passage de l’Exode (12, 
6-9) dans lequel Ponction des portes précède la mandu- 
cation de l’agneau pascal, le traité Sur la Pâque voit 


dans l’eucharistie la manducation de la Parole de Dieu : 


et dans l’onction, la foi au Christ : « Nous avons été 
oints, c’est-à-dire que nous avons cru au Christ, (et) 
alors nous avons l’ordre de passer à la manducation du 
Christ. » (Sur la Päque 25, éd. P. Nautin, p. 202-203; 
cf. 33, p. 218). L'ordre de manger l’agneau « non pas 
cru mais rôti au feu » (Æxode 12, 8-9) signifie qu’il faut 
lire les Écritures sous l’action de ce feu spirituel qu’est 
l'Esprit saint (ibid. 26-27, p. 204-206; cf. Selecta in 
Exodum, PG 12, 284cd, 285a; Homélies pascales pseudo- 
chrysostomiennes, 11, 8-10 et 11, 2-3, SC 36, p. 83-85; 
77-79). 

Les Homélies sur le Lévitique (vi et 1x) exaltent le 
caractère sacerdotal de l’onction reçue par le chrétien : 
« Tous ceux qui ont été oënts par l’onguent du saint 
chrême ont été faits prêtres. » (Hom. 1x, 9, GCS 6, 
p. 436, 10-11). Si « l’onction de chrême et la grâce du 
baptême perdurent non souillées » dans le chrétien 
{Hom. vi, 5, p. 367, 16-17), celui-ci peut s'offrir lui- 
même en sacrifice à Dieu en portant sa croix à la suite 
du Christ, en brûlant du feu de la charité, en sacri- 
fiant sa vie pour ses frères (Hom. 1x, 9, p: 436, 9-24). 
Alors de ses mains montera « un parfum de délices » 
que notre Grand-Prêtre Jésus présentera au Père en 
l’introduisant dans le Saint des Saints (Hom. 1x, 9, 
p. 4937, 6-14). 


Sources : Clément d'Alexandrie, Le Protreptique (= Pro- 
trep.), SC 2, 3° éd. revue avec texte grec (C. Mondésert); Le 
Pédagogue (— Pédag.), Livre 1, SC 70, 1960 (H.-I. Marrou et 
M. Harl);, Livre n, SC 108, 1965 (C. Mondésert et H.-I. Mar- 
rou); Stromates, Livre 1, SC 80, 1951 (CG. Mondésert et M. Cas- 
ter); Livre 111, GCS 15, Klemens Werke 2, 1939 (O. Stäh- 
lin}. Autres textes de Clément : Pédag. n, 2, 19, 4, SG 108, 
p. 48; Stromates ut, 17, 403, 2, GCS 2, p. 243, 31-33. 

Hippolyte de Rome : Commentaire sur Daniel (— Com. in 
Daniel), SC 14, 1947 (G. Bardy et M. Lefèvre); Commentaire 
sur le début du Cantique des Cantiques (— Com. in Cant.), 
CSCO 261, Louvain, 1965, trad. latine de la version géor- 
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Et par G. Garitte; sur Pidentité d’Hippolyte, cf. DS, t. 11, 
col. 25. 

Origène : Commentaire sur saint Jean (— Com. in Jo.}, 
Livres 1-v, SC 120, 1966; Livres vi et x, SC 157 (C. Blanc); 
Traité des Principes (= De prine.), Livres 1 et 1, SG 252- 
253, 1978 (H. Crouzel et M. Simonetti); Origène, Traité des 
Principes, introd. et trad. par M. Harl, G. Dorival et A. Le 
Boulluec, Paris, 1976; Commentaire sur le Cantique des Canti- 
ques (— Com. in Cant.), GCS 33, Origenes Werke 8, 1925 (W. 
À. Baehrens); Homélies sur le Cantique des Cantiques, SG 37, 
1953 (0. Rousseau); Homélies sur le Lévitique, GCS 29, Ori- 
genes Werke 6, 1920 (W. A. Baehrens); Commentaire sur 
l'Épitre aux Romains, PG 14; Sur la Pâque, coll. Christia- 
nisme Antique 2, traité inédit publié d’après un papyrus 
de Toura par O. Géraud et P. Nautin, Paris, 1979. :— Homé- 
lies Pascales, trois homélies dans la tradition d’Origène, dites 
aussi homélies pseudo-chrysostomiennes, SG 36, 1953 (P. 
Nautin}; voir E. Cattaneo, Trois Homélies pseudo-chrysos- 
tomiennes sur la Pâque comme œuvre d’Apollinaire de Laodi- 
cée, attribution et étude théologique, coll. Théologie histori- 
que 58, Paris, 1981. 

Autre texte d’Origène : Contre Celse vi, 79, SG 147, 1969, 
p. 376, 6 à p. 378, 31 (M. Borret). 


2. Le symbolisme de l'onction 
dans le cadre de la liturgie baptismale 


49 L'ONCTION DANS L’INITIATION CHRÉTIENNE AUX 
8e ET 4e srÈcLEs. — 4) Dès les origines (cf. Actes 8, 
15-19; 19, 2-6), le baptême d’eau est complété par une 
imposition des mains qui confère le don de l’Esprit. 
A ce deuxième rite s’ajoutent bientôt, sans doute dans 
la seconde moitié du 2€ siècle, d’autres gestes symbo- 
liques, parmi lesquels on trouve l’onction postbaptis- 
male. D’après la Tradition apostolique d'Hippolyte de 
Rome (Trad. apost. 21, $C 11 bis, 1968, p. 82), elle est 
administrée avec l’huile d’action de grâces, distincte de 
l'huile d’exorcisme, et sanctifiée par une bénédiction 
spéciale. Outre Hippolyte, nous la trouvons chez Ter- 
tullien (De: bapt. 7, 1-2, SC 35, p. 76), Cyrille de Jérusa- 
lem (Catéchèses mystagogiques 111, 1-5, SC 126, p. 120- 
128; mais absente dans les Catéchèses baptismales, 
où n’est mentionnée que Flimposition des mains), 
chez Ambroise peut-être (De sacr. 111, 2, 8 et 1v, 1, 
3-4, SC 25 bis, 1961, p. 96 et 102; cf. F. Dôlger, Sphragis, 
p. 29-31}, et chez le Pseudo-Denys (Hier. eccl. 11, 2, 7 
et 11, 3, 8, PG 3, 396d et 404%c). Cette onction post- 
baptismale supplantera le rite de l'imposition des mains 
à Byzance (cf. L. Ligier, La confirmation, Paris, 1973, 
p. 95-164, notamment p. 104-107). Elle se dédoublera 
en deux onctions postbaptismales à Rome, comme on le 
voit déjà chez Hippolyte; une première onction est 
administrée par le prêtre après la triple immersion; 
elle est suivie d’une deuxième onction, conférée par 
Pévêque, après le passage du baptistère à l’église 
(Trad. apost. 21, SC 11 bis, p. 86-88). Innocent 1, en 
416, institutionnalisera cette pratique en réservant à 
Pévêque la deuxième onction accompagnant limposi- 
tion des mains (Denzinger-Schônmetzer 215). 

2) Ignorée en Afrique au 3° siècle, une onction pré- 
baptismale est signalée à Rome par Hippolyte (Trad. 
apost. 21, SC 11 bis, p. 82). On la trouve au 4° siècle en 
Orient. Elle est faite sur tout le corps et précède immé- 
diatement la triple immersion (Cyrille de Jérusalem, 
Cat. myst. 11, 8, 1-2, SC 126, p. 106; Jean Chrysos- 
tome, Cat. bapt. 11, 24, SC 50 p. 147; Théodore de 
Mopsueste, Hom. cat. xiv 8, coll. Studi e Testi 145, 
p. 419; cf. SG 126, p. 107, n. 4 et p. 109, n. 2). Une 
autre onction faite sur le front sous forme de croix est 
mentionnée par Jean Chrysostome après la renoncia- 


tion à Satan et l’attachement au Christ (Cat. bapt. 11, 
22-28, SC 50, p. 145-147, et les notes ad locum). Rat- 
tachée aux rites d’exorcisme, elle est parfois donnée le 
samedi saint dans l’après-midi, ou même le vendredi 
saint (A. Wenger, SC 50, p. 79-80). 

3) En Syrie et en Cappadoce, l’onction prébaptis- 
male revêt une signification particulière. Au lieu de 
symboliser la préparation à la lutte avec le démon, elle 
signifie l’action de PEsprit saint qui rend le catéchu- 
mène apte à prononcer la confession de foi (cf. infra, 
col. 815). 


Sources : La Didachè 7 (SC 248, Paris, 1978, p. 470-172) et 
Justin, Première Apologie 61, 1-13 (éd. L. Pautigny, coll. 
Textes et Documents de H. Hemmer et P. Lejay, Paris, 4904, 
p. 126-130) évoquent le baptême sans mentionner d’onction. 
Il y a peut-être une allusion à l’onction sur le front du néo- 
phyte chez Justin (cf. P.-Th. Camelot, Sur la théologie de la 
confirmation, RSPT, t. 38, 1954, p. 638, n. 3). Irénée mentionne 
explicitement des rites d’onction chez les gnostiques (cf. 
supra, col. 802-803). 

Au 3e siècle : Tertullien, De baptismo (— De bapt.), SG 35, 
4952 (R. F. Refoulé et M. Drouzy}. —Hippolyte de Rome, 
La Tradition apostolique (— Trad. apost.), SG 11 bis, 2e éd. 
1968 (B. Botte). — Trois antiques rituels du baptême, SG 59, 
1958 (A. Salles). — Cyprien de Carthage, Lettres 69 à 75, 
CSEL 3/2, 1871, p. 749-827 (G. Hartel). 

À partir du 4e siècle : Cyrille de Jérusalem, Catéchèses 
baptismales (— Cat. bapt.), PG 33; cf. J. Bouvet, Saint Cyrille 
de Jérusalem, Namur, 1962 (trad. seule); Cyrille — ou Jean — 
de Jérusalem, Catéchèses mystagogiques (= Cat. myst.), SG 
126, 1966 (A. Piédagnel et P. Paris}; — Ambroise de Milan, 
De sacramentis (— De sacr.) et De mysteriis (= De myst.), 
SG 25 bis, 1961 (B. Botte); — Théodore de Mopsueste, Homé- 
lies catéchétiques (— Hom. cat.), coll. Studi e Testi, Cité du 


. Vatican, 1949 (R. Tonneau et R. Devreesse); — Jean Chry- 


sostome, Huit Catéchèses baptismales (— Cat. bapt.}, SC 50, 
4957 (A. Wenger); — Constitutions apostoliques (= Const. 
Apost.), éd. F. X. Funk, Didascalia et Constitutiones Apos- 
tolorum, vol. 1, Paderborn, 1905 (= Funk 1}; L'Euchologe de 
Sérapion, éd. Funk, Didascalia et Constitutiones..…., vol. 2, 
Paderborn, 1905 (= Funk x); — Pseudo-Denys, La Hié- 
rarchie ecclésiastique (— Hier. eccl.), PG 3; cf. M. de Gandillac, 
Œuvres complètes du Pseudo-Denys l’aéropagite, Paris, 1943, 
réimp. 1980 (trad. seule). 


20 LE RECOURS A LA SYMBOLIQUE PROFANE. — À) 
« Un athlète, avant de combattre, oint son corps; ainsi 
l’homme reçoit-il spirituellement une onction d’huile 
pour lutter comme un athlète spirituel contre le dia- 
ble » (Pseudo-Chrysostome, Opus imperfectum in 
Matthaeum, hom. 5, 1, PG 56, 662). « Tu as été oïint 
comme un athlète du Christ, … tu as fait profession de 
t’adonner à la lutte. » (Ambroise, De sacr. 1, 2, &, 
SC 25 bis, 1961, p. 62). Le combat s'engage avec l’en- 
trée dans le catéchuménat, atteint son paroxysme dans 
limmersion baptismale où l’homme affronte le Dra- 
gon qui habite les eaux (allusion à Job d’après Cyrille de 
Jérusalem, Cat. bapt. 111, 11-12, PG 33, 4kiac), et dure 
toute la vie. Le chrétien imite ainsi le Christ, « le pre- 
mier des athlètes » (Pseudo-Denys, Hier. eccl. 11, 3, 6, 
PG 3, 404a). L’onction délivre du péché, guérit, forti- 
fie, met les démons en fuite (Cyrille, Cat. myst. 11, 3, 
7-13, SC 126, p. 108; Chrysostome, Hom. cat. 11, 23-24, 
SC 50, p. 146-147; Euchologe de Sérapion xx, Funk 1, 
p. 185, 7-8). 

2) « Comme le sceau (oppxyic) est imprimé sur les 
soldats, ainsi l'Esprit saint sur les croyants » (Chry- 
sostome, În Æpist. 11 in Cor., hom. 1v, PG 61, 418). 
Il est imprimé avec l’onction prébaptismale : « L’Es- 
prit saint, par l’huile, imprime son signe sur les brebis, 
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comme l’anneau qui imprime son sceau sur la cire. » 
{Éphrem, De uirginitate vu, 9, cité dans l'Orient chrétien, 
t. 1, 1956, p. 126). Le sceau, marque d’appartenance, 
porte l’image du Christ et l’imprime dans le chrétien : 
« Dieu t’a oïnt, le Christ t’a marqué d’un sceau. Com- 
ment? Tu as été marqué du signe de sa croix, du signe 
de sa passion. Tu as reçu ce signe pour lui ressembler, 
afin que tu ressuscites à son image, que tu vives à 
l'exemple de celui-là même qui a été crucifié et vit pour 
Dieu... » (Ambroise, De sacr. vi, 2, 7, SC 25 bis, p. 141). 

8) L’onction totale avant l'immersion a suggéré 
parfois un rapprochement avec le symbolisme du véte- 
ment : « Quand donc tu t’es dépouillé de ton vêtement, 
tu es oint, comme il faut, tout entier, de l’huile d’onc- 
tion, indice et signe que tu recevras le vêtement de l’im- 
mortalité dont, par le baptême, tu vas te revêtir. Tu es 
revêtu par l’onction, signe du vêtement d’incorrup- 
tibilité... » (Théodore de M., om. cat. xiv, 8, Studi e 
Testi 145, p. 419; cf. Hormnélies pascales pseudo-chrysos- 
tomiennes 11, 10, SC 36, p. 83, 25). 

&) D’autres symbolismes seraient à relever : onction 
comme rite de contrat symbolisant l’entrée dans la 
nouvelle Alliance (Const. apost. vit, 22, 2, Funk 1, 
p. 407, 8-9); onction et brillance du visage qui aveugle 
le démon et attire le regard des hommes (Chrysostome, 
Cat. bapt. 11, 28, 6-9, SC 50, p. 146, 7-9; vi, 11, 7-11, 
p. 221). Le symbolisme naturel de l’onction se prête à des 
transpositions beaucoup plus élaborées; mais alors entre 
en ligne de compte une autre source d'inspiration : la 
relecture spirituelle des Écritures, et d’abord de l’ancien 
Testament. 


Sources : Opus imperfectum in Matthaeum, PG 56,— Éphrem, 
De uirginiate, éd. 1. B. Rahmani, Hymni de virginitate, Char- 
feh, 1906: cf. E. Beck, Le baptême chez saint Éphrem, dans 
L'Orient Chrétien, t. 1, 1956, p. 111-136. 


30 LE RECOURS A L'ANCIEN TESTAMENT : L’ONC- 
TION DU GRAND-PRÊTRE ET L'ONCTION ROYALE. — 
Justin déjà déclarait que les chrétiens constituent « la 
véritable race des grands-prêtres de Dieu » (Dial. 116, 
8, éd. Archambault, t. 2, p. 198). Tertullien rattache 
l'onction postbaptismale à l’onction d’Aaron par 
Moïse (De bapt. 7, 1, SC 85, p. 76), Cyrille de Jérusa- 
lem, à l’onction d’Aaron et de Salomon (Cat. myst. 111, 
6, SC 126, p. 128). Dans les deux cas, l’ancien Testa- 
ment est donné comme la figure de la réalité spirituelle 
accomplie dans le baptême. Le Ps. 132, 2, permet de 
développer le thème : l’onction du Saint-Esprit des- 
cend d’abord sur la tête de l’Église, qui est le Christ, 
puis sur la barbe d’Aaron, à savoir les apôtres, avant 
de s'étendre « au corps tout entier, c’est-à-dire à tous 
ceux qui, dans l’Église, auront revêtu le Christ » (Atha- 
nase, Com. in Ps. 132, PG 27, 524bc; cf. Origène, Contra 
Cels. vi, 79, 14-30, SC 147, p. 378; Hilaire de Poitiers, 
Com. in Ps. 132, $ 5, PL 9, 747c-748h; Ambroise, De 
myst. 6, 29-30, SC 25 bis, p. 172; le peuple qui a reçu 
l’onction est « tout entier sacerdotal et royal » : Léon, 
Sermo 94, 1, SC 200, 1973, p. 252-256; Sermo 95, 1, 
p. 264-266). 

La Tradition apostolique d’Hippolyte parle de l’huile 
dont Dieu a oint « les rois, les prêtres et les prophètes » 
(Trad. apost. 5, SC 11 bis, 1968, p. 54). La référence à 
l'onction prophétique se généralisera à partir de la 
deuxième moitié du &e siècle (cf. É. Lamirande, L’idée 
d'onction dans l’ecclésiologie de saint Augustin, dans 
Revue de l'Université d'Ouaswa, t..35, 1965, p. 113-115). 

49 La RÉFÉRENCE FONDAMENTALE A L'ONCTION DU 


CHRIST (BAPTÊME ET INCARNATION). — Pour les Pères 
de l’Église, le baptême chrétien se fonde certes sur la 
parole du Christ en Mt. 28, 19, mais aussi et surtout sur 
l'exemple de son propre baptême dans la Jourdain 
(cf. F. M. Braun, Le baptême d’après le Quatrième Évan- 
gile, dans Revue Thomiste, t. 48, 1948, p. 358-365). 
« Jésus a sanctifié le baptême en se faisant baptiser 
lui-même » (Cyrille de J., Cat. bapt. 11, 11, PG 33, 
&&ta; cf. Théodore de M., Hom. cat. x1v, 22, coll. Studi 
e Testi 145, p. 449). La référence au baptême du Christ 
dans les catéchèses baptismales est constante. 

1) Jésus a reçu, au sortir de son baptême, une onc- 
tion immatérielle et invisible parce que l'Esprit saint est 
non seulement descendu sur lui, mais a demeuré en lui 
(L'Évangile selon les Hébreux, Justin, Irénée, Nova- 
tien, Origène, cf. F. M. Braun, Le baptême, dans 
Revue Thomiste, t. 48, p. 858-861). Ce double événe- 
ment — baptême et onction du Christ — constitue dans 
lPhistoire du salut un moment capital. Il marque la 
rupture opérée par Jésus avec la Loi juive et l’entrée 
dans une ère nouvelle. « La Loi et les Prophètes vont 
jusqu’à Jean; depuis lors, le Royaume de Dieu est 
annoncé » (Luc 16, 16). Le temps des Prophètes s’in- 
terrompt (Justin, Dial. 51, 2-8 et 87, 2-5, cf. supra, 
col. 804), un nouveau mode d'existence commence : 
« (Le Christ) s’avança au baptême... et à partir de là 
il se détacha de toute la conduite conforme à la Loi 
et accomplit toute la vie de l'Évangile » (Théodore dé 
M., Hom. cat. vi, 11, coll. Studi et Testi 145, p. 153). 
En inaugurant sa vie publique, le Christ prend la 
tête d’un peuple nouveau (Cyrille de J., Cat. bapt. x, 
11, PG 83, 676b; cf. ar, 14 et 5, PG 33, 444b et &k4a). 
Son baptême « a préfiguré dans les faits » le mystère 
qui nous concerne : « L'Esprit saint vole sur nous, nous 
baignons dans l’onction de la gloire céleste et nous deve- 
nons fils de Dieu. » (Hilaire de Poitiers, Com. in Mat. ?, 
6, 9-15, SC 254, p. 110). Hilaire voit dans le baptême 
du Christ « un second engendrement », en relation avec 
le Ps. 2 et une variante de Luc 3, 22 : « Tu es mon 
Fils, moi, aujourd’hui, je t’ai engendré » (cf. J. Doignon, 
Baptême de Jésus chez Lactance et Hilaire de Poitiers, 
dans ÆEpektasis, Mélanges J. Daniélou, Paris, 1972, 
p. 72-73). 

2) Le Christ cependant ne commence pas à être Fils 
au baptême, il l’est déjà dès le moment de sa naissance 
et de sa conception. Au cours du 4 siècle, l’assomp- 
tion de la chair de Jésus par le Verbe est parfois envi- 
sagée elle aussi comme une onction : « Il est Christ} 
Oint à cause de sa divinité : celle-ci est l’Onction de 
l'humanité. qu’elle sanctifie par la présence de celui-là 
tout entier qui donne l’onction (à savoir le Fils) » (Gré- 
goire de Nazianze, Oratio xxx, 21, 13-15, SC 250, p. 272; 
cf. Basile de Césarée, De Spiritu sancto 16, 19, 10-11, 
SC 17 bis, 1968, p. 386). 

8) On a ainsi deux onctions, celle du Jourdain et 
celle de l’Incarnation. La première est l’épanouisse- 
ment de la deuxième dans le temps : « Il naît à cela 
qu’il n’était pas, et pourtant ce qu’il devient, il l'était » 
(Hilaire, Com. in Ps. 2, 28, PL 9, 278b). Saisissant 
l'humanité du Christ dès son origine, l’Onction connaît en 
lui au Jourdain une étape décisive, mais non pas l'étape 
ultime. Elle n’atteindra son plein épanouissement 
qu’avec la Résurrection (Actes 2, 36; 18, 33), l’Ascension 
et la Pentecôte. Jérôme note qu’au Jourdain le Christ 
n’a accompli la prophétie que partiellement. Son 
accomplissement pourrait bien viser le temps « où le 
peuple tout entier serait devenu juste » (In Esaiam 17, 
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61, 1/3, CCL 73 À, p. 707, 47-51). Le peuple juste est 
l'Église, qui accomplit à son tour dans le temps sa 
mutation en vue de la résurrection finale. 


Sources : Hilaire de Poitiers, Commentaire sur Matthieu 
(= Com. in Mat.), SG 254, 1978 (3. Doignon); — Grégoire de 
Nazianze, Discours théologiques (Discours 27-31), SC 250, 
4978 (P. Gallay); — Basile de Césarée, De Spiritu sancto, 
SG 17 bis, 1968 (B. Pruche}; — Jérôme, Commentaire sur 
Îsaïe (— In Esaiam), CCL 73 A, 1963. 


50 BAPTÊME ET CONFIRMATION. — Si le baptême 
chrétien trouve sa racine dans le’ baptême du Christ, 
c’est dans la mesure où celui-ci est envisagé en relation 
avec le mystère de Pdques et de la Pentecôte. Les rites 
de l’onction manifestent à leur manière cette double 
dimension. 

1) L'un des enseignements les plus marquants des 
Pères porte sur le fait que, par la triple immersion, le 
chrétien participe à la Päâque du Christ. Plongé dans 
l’eau, il meurt au péché; revenant à la lumière, il naît 
à une vie nouvelle. Une profonde transformation 
s’opère en lui, de nouvelles aptitudes lui sont données. 
Il participe à la dignité sacerdotale et royale du Christ. 
C'est cela que symbolise l’onction postbaptismale reçue 


.au sortir de l’eau. 


2) Bien que l'Esprit saint intervienne à ce premier 
stade (comme en témoigne la bénédiction des eaux 
baptismales}, et bien qu’il soit déjà donné au néo- 
phyte, beaucoup de textes anciens parlent d’un complé- 
ment à ce rite, d’un don de l’Esprit saint, rapproché 
parfois de la Pentecôte (vg Athanase, Com. in Ps. 182, 
1-2, PG 27, 524bc), venant achever le baptême propre- 
ment dit : « Purifiés dans l’eau par le ministère de 
l’ange, nous sommes préparés à recevoir l'Esprit saint » 
(Tertullien, De bapt. 6, 1, SC 35, p. 75). « Ceux qui sont 
baptisés dans l'Église sont présentés aux chefs de 
l'Église, et, par notre prière et l’imposition des mains, 
ils reçoivent le Saint-Esprit et le sceau du Seigneur, qui 
achève leur initiation » (Cyprien, Epist. 78, 9, CSEL 
3/2, p. 785, 3-6). « Après cela vient le sceau spirituel... 
Car après la fontaine, il reste encore à rendre parfait 
(superest ut perfectio fiat}, quand à linvocation de 
l'évêque l'Esprit est répandu … » (Ambroise, De sacr. 
ar, 2, 8, SC 25 bis, 1964, p. 96-97). Nous avons là 
l'équivalent du rite de la confirmation, dans un texte où 
l'existence d’une onction est possible, mais non cer- 
taine {cf. B. Botte, ad locum, SC 25 bis, p. 97, n. 5). 
L'onction avec l’huile parfumée {ubpov) est par contre 
certaine chez Cyrille — ou Jean — de Jérusalem, 
dans la Catéchèse mystagogique 111 qui est consacrée 
entièrement à ce rite. La Catéchèse baptismale xn, 
13 relie le thème du combat à l’annonce de l'Évangile 
(PG 33, 444b). Bien que Cyrille ne le fasse pas explici- 
tement, on pourrait rattacher cette deuxième onction à 
l’onction prophétique (cf. Trad. apost. 5, SC 14 bis, p. 54). 

Par le baptême, le chrétien reçoit une nouvelle cons- 
titution spirituelle qui le rend apte à vivre selon la Loi 
nouvelle. Il reçoit également l'aptitude à témoigner 
pour le Royaume et à prêcher l'Évangile. On peut dès 
lors parler d’un double don de l'Esprit : le premier est 
une grâce de naissance, le second, une grâce de crois- 
sance et de service de l'Évangile. La deuxième « onc- 
tion » suppose la première, qu’elle prolonge et amplifie, 
tout comme l’eucharistie est réservée à ceux qui ont 
reçu le baptême, dont elle achève la célébration. 

Quelques textes : Théophile d’Antioche, Ad Auto- 
dycum 1, 12, SC 20, p. 84. — L’Évangile selon Philippe, 


sent. 67-76, éd. J. E. Ménard, p. 87, 9 à p. 89, 24; sent. 
95, p. 94, 12-22. — Cyprien, Epist. 70, 2, CSEL 8/2, 
p. 768, 13-21; Epist. 74, 7, p. 804, 15-19. — Clément 
d'Al, Pédag. 1, 6, 28, 3, SC 70, p. 162. — Constitutions 
apostoliques 111, 47, 4, Funk 1, p. 211, 20-21; var, 48, 2, 
p. 450, 12-13; vi, 22, 2-8, p. 406, 6-12; selon G. Krets- 
chmar cité par J. Daniélou, lonction baptismale de 
Const. apost. vii, 22, 8 serait une addition postérieure 
(cf. J. Daniélou, Chrismation prébaptismale, RSR, t. 56, 
1968, p. 188). — Euchologe de Sérapion xxr, Funk 
1, p. 185 et la note ad locum; xxv, 2, p. 186, 48-24. 

Athanase, Ad Serapionem 1, 6, PG 26, 544b (baptême 
et imposition des mains seulement; onction et sceau : 
1, 28-284 et 111, 8). — Cyrille de Jérusalem, Cat. bapt. 17, 
12-15. 36-38, PG 33, 984c-988b; 1009b-10142c; Ca. 
myst. 111, 4-7, SC 126, p. 120-189. — Cyrille d’Ale- 
xandrie, Com. in Joelem 32, PG 71, 373ab. — Théodore 
de M., Hom. Cat. x1v, 27-28, coll. Studi e Testi 145, 
p. 457-461. 

Didyme? (CPG 2, n. 2570), De Trinitate 11, 14, PG 89, 
712a. — Ambroise, De Trinitate 1, 6, 79, PL 16, 723b; 
De sacr. 111, 2, 8-10, SC 25 bis, p. 96-98; 1v, 4, 8, p. 102; 
De Myst. 7, 42, SG 25 bis, p. 178. — Pacien de Barce- 
lone (f vers 390), De baptismo 6, PL 13, 1093b. — 
Optat de Milève, Contra Parmenianum Donatistam &, 
7, CSEL 26, 1893, p. 113. — Augustin, Tractatus in 
Johannem 118, 5, 27-30, CCL 36, p. 657; Sermo 324, 
PL 38, 1447; Contra lit. Pet. 11, 104, 238-239, coll. 
Bibliothèque augustinienne 80, p. 541-549 (mais voir 
la note 13, p. 777-779). — Pseudo-Denys, Hier. eccl. 
IV, 8, 10-12, PG 3, 484ab, 485a. 

Les textes ici rassemblés ne présentent pas une doc- 
trine uniforme, et les commentateurs divergent parfois 
quant à leur interprétation. Néanmoins le dossier 
permet d'affirmer le caractère complexe du rite de lini- 
tiation, rite unique à deux, et même à trois « foyers » 
articulés entre eux, baptême d’eau, imposition des 
mains /onction, eucharistie. $’il n’est pas possible de 
reconnaître dans ces documents l’équivalent exact de 
notre sacrement de confirmation, on y trouve nette- 
ment sa préhistoire, qui remonte finalement au couple 
« baptême d’eau — imposition des mains ». 


Études. — F. J. Dôlger, Das Sakrament der Firmung, his- 
torisch-dogmatisch dargestellt, Vienne, 1906 (p. 4-23; 57-70; 
93-112); Sphragis. Eine altchrisiliche Taufbezeichnung in 
thren Beziehungen sur profanen und religiosen Kultur des Alter- 
tums, Paderborn, 1911 (p. 179-193). — P. Galtier, La consi- 
gnation à Carthage et à Rome, RSR, t. 2, 1911, p. 350-883; 
La consignation dans les Églises d'Occident, RHE, t. 13, 1912, 
p. 257-801, 467-476; Art. Imposition des mains, DTC, t. 7/2, 
49923, col. 4302-1425. — P, de Puniet, Onction et confirmation, 
RHE, t. 13, 4912, p. 450-366. 

J. Coppens, Le rite de l'imposition des mains et les rites 
connexes dans le Nouveau Testament et dans l'Église ancienne, 
Louvain-Paris, 1925 (p. 41-48; 323-360; 377-387). — H. Elfers, 
Kirchenordnung Hippolyts von Rom. Neue Untersuchungen…, 
Paderborn, 1938. — B. Welte, Die postbaptismale Salbung. 
Ihr symbolischer Gehalt und ihre sakramentale Zugehôrig- 
keit nach den Zeugnissen der alten Kirche, Fribourg, 1939. 
— H. Elfers, Gehôrt die Salbung mit Chrisma im ältesten abend- 
ländischen Initiationsritus zur T'aufe oder zur Firmung?, dans 
Theologie und Glaube, t. 34, 1942, p. 334-341. 

B. Neunheuser, Taufe und Firmung, contribution à Hand- 
buch der Dogmengeschichie, Band 1v /2b, Fribourg, 1956; trad. 
franç. sous le titre Baptême et confirmation, Paris, 1966; à 
certaines conclusions de B. Welte s’opposent J. Elfers, O. 
Casel, B. Neunheuser : cf. Neunheuser, Baptême et confirmation, 
p. 116, n. 1, p. 128-131 (Taufe u. Firmung, p. 50, n. 13, p. 56- 
58).— D. L. Greenstock, El Problema de la Confirmaciôn, dans 
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La Ciencia Tomista, t. 80, 1953, p. 175-228; 539-580; t. 81, 
1958, p. 201-240. — P.-Th. Camelot, Sur la théologie de la 
confirmation, RSPT, t. 38, 1954, p. 639-657. — A, Stenzel, 
Die Taufe. Eine genetische Erklärung der Taufliturgie, Inns- 
brück, 1958. — L. Ligier, La confirmation, sens et conjoncture 
œcuménique hier et aujourd’hui, coll. Théologie historique 28, 
Paris, 1973. — J. Feiner et M. Lôhrer, Mysterium Salutis. 
Grundriss heiïlsgeschichtlicher Dogmatik, t. 5, Zurich-Ein- 
siedeln-Cologne, 1976 (p. 305-311; 321-330; bibl. p. 346-347). 
— A.-G. Martimort, Dix ans de travaux sur le sacrement de 
confirmation (1967-1977), BLE, t. 79, 1978, p. 127-139. 

P. Hindo, Disciplina Antiochena Antica, Syri 11 (Fonti, 
Serie 11, fasc. 27), Rome, 1941. — B. Botte, Le baptême dans 
l'Église syrienne, dans L'Orient Syrien, t. 1, 1956, p. 135-155. 
— E. C. Whitacker, Unction in the Syrian Baptismal Rite, dans 
Church Quarterly Review, t. 162, 1964, p. 176-187. — E.-P. 
Siman, L'expérience de l'Esprit par L'Église d’après la tradition 
syrienne d’'Antioche, coll. Théologie historique 15, Paris, 19741. 
— $. Brock, Studies in the Early History of the Syrian Orthodox 
Baptismal Liturgy, JTS, t. 28, 1972, p. 16-64. 


69 L’ONCTION PRÉBAPTISMALE COMME ONCTION « EN 
VUE DE LA CONFESSION DE FOI » BAPTISMALE. — L'Église 
syrienne ancienne rattache l’onction prébaptismale 
non pas aux rites d’exorcisme, mais au don de l'Esprit 
‘ saint. Cette pratique remonterait à une tradition 
judéo-chrétienne. On la trouve encore chez Basile de 
Césarée et Grégoire de Nysse (J. Daniélou, Chrisma- 
tion prébaptismale et divinité de l'Esprit chez Grégoire 
de Nysse, RSR, t. 56, 1968, p. 184-192; cf. I. de la Pot- 
terie, L’onction du chrétien par la foi, dans La vie selon 
l'Esprit, Paris, 1965, p. 144-167). Dans son Traité du 
Saint-Esprit contre. les Macédoniens, Grégoire écrit : 
« … Pour celui qui va prendre contact avec le Christ 
par la foi, il est nécessaire de rencontrer d’abord l'huile 
(wdpov) par.le contact. En effet, il n’y a aucune partie 
qui soit nue de l'Esprit saint. C’est pourquoi la confes- 
sion (ômoloyix) de la Seigneurie du Fils se fait dans 
L'Esprit saint pour ceux qui le reçoivent, l'Esprit venant 
de toutes parts au-devant de ceux qui s’approchent 
par la foi » (De Spiriütu sancto 111, 1, Gregori…. opera, 
t. 3/1, Leyde, 1958, p. 103, 5-10; PG 45, 1821ab, cité 
dans RSR, t. 56, p. 185; c’est nous qui soulignons). 

L’éuokoylx désigne la profession de foi qui précède le 
baptême (cf. Basile, De Spiritu sancto 12, 28, 37-40, 
SC 27 bis, 1968, p. 346). L’onction prébaptismale y 
prédispose en donnant l'Esprit saint qui engendre la foi 
dans le catéchumène et lui permet de confesser que 
« Jésus est Seigneur » selon 4 Cor. 12, 3. L’immersion, 
par laquelle est donnée la grâce de la filiation, apparaît 
ainsi comme « la réponse de Dieu à la foi du catéchu- 
mène; elle est vraiment un ‘ sceau ? divin sur cette foi » 
(I. de la Potterie, La vie selon l'Esprit, p. 165). Mais la 
foi est aussi, et dès le premier instant, le fruit d’une 
intervention gratuite de Dieu dans l’homme qui, pour 
les Pères, s’identifie avec la venue transformante de 
VEsprit saint (cf. J. Daniélou, Chrismation prébaptis- 
male, p. 194-198). 

79 « IMITATION » SACRAMENTELLE ET VIE CHRÉ- 
TIENNE. — Les Pères de l’Église voient dans toute 
réalité sensible une certaine image de la Réalité ‘invi- 
sible, à laquelle seule il appartient d’exister «en vérité ». 
L’image participe plus ou moins de la Vérité /Réalité 
(&A\ñ0etx), elle peut être plus ou moins ressemblante. La 


ressemblance accède à un nouveau champ de dévelop-' 


pement dans les rites sacramentaux, où entrent en jeu 
l'intelligence et la liberté humaines. Elle bénéficie alors 
des ressources de limitation (uiunotc). Parlant du rite 
de Ponction, Cyrille de Jérusalem écrit : « Vous êtes 


devenus « christs » en recevant la réplique. {&vrirunov) 
de l'Esprit saint, et tout s’est accompli sur vous en 
image, parce que vous êtes des images du Christ » 
(Cat. myst. 111, 4, 6-8, SC 126, p. 120). « L’accomplis- 
sement » (:bid.) s’est effectué sous le mode de l’imita- 
tion par le signe visible de l’onction imitant l’onction 
invisible du Christ au Jourdain {rni, 4, 9-15). Le principe 
général a été énoncé à propos du rite de la triple immer- 
sion : « … Nous n’avons pas été vraiment crucifiés et 
ressuscités, mais si l’imitation (ulunotc) se fait en 
image (èv elxôw), le salut, lui, a lieu en vérité (ëv 
&Xnbelæ) » (11, 5, 2-8, p. 112-114; cf. n1, 6, 14-13, et 7, 
1-47, p. 118-116). 

L’imitation rituelle atteint l’homme dans son âme, 
mais par l'intermédiaire de son corps: « L'esprit est 
lavé dans l’eau par l’intermédiaire du corps, et la chair 
est purifiée par l’intermédiaire de l’esprit » (Tertullien, 
De bapt. 4, 5, SG 35, p. 71, 10-11). « De ce parfum visible 
le corps est oint, mais du saint et vivifiant Esprit 
l’âme est sanctifiée » (Cyrille de J., Cat. myst. 111, 3, 
8-10, SC 126, p. 124). L’imitation doit également 
s'étendre à toute La vie. C’est même là le sens des rites 
sacramentels : ils préfigurent en des signes symboliques 
l'originalité de la vie chrétienne et son développement : 
« Ainsi donc, oënts de ce saint onguent, gardez-le sans 
tache et irréprochable en vous, progressant en bonnes 
œuvres et cherchant à plaire à l’auteur de notre salut, 
le Christ Jésus. » (Cyrille de J., Cat. myst. 1tr, 7, 14-17, 


SC 126, p. 130-132; cf. J. Lécuyer, Le sacerdoce dans le 
mystère du Christ, Paris, 1957, p. 205-212; P.-Th. Came- 


lot, Spiritualité du baptême, Paris, 1960, p. 124-133). 


C’est dans ce contexte qu’est évoqué un cas particulier de 
fidélité à la vocation baptismale, celui de la virginité. Ambroise 
lui consacre plusieurs écrits, qui font appel au Cantique des 
Cantiques, dans la ligne d’Hippolyte et d’Origène. La virginité 
apparaît comme un exemple privilégié dela manifestation du 
Verbe, qui, sorti du Cœur du Père, habite les chrétiens et les 
emplit du « parfum de la résurrection » et en embaume l’uni- 
vers (De uirginitate 12, 73, PL 16, 284cd; cf. De institutione 
uirginis 1, 3, PL 16, 306a; De uirginibus 1, 7, 89, PL 16, 199d; 
ÆEpistola 41, 13-26, PL 16, 1117a-1120c, et surtout De uirgi- 
nitate 11, 60 à 12, 67, PL 16, 281c-283a). 

Sources : Ambroise de Milan, écrits sur la virginité : PG 16; 
cf. M.-G. Tissot, Saint Ambroise, Écrits sur la virginité, Soles- 
mes, 1980 (traduction seule). 


89 L’HUILE PARFUMÉE, SYMBOLE DU CHRIST. — 
L’importance du muron se manifeste de deux manières. 


À la différence de l’huile des catéchumènes, il reçoit 


une consécration spéciale, comparable à la consécration 
eucharistique (Cyrille de J.,. Cat. myst. 11, 3, 2-7, 
SC 126, p. 124; cf. p. 125, n. 1; cf. Pseudo-Denys, 
Hier. eccl. 1v, 1, PG 8, 472d). Il ne peut être administré, 
d'autre part, qu’à des baptisés (1v, 2 et 3, 1, PG 473a- 
476b). 

La haute dignité du muron vient aussi de ce qu’il 
symbolise Le Christ lui-même en tant que, par l'Évangile 


et le don de l'Esprit saint, il marque le chrétien de sa : 


présence {cf. vg Const. apost. vi, 44, 2, Funk 1, p. #50, 
11-18). Le thème est amplement développé par le 
Pseudo-Denys : 


«.… Les saintes huiles sont constituées par un mélange de 
substances odorantes, et possèdent par conséquent une quantité 
de propriétés aromatiques qui embaument ceux qui les sentent 
selon la quantité de parfum qui a pu parvenir jusqu’à euæ. Nous 
apprenons ainsi que le Parfum suressentiel du très théarchique 
Jésus répand ses dons intelligibles sur nos puissances intellec- 
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tives, les emplissant d’une divine volupté » (Hier. eccl. 1v, 
8, 4, PG 3, 477c; trad. M. de Gandillac, Œuvres complètes 
du Ps.-Denys, p. 386). 


La perception du parfum divin n’est pas la même 
chez tous; elle « présente des degrés » (J. Daniélou, 
Bible et liturgie, p. 170). Ils correspondent aux mérites, 
aux étapes de la vie spirituelle, à la hiérarchie des 
êtres dans la ressemblance avec Dieu. Le parfum 
implique également une distance par rapport au muron 
dont il émane. Dieu se donne au creux d’une absence, 
dans un vide propre à éveiller le désir et à tirer l'âme 
hors d’elle-même, vers un Dieu toujours plus grand 
(Grégoire de Nysse, Zn Cant. hom. 1, PG 44, 781d, 
784a-785b; cf. J. Daniélou, Bible et liturgie, p. 170). 
Mais l’image du muron se communiquant à iravers son 
parfum a Chez Origène et chez Grégoire un autre sens 
encore. Certes, c’est la Divinité qui se manifeste, mais 
elle n’atteint la créature qu’à travers le Fils-Sagesse, 
« émanation toute pure de la gloire du Tout-Puissant » 
(Sag. 7, 25; cf. Cant. 1, 2), c’est-à-dire à travers le Fils 
qui révèle l’insondable « dessein » dans la mesure même 
où, nous faisant entrer dans le mystère de la mort et de 
la Résurrection, il nous attire, « dans l'Esprit », vers le 
sein du Père {cf. Origène, Com. in Cant. n11/1v, GCS 8, 
p. 235, 2-5, à rapprocher de p. 226, 14-26). 


Conclusion. —— Rattaché au nom du Christ et 
au titre de chrétien, puis aux rites de l'initiation, le 
thème de l’onction tient une place non négligeable 
dans la pensée des Pères. 

4. Il est avant tout l’expression d’une spiritualité 
qui se fonde sur le sacrement du baptême et le perçoit 
comme une participation à la mort et à la Résurrec- 
tion du Christ, mystère à actualiser tout au long de 
Fexistence. 

2. Il prend appui sur le baptême du Christ au Jour- 
dain, et, à un titre moindre, sur l’onction du Christ à 
Béthanie ou chez Simon le Pharisien. Il se réfère aussi 
aux onctions de l’ancien Testament, celles de certaines 
personnes (Aaron, lé Grand-Prêtre, le Roi) ou certains 
objets (la stèle ointe par Jacob, l’autel du temple, le 
saint des saints). Mais toutes ces références n’ont de 
valeur qu’en relation avec l'espérance messianique, 
dont les chrétiens prétendent qu’elle a été accomplie 
suréminemment dans la Résurrection de Jésus. 

3. Le texte le plus cité est Ps. 44, 8. Reviennent 
assez souvent Jsaie 61, 1, et 11, 1-2 (avec Luc 4, 18-20 
et Actes 2, 36; 10, 37-38), Ps. 439, 2 et Ps. 108, 15. 
Un rôle important est joué par le Cantique des Cantiques. 

&. Le thème a pris de l’ampleur parce qu’à l’image de 


- lhüile (£Awov) s’adjoint celle de l’onguent (wpov), 


qui connote la diffusiôn du parfum. L’onction comme 
telle (xoïoux) évoque le contact, la communication 
d’une propriété, l’imprégnation. Les Pères ÿ ont vu 
une image de notre « divinisation ». 

5. Le parfum se répand. Il témoigne d’une présence 
qui se perçoit à distance, et parfois dans l’absence 
(thème du vase de parfum vide). Il se prête à Févo- 
cation d’un Dieu qui se révèle, et d’une transcendance 
qui est à la fois présence et absence, éveillant le 
désir, tirant l’homme au-delà de lui-même. 

6. L’onction exprime la relation du Fils à son huma- 
nité, du Fils au Père et à l'Esprit saint, des chrétiens 
au Christ, du Christ et de l’Église, et l’idéal de la vie 
chrétienne elle-même. La polyvalence du signe sensible, 
familier aux anciens, permettait de nombreuses associa- 


tions et variations, dans lesquelles se traduisent l'unité 
de l’économie du Salut et sa richesse inépuisable. 

7. Le rattachement d’interprétations si diverses à un 
thème central témoigne enfin du lien profond qui unit 
chez les Pères les différents départements de la « théo- 
logie » et ce que nous appelons « la spiritualité ». 

Pour les Pères, l’onction qui configure le chrétien au 
Christ n’est autre que l'Esprit saint lui-même, indisso- 
ciable du Fils, « consubstantiel » au Père, transcendant 
comme eux à toute « nature créée ». 


Quelques textes sur l'onction relevant principalement 
des grandes controverses doctrinales. —— Tertullien, Ad- 
versus Praxean 28, 2, 8-9, CCL 2, 1954, p. 1200. — Novatien, 
De Trinitate 29,11-16 (168-169),53-61, CCL 4, 1972, p. 70-71. — 
Paul de Samosate, Fragments 2a et 25, éd. G. Bardy, Paul de 
Samosate, Louvain, 1923, p. 309 et 353. — Origène, Com. in 
Jo.1, 21, 191-193, SC 120, p. 154-156; De prine. 11, 4-6, SC 259, 
p. 316-322. — Eusèbe de Césarée, Démonstration de la prédica- 
tion évangélique 1V, 15, GCS 23, Eusebius Werke t. 6, 1913, 
p- 173-183; v, 1-2, p. 210-218; Hisioire ecclésiastique 1, 3, 1-20, 
SC 31, p. 13-17. — Cyrille de Jérusalem, Catéchèses baptismales 
x, 4-16, PG 33, 664b-684a. — Athanase d'Alexandrie, Contra 
arianos 1, 46-49, PG 26, 105b-117b; 11, 41-18, 169b-184b; 
Ad Serapionem 1, 46-49, PG 26, 584b-588c; 111, 3, 628c-629b. — 
Pseudo-Athanase, Contra arianos 1v, 36, PG 26, 524b-525a. 
— Hilaire de Poitiers, De Trinitate vin, 25, PL 10, 254a- 
255a; x1, 18-20, 411c-414b. 

Didyme l’Aveugle?, De Trinitate 1, 6, 23, PG 89, 556c- 
560a; 111, 43, 8604. — Grégoire de Nazianze, Discours 30, 31, 
13-17, SG 250, p. 272. — Grégoire de Nysse, Contra Euno- 
mium xt, tome 6 (PG : Livre vin) 46-47, Gregorii Nysseni 
opera, éd. W. Jaeger, t. 2, 1960, p. 202, 2-20; Adversus Mace- 
donianos de Spiritu Sancto 16-17, t. 3/1, 1958, p. 102, 17 à 
p. 104, 26; Ad Eustathium de sancta Trinitate, ibid., p. 15, 
16 à p. 16, 21; Antirrheticus adversus Apolinarium 52-53, 
ibid., p. 218, 32 à p. 224, 24; Ad Theophilum adversus apoli- 
naristas, ibid., p. 127, 11 à p. 128, 15. — Pseudo-Athanase, 
Adversus Apolinarium 11, 2-3, PG 26, 1133a-1137a. — Adver- 
sus Macedonianos 1, 8, PG 28, 18301bd. — Théodore de Mop- 
sueste, Commentarius in Johannem vi, CSCO 116, 1940, p. 201, 
40-16; p. 212, 15 à p. 213, 3; p. 224, 21 à p. 226, 24 (= trad. 
lat. de la version syrienne, par J.-M. Vosté; texte syriaque — 
CSCO 115). 

Jean Chrysostome, Expositio in Ps. 44, PG 55, 497-198; 
In Epist. 2 ad Cor. hom. 11, 4-5, PG 61, 411. — Théodoret de 
Cyr, Haereticorum fabularum compendium v, 11, PG 83, 
498c. — Cyrille d'Alexandrie, Fragmenta homiliarum vi, éd. 
-P. E. Pusey, t. 3, 1872, p. 462, 18-27 (PG 74, 961bc); In Epis- 
tolam ad Hebr. 1, 9, t. 8, p. 378, 7 à p. 381, 27; Com. in Jo. xi, 
9-11 (sur Jean 17, 11-21), éd. P. E. Pusey, t. 2, 1872, p. 694- 
737, en particulier Com. in Jo xt, 9, p. 698, 4-6 (PG 74, 517a); 
xt, 40, p. 725, 27 à p. 728, 12 (548c-552b); x1, 14, p. 734, 24 à 
p. 735, 11 (557d-560a}; Com. in Ps. 44, PG 69, 1037c-1040c; 
Com. in Isaïam 1, 5, PG 70, 849d-852a; v, 5, 1349c-1352b; 
Com. in Lucam 1v, 18, PG 72, 536d-537C; De recta fide ad domi- 
nas 20-24, Acta Conciliorum œcumenicorum — ACO, 1, 1, 5, 
p. 69, 18 à p. 70, 18, éd. E. Schwartz; Scholia de incarnationc 
Unigeniti 1, 5, 1, ACO v, 1924-25, p. 219-220, 11. — Pseudo- 
Cyrille, Dialogus cum Nestorio, PG 76, 253a. 

Faustin de Rome, De Trinitate 39-40 (v, 2-3), CCL 69, 
4967, p. 340-342. — Ambroise de Milan, De Spiritu Sancto 1, 
6, 78-80, 20-33, CSEL 79, p. 48; 1, 8, 95-96, p. 56-57; 1, 9, 
400-104, p. 58-59; De Isaac int, 10, PL 14%, 506d-507b; De fuga 
saeculi 3, 16, PL 14, 577d-578a; Expositio in Lucam vi, 12-35, 
SC 45, p. 232-244. — Hésychius de Jérusalem, In Leviticum 
vi, 21, PG 93, 1059b. — Éphrem le Syrien, Hymni de uir- 
ginitate 1v-v1 (= De oleo et oliva), CSCO 224, 1962, p. 12-29, 
trad. allemande par E. Beck (texte syriaque, t. 223, p. 18-28). 
— Narsaï, Hymni de Epiphania 111, CSCO 187, 1959, p. 134- 

441, trad. allemande par E. Beck. 

Sur l'expression : « Dieu est oint par Dieu », voir : Eusèbe 
de Césarée, De ecclesiastica theologia 1, 20, 84, GCS Eusebius 
Werke, t. 4, 1906, p. 95, 21-22 (Eusèbe s'appuie sur le Ps. 44, 
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8 dans la version : « O Dieu, ton Dieu t'a oint »; Démonstra- 
tion de la Prédication évangélique 1v, 15, 58-62, GCS 23, Euse- 
bius Werke, t. 6, p. 182, 31 à p. 183, 19; cf. déjà Irénée, Adv. 
haer. ut, 6, 1, 21, SG 211, p. 66); l'expression « Dieu est oint 
par Dieu » se trouve plus tard : cf. Grégoire de Nysse, Antir- 
rheticus adversus Apolinarium, dans Gregorii Nys. opera, 
t. 3/1, p. 220, 25, Didyme (?), De Trinitate 1, 6, 23, PG 39, 
557a; Cyrille d'Alexandrie, Fragmenta Homiliarum vi, éd. 
P. E. Pusey, t. 3, p. 462, 18; Théodoret prend le contre-pied 
de la formule : « Il est oïint non pas comme Dieu mais comme 
homme » (Haereticorum fabularum compendium v, 11, PG 
83, &B9c). 


Bibliographie générale. — , J. Dülger, Spkragis. Eine 
alichristliche Taufbezeichnung in ikren Bezichungen zur profa- 
nen und religiôsen Kultur des Altertums, Paderborn, 1911. — 
B. Welte, Die posthbaptismale Salbung, Fribourg, 1939. — Die 
Oele in der morgenländischen und abendländischen Kirche, 
Wurtzbourg, 1948. — J. Daniélou, Bible et Liturgie, coll. Lex 
Orandi 11, Paris, 1950; 2e éd. revue, 1958. 

A. Kirchgässner, La puissance des signes. Origines, formes 
et lois du culte (trad. de Die mächtigen Zeichen, Fribourg / 
Brisgau), Paris, 1962. — P. Dabin, Le sacerdoce royal des 
fidèles dans la tradition ancienne et moderne, Paris, 1950. — 
J. Lécuyer, Le sacerdoce dans le mystère du Christ, coll. Lex 
Orandi 24%, Paris, 1957. — P.-Th. Camelot, Spiritualité du 
baptême, coll. Lex Orandi 30, Paris, 1960. — J. Ysebaert, 
Greek baptismal terminology, Its origins and early develop- 
ment, coll. Graecitas Christianorum Primaeva 1, Nimègue, 
1962. — P. Beskow, Rex Gloriae. The Kingship of Christ in 
the Early Church, Upsala, 1962. — G. W. H. Lampe, The 
Seal of the Spirü. À study of the Doctrine of baptism and 
Confirmation in the NT and the Fathers, Londres, 1962. — 
I. de la Potterie, L’onction du chrétien par la foi, dans La vie 
selon l'Esprit, coll. Unam Sanctam 55, Paris, 14965 (les Pères : 
p. 144-167); étude parue d’abord dans Biblica, t. 40, 1959, 
p. 12-69. — A. Orbe, Estudios Valentinianos 111, La Unciôn 
del Verbo, coll. Analecta Gregoriana 143, Rome, 1961; 1v, 
même coll. 158, 4966. — É. Lamirande, L'idée d’onction dans 
l’ecclésiologie de saint Augustin, dans Revue de l'Université 
d'Ottasra, t. 35, 1965, p. 103-126. — P. Meloni, {4 profumo 
dellimmortalità. L'interpretazione patristica di Cant. 1, 3, coll. 
Verba Seniorum N. S. 7, Rome, 1975. — La sainteté sub- 
stantielle du Christ dans la théologie scolastique. Histoire du 


problème (coll. Studia Friburgensia, N. S. fasc. 5), Fribourg, . 


1952. 

Encyclopedia of Religion and Ethics, t. 1, p. 549-554 (Anoin- 
ting); t. 12, 1921, p. 509-516 (Unction Christian). — Pauly- 
Wissowa, 2 Reïhe 1, 2, 1920 (salben]. — DTC, t. 2/2, 1910, 
col. 2395-2399, 2411-2412 (chréme); t. 3, 1908, col. 1026- 
1058 (confirmation); t. 8, 1923, col. 1276-1278 (Jésus-Christ). 
— DACL, t. 6, 1925, col. 2777-2791 (huile); t. 12, 1936, col. 
2116-2120 (onction). — RAC t. 1, 4950, col. 1153-1157 (Bal- 
sam); t. 2, 1954, col. 1114-1138 (Christennamen). — RGG, 
8° éd.,t. 5, 1961, col. 1333-1334 (Salbung); t. 6, 1962, col. 640, 
649-652 (Taufe); t. 2, 1958, col. 967 (Firmung). — Kittel, 
t. 9, 1973, p. 570-576 (xelw), premiers témoignages patristi- 
ques. — DS, t. 4, col. 1246-1333 (Esprit saint). 


Joseph Wozivski. 


ONCTION DES MALADES. Voir ExXTRÊME- 
Oncrion, t. 4, col. 2189-2200. 


ONESTI (Benoit), dominicain, 1513-1595. —. 


Benedetto, fils de Felice Onesti, pharmacien, naquit en 
1513 à Lucques (Toscane). En 1548, peut-être déjà 
prêtre, il entra chez les dominicains au couvent de S. 
Romano, où Savonarole et ses écrits étaient en grande 
vénération. Sa formation religieuse terminée, il devint 
confesseur de moniales en diverses villes (Pistoie, Flo- 
rence, Pérouse, Orviéto, Pise, San Miniato) et, durant 
une courte période (1568-1569), maître des novices à 
S. Maria Novella de Florence. A partir de 1571, en 
charge à Lucques pendant quelques années d’un groupe 


de jeunes gens appelés Colombini, il fut guide spirituel 
de Giovanni Leonardi (DS, t. 8, col. 607-614}, depuis 
peu ordonné prêtre, et l’orienta vers la fondation d’une 
congrégation de « prêtres réformés » (qui deviendra 
par la suite l’Ordre des Clercs Réguliers de la Mère de 
Dieu). 1] lui envoya ses premiers compagnons, Giovanni 
Battista Cioni et Giorgio Arrighini. Puis il s’'employa 
à la formation de quelques jeunes gens en utilisant des 
méthodes assez semblables à celles de Philippe Neri, 
à l’Oratoire de Rome. II restaura aussi et rendit flo- 
rissante à Lucques la confrérie du « Nome di Dio ». 
Il mourut dans la même ville le 5 octobre 1595. 
Vers le milieu du 18° siècle (comme l’atteste F. V. Di 
Poggio, Memorie della religione domenicana nella 
nazione lucchese, ms, Archives de $. Maria sopra Minerva, 
Rome, 11, p. 260), on conservait à la Bibliothèque de S$. 
Romano, à Lucques, deux manuscrits autographes 
d’Onesti : un Sommario di prediche abbreviate del tempo 
e de Santi et un recueil d’opuscules spirituels (d’autres 
écrits avaient déjà disparu). Le recueil précité se trouve 


à présent dans la Bibliothèque du gouvernement de la : 


même ville (ms 2473). II contient les opuscules suivants : 
1) Breve e util modo del viver christiano per via de 
sacramenti e alcuni altri esercitii per andare e perfec- 
tione... (la présentation « aux lecteurs » est datée de 
« Florence, couvent de S. Maria Novella, le 15 octobre 


1568 »). — 2) Jstrutione a uno Principiante circa l’ora- 
lione, confessione et comunione (quelques pages où 
Popuscule précédent se trouve résumé). — 3) Uno 


buono et util documento alle persone spirituale (exposé. 


rapide de quelques défauts à éviter). — 4) Zstrutione a 
una giovane secolare la quale lasciato il peccato e venuta 
alla gratia trovandosi in gran fervore et dolcezza di Dio, 
et havendo da entrare nel monasterio, come st debbe 
portare per mantenersi in essa gratia et fervore per esser 
grata del beneficio riceouto (Vopuscule, divisé en six 
chapitres succincts, a été publié par J. P. Grossi dans 
Bollettino (bimestriel) del terziario domenicano, 1961, 
sous le titre Una piccola « Guida spirituale del secolo 16»). 


5) Libro di comunelle per le solennütà del Signore et di molti 
santi... a consolatione delle ancille di Giesù Christo {(« prépara- 
tions » spirituelles à faire soit par l’ensemble des moniales, soit 
par des groupes parmi elles). — 6) Jnvocatione al santissimo 


À nome di Giesù per excitarsi al fervore (remarquable échantil- 


lon de prières en forme de litanies, en usage dans les congré- 
gations laïques au 16€ siècle). 


L’opuscule le plus important, le Breve e util modo. 
{supra 1) a été publié par J. P. Grossi dans Memorie 
domenicane, Pistoie, 1980, p. 505-573, avec une intro- 
duction historique. On y trouve les grands thèmes de la 
spiritualité italienne du 46€ siècle : fréquentation des 
sacrements de pénitence et d’eucharistie, vie de prière 
(avec d’intéressantes considérations sur l’oraison men- 
tale; elles sont beaucoup plus développées dans l’Zs- 
trutione a una giovane.), direction spirituelle, lutte 
contre les passions et les tentations. L’exposé sur la 
communion fréquente est remarquablement clair, 
dérivé surtout de Thomas d’Aquin (Summa theolo- 
gica 3°, q. 80, à. 10), de la Legenda Major de Catherine 
de Sienne (livre 2, ch. 12) écrite par Raymond de Capoue, 
de la pratique introduite avant 1550 au couvent de 
S.. Romano, à Lucques, et des décisions du Concile de 
Trente {Sessions xur et xx1r). La doctrine — et cela 
vaut aussi des autres sujets traités — n’à pas grande 
originalité, mais elle est présentée de façon très équi- 
librée, dans un style efficace et parlant. 
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Bibliographie indiquée dans l’ « introduction historique » à 
l'éd. mentionnée supra du Breve e util modo del viver christiano.…., 
p. 505-526. — DS, t. 5, col. 4451; t. 8, col. 608. 


Isnardo P. Gross. 


ONORATO, ONORIO. Voir Honoré, Hono- 
RIUS. | 


OOMS (JEAN-Baprisre), prêtre, 1656-1710. — 
Né à Geel (Belgique, province d'Anvers) en 1656, de 
Henri, médecin, et d’Élise Claes, Jean-Baptiste Ooms 
fit ses études secondaires et supérieures à Louvain; 
les humanités au collège de la Sainte-Trinité; la phi- 
losophie au Faucon (où en 1674, au concours général, 
il remporta une quatrième place); enfin la théologie, 
qu’il poursuivit jusqu’à la licence, au Grand Collège. 
Il passa le reste de sa vie à Gand, comme professeur de 
théologie au séminaire diocésain, chanoine gradué, 
pléban et archiprêtre à la cathédrale. Il y fut en même 
temps confesseur des Sœurs capucines. Par son testa- 
ment de 1702 il fonda des bourses d’études. Il mourut 
le 24 juillet 1710 à Geel, où il fut enterré dans l’église 
paroissiale Saint-Amand. 

Homme simple, pieux, peu critique, il publia en 
néerlandais des ouvrages de piété, destinés sans doute 
en premier lieu à ses pénitentes, les capucines : 4) Un 
manuel de dévotion au Sacré-Cœur (laquelle fleuris- 
sait chez les capucines), Verclaeringhe van de devotie 
tot het alder-heylighste Herte Ons Heeren Jesu-Christi, 
Gand, 1701..— 2) Une vie de la Sainte Vierge, Verclae- 
ringhe van het leven ende mysterien van de Allerhey- 
lighste Maghet ende Moeder Godis Maria... Gand, 1705; 
ce livre contenant également beaucoup de méditations 
sur la vie du Christ, le titre des éditions suivantes fut 
modifié : Verclaeringhe van het leven ende mysterien van 
Onsen Saligmaker Jesus Christus, mitsgaders van 
Sijne Allerheyligste Moeder en Maghet Maria, Gand, 
1706, 1707, 4740, 1715. 

3) Un traité sur les vertus théologales, Godtoruch- 
tighe ecclesiastyke theologie. « tiré de l’Écriture sainte 
et des saints Pères, surtout de $. Augustin et de &. 
Bernard », 3 tomes en 2 vol., Gand, 1708, 1712. — 4) 
Longtemps après sa mort, on publia sa vie de Fran- 
çoise Taffin, fondatrice des capucines, Leven van de 
seer edele en deugdrijke Juforouw Fr. Taffin, Gand, 1721, 
4767 (cf. DS, t. 5, col. 1125-1196). 

I] laissa en manuscrit un traité sur la prière, destiné 
aux Capucines, Tractaet van het gebedt, Bruxelles, 
Bibliothèque royale, ms 22152, 457 f.; cf. Van den 
Gheyn, Catalogue, t. 3, p. 502, n. 2469. 


Biographie nationale... de Belgique, t. 16, col. 207-208. — 
(E.A. Hellin}, Histoire chronologique... du chapitre... de Saint- 
Bavon à Gand, Gand, 4772. — P.D. Kuyl, Gheel vermaerd 
door den eerdienst [sic] der Heilige Dimphna, Anvers, 1863. — 
Bibliotheca catholica neerlandica impressa, La Haye, 1954. — 
Hildebrand d’Hooglede, De kapucijnen in de Nederlanden, 
€. 9, Anvers, 1955, p. 203, 208, 650. 


Lucien CEvyssens. 


OPSTRAET (JEAN), prêtre, 1651-1720. — Jean 
Opstraet est né le 9 novembre 1651 à Beringen, petite 
“ville comprise alors dans le comté de Looz et la princi- 
pauté de Liège (située aujourd’hui dans la province de 
Limbourg, Belgique). Jeune encore, il se rendit à 
‘Louvain, ville brabançonne, pour y achever ses études 
secondaires au Collège de la Sainte-Trinité, connu pour 
la compétence de ses professeurs et aussi pour leurs 


tendances jansénistes. A quelques exceptions près, 
Opstraet allait passer toute sa vie dans ce centre uni- 
versitaire, y achevant sa philosophie et, jusqu’à la 
licence, sa théologie (l’accès au doctorat lui fut inter- 
dit à cause de sa tendance jansénisante), y enseignant 
d’abord les lettres, puis la théologie au Collège du 
Pape (où il cohabitait avec les chefs jansénistes Van 
Vianen, Huygens, Van Espen). 

Il avait été ordonné prêtre en 1680. En 1686 il fut 
placé au Grand Séminaire de Malines, mais l’archevêque 
H. de Precipiano, farouche antijanséniste, l’en écarta 
en 1690, et le priva même de toute juridiction, tandis 
que le gouvernement de Madrid le rangeait au nombre 
des théologiens suspects, à exclure de toute promotion. 
Sous le gouvernement angevin (1700-1706), il dut 
s’exiler des territoires espagnols, mais bientôt, après la 
bataille de Ramillies, il put rentrer à Louvain. II y passa 
ses dernières années comme président du Collège du 
Faucon, qu’il dirigea avec application et générosité. 
Il s’opposa à l'introduction du formulaire antijansé- 
niste (1692-1696) et à la bulle Unigenitus, et soutint le 
clergé réfractaire de Hollande. Cependant, il mourut, 
paraît-il, pleinement soumis à l’Église, le 29 novembre 
1720. 

Quoique théologien fécond, Opstraet n’a employé sa 
« plume d’or » pour aucun traité de spiritualité. Toute- 
fois, possédant, d’après A. Arnauld, « autant de piété 
que de science », il s’est préoccupé, surtout au début de 
sa carrière, de la pratique chrétienne. De là une de ses 
premières publications et des plus connues : Dissertatio 
theologica de conversione peccatoris, Louvain, 1687, 
où, dans un esprit aussi pastoral que rigoriste, il exhorte 
les confesseurs à ne pas donner des absolutions en 
série, mais plutôt à se comporter en conducteurs d’âmes, 
aidant les pénitents, avec une sévérité paternelle, à 
passer du péché, grave ou véniel, à la vertu et à l'amour 
de Dieu. 


Cet ouvrage connut plusieurs éditions, la dernière à Venise 
en 1771 (Opera omnia, t. 5). Dans la première moitié du 18° siè- 
cle, parurent une traduction néerlandaise par H. Van Rhijn, 
et une adaplation française anonyme de l’abbé F. Denattes : 
L'Idée de la conversion du pêcheur ou explication des qualités 
d’une vraie pénitence; y est joint un Traité de la confiance 
chrétienne ou de l’usage des vérilés de la grâce, qui, vraisembla- 
blement, n’est pas dû à Opstraet {éd. s 1, 1730, 1731, 1732, 
1734). En raison de ses tendances rigoristes, le livre fut atta- 
qué, mais Opstraet ne manqua pas de le défendre. 


Professeur de théologie dans des instituts chargés de 
la formation de futurs curés, Opstraet s’est surtout 
appliqué à enseigner comment se sanctifier en vue de la 
sanctification des fidèles. Dans ce but il publia Theo- 
logus christianus sive ratio studii et vitae instituendae a 
theologo qui se ad ordines sacros atque ad directionem 
animarum disponit, Louvain, 1692 (plusieurs éd.; 
Vicence, 1723; Venise, 1777, dans Opera omnia, t. 8). 
Gabriel Prunier de Saint-André en fournit une traduc- 
tion très libre, anonyme : Le directeur d’un jeune théo- 
logien ou règles d'étude et de piété pour ceux qui se dis- 
posent à entrer dans les saints ordres et à exercer les 
fonctions de leur ministère, Paris, 1703 et 1723. 

Dans le même esprit pastoral, Opstraet publia sur- 
tout son Pastor bonus, qu’on à appelé un « livre d'or » 
et que récemment P. Hersche (Der Spätjansenismus in 
Oesterreich, Vienne, 1977) a nommé « le premier manuel 
de pastorale ». La première édition du Pastor bonus 
seu idaea, officium, spiritus et praxis pastorum semble 
être celle de Henri Hoyoux, Liège, 1689. L’éd. de 1690 
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compte quelque 740 p. in-12°. En 1705, Opstraet 
donna à Louvain une éd. augmentée et corrigée. Le 
livre connut un grand succès. Les éditions se succé- 
dèrent. J. N. Colbert, archevêque de Rouen, le recom- 
manda et le fit traduire par Jean Hermant (DS, t. 7, 
col. 315-316) : Le bon pasteur ou l’idée, le devoir et la 
conduite des pasteurs, 2 vol., Rouen, 1702-1703 (plu- 
sieurs éd.). L. E. Firmian, prince-évêque de Passau, 
en procura une édition remaniée en 1764 {« pro norma 
agendi docendique »}, qui, pour des raisons, semble-t-il, 
politiques, fut condamnée à Rome en 1766. Néanmoins, 
il y eut encore des rééd. à Bamberg, Wurzbourg, Venise 
(Opera omnia, t. 5}. Marie-Thérèse le fit adopter comme 
manuel au Collège impérial à Vienne. Le dominicain 
Th. Du Jardin attaqua l’ouvrage (cf. DS, t. 3, col. 1775). 


Pour la rédaction de son ouvrage, Opstraet a eu recours aux 
nombreux Rituels de son époque influencés par Charles Bor- 
romée. Parmi ses sources, il cite l’Enchiridion de Jean Grop- 
per et les ouvrages de Pierre de Soto, dominicain espagnol, 
professeur à Dillingen, sans oublier les Pères et les scolastiques. 
Mais il puisa certainement aussi son inspiration dans l’am- 
biance louvaniste, surtout celle entretenue par le rigoriste 
Gommaire Huygens. 


Ce livre est d’une haute inspiration spirituelle. Le 
curé doit marcher sur les traces du Christ, bon pasteur, 
et ne connaître que deux forces surnaturelles : l’amour de 
Dieu et l’amour des âmes. Si, après avoir éprouvé sa 
vocation, le prêtre s'engage dans la charge des âmes, 
il doit prendre au sérieux sa responsabilité. Il doit 
connaître ses brebis, même de très près. Il doit paître 
son troupeau par sa parole, prêchant, exhortant et 
avertissant; par son bon exemple (l’auteur y insiste 
beaucoup); par l'administration des sacrements, sour- 
ces de la grâce « qui est le fruit du sang du Christ ». 
Mais il ne suffit pas d’administrer ou de recevoir les 
sacrements. Nombreux sont ceux qui les administrent 
et les reçoivent, même quotidiennement, « sans beau- 
coup de fruits », parce que l'esprit chrétien manque aux 
uns et aux autres. Le bon pasteur doit se montrer exi- 
geant en certaines circonstances, afin de provoquer de 
meïlleures dispositions chez les fidèles. Il mentionne, 
d’après Jean d’Avila et Bonaventure, les circonstances 
dans lesquelles une communion plus fréquente est 
recommandable : maladie, grandes fêtes, ferveur spé- 
ciale, tentations plus fortes, nécessités spéciales, Quant 
à la communion quotidienne, il expose le pour et le 
contre. Pour ce qui est de l’extrême-onction et du 
mariage, il formule des recommandations propres à 
rendre ces sacrements plus fructueux. Le curé doit 
garder le chrétien contre le mal et le conduire au bien, 
notamment en lui apprenant à prier, en particulier et 
en commun (vg en famille), et aussi à lire de bons 
livres; parmi les quarante titres qu’il cite (tous en fla- 
mand) les trois premiers sont l’?mitation de Thomas a 
Kempis, l’/ntroduction de François de Sales, la Vie 
chrétienne du cardinal J. Bona. Finalement, le curé doit 
prier lui-même, et c’est à cette question qu’Opstraet 
consacre sa sixième partie : prière, méditation, retraite. 
En finissant, dans un tableau peut-être un peu trop 
réaliste, il oppose la pratique du pasteur mercenaire 
à celle du bon pasteur. Ses descriptions prouvent ses 
dons d'observation et de saine critique; d’autre part, les 
réactions qui s’élevèrent font croire qu’il mit le doigt 
sur maintes plaies. 

En dépit de sa tendance rigoriste, le Pastor bonus, 
manuel d’ascétique pratique plutôt que véritable 


traité de théologie pastorale, a certainement contribué, 
malgré certaines préventions, à former des générations 
de curés conscients de leurs responsabilités. 


Joannis Opstraet Opera quae reperiuntur omnia, 9 Svol., 
Venise, 1771 svv (d’après les Nouvelles ecclésiastiques, 24 avril 
1995, p. 68). 

Biographie Nationale. (de Belgique), t. 16, col. 243-245. — 
A. Schuchart, Der « Pastor Bonus » des Johannes Opstraet. 
Zur Geschichte eines pastoraltheologischen Werkes aus der 
Geisteswelt des Jansenismus, Trèves, 1972. — É. Jacques, Les 
années d’exil d'Antoine Arnauld, coll. Bibliothèque de la RHE 
63, Louvain, 1976 (table). — P. Hersche, Der Spätjansenismus 
in Oesierreich, Vienne, 1977. 

Kirchenlezicon, t. 9, 1895, col. 930-932. — Hurter, t.4, 
1910, col. 723-724 et 1070. — DTC, t. 11, 1931, col. 1076- 
1077. — LTK, t. 7, col. 1180.— DS, t. 3, col. 1775; t. 7, col. 316. 


Lucien CEvyssEns. 


OPTAT DE MILÈVE {sainr), évêque, 4° siè- 
cle. — 1. Vie. — 2. Œuvres. — 3. Doctrine. 


4. Vie. — De la vie d’Optat nous savons peu de 
choses; les témoignages anciens qui le concernent sont 
rares. Jérôme indique qu’il écrivit son traité contre les 


donatistes sous le règne de Valentinien et de Valens. 


(cf. infra). Optat était déjà mort en 392, date à laquelle 
Jérôme écrit. Vers 397, Augustin le mentionne aux côtés 
d’hommes depuis longtemps disparus (De doctrina 
christiana 11, 40, 61). Le même témoignage nous apprend 


qu’Optat était un païen converti. 
Peut-être est-il né à Milève (aujourd’hui Mila, à une 


trentaine de km au nord-ouest de Constantine), au 
cœur de la Numidie, ville dont il était évêque au 
moment où il rédigeait son traité. Le mépris avec lequel 
il rappelle à plusieurs reprises à Parménien, alors évé- 
que donatiste de Carthage, que celui-ci est un étranger, 
ne laisse aucun doute sur ses origines africaines (1, 5; 
1, 7; ut, 8). 

Son traité montre qu’il a bénéficié d’une bonne for- 
mation intellectuelle : clarté, précision, formules frap- 
pantes, parallélismes, antithèses et métaphores donnent 
à son style fermeté et relief. Des auteurs classiques 
dont il a dû se nourrir, il ne fait à aucun moment men- 
tion, sans doute lPétude des textes profanes a-t-elle 
été très tôt remplacée par celle des textes sacrés : son 
traité fourmille de citations bibliques. Optat a complété 
sa formation spirituelle par la lecture des auteurs 
chrétiens : les africains, bien sûr, Tertullien et Cyprien, 
mais aussi, sans doute, les autres défenseurs de la foi 
catholique, ceux qui se sont illustrés dans la lutte 
contre les hérétiques, qu’il semble bien connaître 
(x, 9). Ses solides connaissances théologiques, ses 
talents d’historien et de polémiste font de lui le digne 
précurseur de saint Augustin. Il apparaît comme une 
autorité à laquelle l’évêque d’Hippone se réfère avec un 
profond respect (Contra epistulam Parmeniant 1, 8, 5; 
ÆEpistula ad catholicos 19, 50). Les donatistes eux- 
mêmes ont demandé la lecture d’un passage de son 
traité à la conférence de Carthage de 411 (Epistula 141, 
9; Breviculus collationis cum donatistis 20, 38; Ad 
donatisias post collationem 31, 54). Pour Fulgence de 
Ruspe, l’enseignement d’Optat égale celui des plus 
grands maîtres : Ambroise et Augustin (Ad Moni- 
mum 11, 13, PL 65, 193-195). Le témoignage d’'Honorius 
Augustodunensis atteste que, vers 1122, la mémoire de 
l’évêque de Milève était encore vénérée {De scriptoribus 
ecclesiasticis 1, 1114, PL 172, 208). 
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2. Œuvres. — 10 LE TRAITÉ CONTRE LES DONA- 
TISTES. — 1} Date et circonstances de la composition. 
— Le seul témoignage précis sur la date de la composi- 
tion est celui de Jérôme : « Optat a écrit son traité 
sous le règne de Valentinien et de Valens » (De viris 
illustribus 110; éd. E. C. Richardson, TU 14, 1, Leipzig, 
4896, p. 50), c’est-à-dire entre 364 (avènement des 
deux empereurs) et 375 (mort de Valentinien). P. 
Monceaux pense qu’Optat a écrit sous le pontificat 
de Damase, devenu évêque de Rome en automne 366. 
Il remarque d’autre part que Jérôme ne mentionne pas 
Gratien, associé à l’empire le 25 août 367. Il en conclut 
que louvrage a été publié à la fin de 366 ou au début de 
367 (P. Monceaux, La date du traité de saint Optat 
contre les donatistes, dans Compies-rendus des séances de 
l’Académie des Inscriptions et Belles-Lettres, 1913, 
p. 450-453). Les arguments de Monceaux ne sont pas 
décisifs; les critères de datation permettent cependant 
d'affirmer que le traité a été rédigé peu après le règne de 
Julien (360-362). 

Les circonstances sont révélées par Optat lui-même : 
le traité est une réponse aux attaques de Parménien, 
évêque donatiste de Carthage, contre les catholiques 
(1, 4). Optat apparaît ainsi comme le premier représen- 
tant de la littérature anti-donatiste. 

2) Analyse. — Le traité s'ouvre sur un appel à la 
paix et à l’unité. À l’ouvrage de Parménien, Optat se 
propose de répondre par un traité en six livres (r, 1-7). 
Dans une réfutation préliminaire, il établit une distinc- 
tion entre le schisme et l’hérésie : contrairement au 
baptême des hérétiques, le baptême des schismatiques 
est valide (1, 8-12). La deuxième partie du livre 1 
retrace les origines du donatisme. S'appuyant sur des 
documents officiels, Optat démontre que les évêques 
qui ont provoqué le schisme peu après la persécution 
de 303 étaient eux-mêmes des traditeurs (r, 13-28). 
Dans le livre 11, il se fonde sur la notion de catholicité 
ou d’universalité pour prouver que l’Église à laquelle 
il appartient est la véritable Église du Christ (11, 1-13). 
Il évoque ensuite les actes de violence commis par les 
donatistes sous le règne de Julien (14-26). Le livre nr 
est consacré au problème de l’intervention de l’armée 
contre les donatistes : ce sont les schismatiques qui 
l'ont rendue nécessaire (ur, 4-4) et les artisans de 
l'unité ont accompli la volonté de Dieu (5-12). Dans le 
livre 1v, tout en renouvelant son appel à la fraternité, 
Optat prouve, par des citations bibliques, que les 
donatistes sont les pécheurs dont parle l’Écriture. Le 
livre v est un exposé dogmatique sur le baptême : 
Optat affirme qu’il ne doit pas être réitéré et il définit 

le rôle du ministre et de la foi dans ce sacrement. Dans le 
livre vi, il rappelle les actes sacrilèges des donatistes 
sous le règne de Julien. 

3) Le problème de l’authenticiié du livre vit. — Les 
critiques s'accordent aujourd’hui à admettre qu’Optat 
est l’auteur du septième livre que reproduisent la 
plupart des mss. L’évêque de Milève a certainement 
résolu de publier une édition remaniée de son traité 
pour répondre aux objections que celui-ci avait suscitées. 
Les chapitres 1-3 sont considérés comme le début d’un 
nouveau livre dans lequel Optat renouvelle son appel à 
Punité; les autres chapitres seraient des suppléments 
destinés à être insérés dans les six premiers livres (cf. 
H. Emonds, Zweite Auflage im Altertum, dans Klassisch. 
Philologische Studien, Leipzig, 1941, p. 72-82). Certains 
passages que seul le codex Tilianus a conservés font 
encore l’objet de discussions parce qu’ils visent à excu- 


ser la « traditio », alors que ce crime a été sévèrement 
condamné dans les six premiers livres (cf. S. Blomgren, 
Eine Echtheitsfrage bei Opiatus von Mileve, dans Acta 
Academiae Regiae Scientiarum Upsaliensis, t. 5, Stock- 
holm, 1959). On peut accepter les conclusions pru- 
dentes de A. C. De Veer, qui fait judicieusement remar- 
quer, en faveur de l’authenticité, qu'Augustin développe 
ce thème de l’excuse pour ramener les donatistes à 
l'unité (A propos de l’authenticité du livre vit d'Optat de 
Milève, dans Revue des Études: Augustiniennes, t. 7, 
1961, p. 389-391). 

&) Le dossier du donatisme. — À plusieurs reprises, 
dans le livre 1, Optat renvoie le lecteur à un recueil qu’il 
a joint en appendice à son traité et où il a réuni toutes 
les pièces officielles relatives aux origines du dona- 
tisme et propres à établir l’illégitimité du schisme. Ce 
recueil, intitulé Gesta purgationis Caeciliani et Felicis, 
a été conservé dans l’un des mss d’Optat, le Parisinus 
B.N. 1711 (9 s.), qui provient de l’abbaye de Saint- 
Paul de Cormery; mais il nous est parvenu très mutilé; 
il contient une partie des Gesta apud Zenophilum, un 
fragment des Acta purgationis Felicis, ainsi que huit 
lettres, dont six de Constantin (CSEL 26, p. 185-216). 
L’authenticité de ces pièces a été établie par L. 
Duchesne, qui a pù' reconstituer le dossier (Le dossier 
du donatisme, dans Mélanges d'Archéologie et d'His- 
toire de l’École française de Rome, t. 10, 1890, p. 589- 
650). 


Sur les origines du donatisme : D. Vülter, Der Ursprung 
des Donatismus, Fribourg, 1883. — ©. Seeck, Quellen und 
Urkunden über die Anfänge des Donatismus, dans Zeitschrift 
für Kirchengeschichte, t. 10, 1889, p. 526 svv. — H. Von Soden, 
Urkunden zur Entstehungsgeschichte des Donatismus, Bonn, 
4913; 2e éd. par H. von Campenhausen, Berlin, 1960. — W.H.C. 
Frend, The Donatist Church, À movement of protest in Roman 


‘| North Africa, Oxford, 1952. — Sur l’utilisation du dossier par 


Optat, P. Monceaux, Histoire lutéraire de l'Afrique chrétienne, 
t. 5, 1920, p. 269-278. 

5) Manuscrits, éditions, traductions. — Le ms le plus ancien 
du traité est le Petropolitanus (Bibl. publ. Leningrad, Q.v. 
1.2., 5e ou 6€ s.); en onciales très soignées, ce beau ms ne ren- 
ferme que les deux premiers livres. L’Aurelianensis 169 (Bibl. 
mun. Orléans, 7e s.) présente des fragments du livre vu. Le 
Parisinus 4711 (Bibl. Nat., 9e s.) contient la moitié du livre vi, 
le livre vu et l’appendice (cf. supra). Les sept livres sont conser- 
vés dans trois mss : Remensis 224 (9e s.), Parisinus 1712 
(14e s.) et Parisinus 13335 (15° s.). 

L’éd. princeps a été donnée par Johannes Cochlaeus 
(Mayence, 4549). François Baudouin a publié le traité en 1563, 
à Paris; en 1569, il a utilisé pour une seconde édition le Tilia- 
nus, aujourd’hui disparu, qui contenait les passages contestés 
du livre vix (cf. supra}. L’éd. critique de référence reste celle de 
CG. Ziwsa, CSEL 26, 4893. Une publication dans le CGL est en 
préparation. ‘ 

Sur la tradition manuscrite, voir S. Blomgren, Ad Optatum 
Milevitanum adnotationes, dans Eranos, t. 36, 1938, p. 85-120; 
Spicilegium Optatianum, dans Eranos, t. 58, 1960. 

Trad. française par Pierre Viel, Paris, 1564; trad. anglaise 
annotée par R. Vassall-Phillipps, The work of Optatus.…, 
Londres, 1917. Nous préparons une éd. critique avec trad. 
française pour la collection SC. 


20 Les sERMONSs. — 4) Sermon pour la fête de Noël. 
G. Morin, d’après le ms 4096 de Wolfenbüttel (9e s.), 
hésite à restituer ce sermon à l’évêque de Milève (S. 
Aureli Augustini tractatus sive sermones inediti, Kemp- 
ten-Munich, 1917, p. 170-178). L’homéliaire de Fleury- 
sur-Loire (ms 431 de la Bibl. mun. d'Orléans, 8° 5.) 
indique : « incipit sermo in natali sanciorum innocen- 
tium qui pro domino occisi sunt Sancti Optati Mile- 
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vitani episcopi ». A. Wilmart a montré, par une étude 
précise du texte, que le sermon avait été rédigé par 
l’auteur du traité contre les donatistes (Revue des 
sciences religieuses, t. 2, 1922, p. 271-802). B. Capelle 
(RBén., t. 35, 1923, p. 24-26) confirme les conclusions 
de Wilmart, contestées par A. Pincherle (Un sermone 
donatista attribuito a S. Ottato di Milevi, dans Bilychnis, 
t. 22, 1923, p. 134-135 et Ricerche religiose, t. 18, 1947, 
p. 161.) — Texte du sermon dans PLS 1, 288-294. 
2) Sermon de Pâques. À. Wilmart a édité ce sermon 
pseudo-augustinien (Un prétendu sermon pascal de 
saint Augustin, RBén., t. 41, 1929, p. 497-203), repro- 
duit dans PLS 1, 295-296. V. Saxer a donné une nou- 
velle édition critique de l’homélie (Un sermon médiéval 
sur la Madeleine. Reprise d’une homélie antique pour 
Pâques attribuable à Optat de Milève, RBén., t. 80, 1970, 
p. 17-50); s’appuyant sur une étude du vocabulaire et 
du style, il conclut que le sermon est probablement 
lPœuvre de l’évêque de Milève. 


8) Trois sermons inauthentiques. G. Morin a découvert et 
édité un sermon sur l’Épiphanie qu’il a rapproché des sermons 
pseudo-augustiniens 131-132 pour la même fête (RBén., 
t. 35, 1923, p. 236). H.D. Altendorf a montré que ces trois ser- 
mons ne pouvaient être attribués à Optat de Milève {Theo- 
logische Literaturzeitung, t. 85, 1960, p. 600). H. Silvestre a 
confirmé cet avis : les trois sermons sont postérieurs à Augus- 
tin et en dépendent (Trois sermons à retirer définitivement de 
l'héritage d'Optat de Milève, dans The Proceedings of the Afri- 
can Classical Association, t. 7, 1964, p. 61-62). 


3. Doctrine. — 10 ÜUNA ECCLESIA. — Parménien 
avait cherché à démontrer que l’Église à laquelle il 
appartenait, injustement appelée donatiste, était la 
véritable Église du Christ, l’Église unique (una eccle- 
Sia) qui, seule, possédait les six dons (dotes) ou orne- 
ments dont le Christ avait voulu parer son unique 
épouse cathedra, angelus, spiritus, fons, sigillum, 
umbilicus (11, 6-8). L’ecclésiologie d’Optat est fondée sur 
le même principe : l’unicité de l’Église, principe nette- 
ment défini dès l’âge apostolique (Paul, Éph. 4, &) et 
inlassablement proclamé par Cyprien. Pour Optat, 
qui utilise les images traditionnelles de la typologie 
patristique, l’Église est la Mater ecclesia dont les schis- 
matiques se sont séparés, comme les fils impies (1, 2; 
iv, 2); elle est la fiancée, l’épouse unique du Christ, 
le jardin bien clos et la source scellée (1, 10; n, 1); elle 
est aussi la racine (radix) dont les donatistes se sont 
coupés (1, 2; 1x1, 9). 

Pour prouver que l'Église unique et véritable est 
celle qu’il représente, Optat est amené à préciser la 
notion même de catholicité : l’Église catholique est 
celle qui est répandue dans tout l’univers (in toto orbe 
terrarum diffusa, 11, 7), en communion avec les Églises 
apostoliques d'Orient (r1, 14; 1v, 3) et surtout avec 
l'Église de Rome, qui possède la chaire de Pierre, 
fondement de l'unité (in qua una cathedra unitas ab 
omnibus servaretur, 11, 2). L’échange de lettres ofli- 
cielles avec l’évêque de Rome est un signe de commu- 
nion avec la Catholica tout entière (cum quo nobis totus 
orbis commercio formatarum in una communionis socie- 
tate concordat, ïI, 3). 


S'il est vrai qu’Optat dépend étroitement de Cyprien (com- 
parer 11, 2 et De Ecclesiae Unitate k, 5), les commentateurs ont 
cependant souligné l'originalité de sa pensée : aucun théolo- 
gien africaïn n’est allé aussi loin dans la reconnaissance de la 
primauté romaine {cf. W. Marschall, Karthago und Rom, coll. 
Päpste und Papsttum 1, Stuttgart, 1971, p. 72-82). On ne peut 
savoir, en fait, jusqu’où s’étendait exactement, dans la concep- 


tion d’Optat, le pouvoir de l’évêque de Rome. Replacée dans le 
cadre de la polémique anti-donatiste, la communion avec le 
successeur de Pierre à Rome apparaît avant tout comme une 
garantie d’authenticité, les tombeaux des Apôtres constituant, 
sur ce point, une preuve matérielle et tangible (11, &; 1v, 3). 
L'Église donatiste, quant à elle, confinée en Afrique {in parti- 
cula Africae, 11, 1}, ayant rompu avec le successeur de Piérre, 
ne possède aucune des « qualités » qui lui permettraient de 
mériter le titre de Catholica, qu’elle s’arroge. 


20 Le BAPTÊME. — On retrouve chez Optat de Milève 
les figures du baptême les plus fréquemment citées par 
les Pères de l’Église : le déluge et l’arche (1, 5 et 9; 
v, 1-2), la circoncision (r, 5 et 9; v, 1 et 3), le baptême du 
Christ dans le Jourdain (rv, 7). Optat cite également les 
textes de Paul (Éph. &, 5) et de Jean (13, 10) pour 
défendre l’unicité du baptême contre les donatistes, qui 
le réitèrent (v, 3). Il fait intervenir trois éléments 
(species) dans le baptême : l’invocation de la Trinité, 
la foi de celui qui reçoit le baptême, le ministre qui le 
confère {operarius) (v, 4). Il rejette le baptême des héré- 
tiques parce que l’hérésie altère la foi, mais il considère 
comme valide le baptême administré par les dona- 
tistes qui, bien que schismatiques, ont gardé intacte la 
foi catholique (r, 10-12). Le ministre, lui, n’est que 
l'instrument de Jésus-Christ : c’est Dieu qui purifie 
l’âme et la sanctifie : Deus lavat, non homo (v, 4). 

En faisant dépendre la validité des sacrements non du 
ministre qui les confère (et de la sainteté de l'Église à 
laquelle il appartient) mais de Dieu, Optat se sépare 


nettement de la théologie de Cyprien {dont les dona-. 


tistes sont largement tributaires) et ouvre la voie à 
Augustin : l’Église est un mélange de bons et de 
méchants, de justes et de pécheurs. Le jour du jugement 
dernier, le Christ accomplira la séparation définitive 
entre le bon grain et l’ivraie; en attendant ce jour, nul ne 
peut s’arroger le droit de juger son prochain : agnos- 
camus nos omnes homines esse ; nemo sibi usurpet divini 
Judicii potestatem (vi, 2). Les dissidents, comme les 
pécheurs, participent malgré leurs péchés aux sacre- 
ments de l’Église : quamvis in catholica non sitis… 
nobiscum vera et communia sacramenta traæistis (1, 42). 


Si les donatistes n’appartiennent pas à la Catkolica, c'est 
parce qu’ils ont rompu l'unité et la paix. Or, cette Catholica, 
telle que la définit Optat, n’est autre que la societas sanctorum 
d’Augustin : cujus ecclesiae portas introeunt innocentes, justi, 
misericordes, continentes et virgines (ir, 2). De plus, Optat 
établit implicitement une distinction entre la validité et l’ef- 
ficacité des sacrements : bien que leur baptême soit valide, les 
schismatiques n’auront pas de place au festin, le jour des noces 
célestes (v, 40). Ainsi se trouve anticipé l'essentiel de la théolo- 
gie augustinienne (cf. W. Simonis, Ecclesia visibilis et invisi- 
bilis. Untersuchungen zur Ekklesiologie und Sacramentenlehre 
in der afrikanischen Tradition von Cyprian bis Augustinus, 
Francfort /Main, 1970, p. 43-49). ‘ 


39 LA VIE CHRÉTIENNE. — En s’adressant aux dona- 
tistes, Optat ne cesse de répéter qu’il écrit dans ur 
esprit de conciliation. 11 lance, tout au long de son 
ouvrage, un appel à l’apaisement des passions, à la paix, 
à l’unité et à la fraternité. À l'attitude des évêques 
dissidents, il oppose celle des évêques pacifiques 
de l’ancien temps (pacifici episcopi, 1, 19). On trouve 
ainsi chez lui toute une ecclésiologie de la pax : « ce qui 
fait l’Église catholique, c’est le sacrement unique et 
véritable et l’union des cœurs (unitas animorum). 
Quant au schisme, une fois rompu le lien de-la paix, 
il naît de la division des sentiments. » (1, 41; cf. 11, 
5; vi, 5; vi, 5). Optat accuse les donatistes d’avoir 
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rompu l'unité religieuse mais aussi de troubler l’ordre 
social. Il voit dans le schisme un mal qui, comme tel, 
justifie l'intervention du pouvoir militaire (nr, 4). 
I1 prône la soumission aux princes car « l’État n’est pas 
dans l'Église, mais c'est l'Église qui est dans l’État, 
c’est-à-dire dans l’Empire romain, où se trouvent 
le saint sacerdoce, la chasteté et la virginité, qui n’exis- 
tent pas chez les nations barbares » (111, 3). 

I faut prier pour l’empereur, « à plus forte raison 
lorsqu'il est chrétien : « quanto magis quod religiosus, 
quanto magis quod misericors » (111, 3). Mais au-dessus de 
tout homme, il y a Dieu : Constantin attend le jugement 
du Christ (cum ego Christi judicium expectem, 1, 23) 
et Constant envoie des aumônes aux pauvres (rx, 8). 
La foi (cf. fider testimonia, v, 8), l'humilité (« Mieux vaut 
le péché dans l'humilité que l'innocence dans l’orgueil », 
11, 20) et la charité {(« O s’occuper des malheureux! O 
pourvoir aux besoins des pauvres! », m1, 8) sont les 
fondements de la vie chrétienne. Tout acte de cette vie 
s’inscrit dans une perspective eschatologique : « La 
loi a été écrite pour que le pécheur sache quelles souf- 
frances l’attendent s’il n’a pas vécu selon la justice : 
quid pati possit, si minus Juste vixerit ». Or, cette loi est 
inscrite dans le cœur de chaque croyant : « in ipso 
interiori homine, hoc est in mente et in corde uniuscu- 
jusque credentis » (vir, 1). Ainsi, le chrétien qui a cru 
en Dieu, le père des hommes (11, 10), qui a reçu l’unique 
baptême, «hâvre de l’innocence et naufrage des péchés » 
(innocentiae portus, peccatorum naufragium, v, 1}, et 
qui est resté dans le giron de sa sainte mère l’Église, 
peut-il espérer qu’il sera admis, le jour de la résurrec- 
tion, au festin de Dieu (.. quod rex ille et paterfamilias 
deus in suo convivio agnoscat, v, 10). 


1. Patrologies, dictionnaires. —— M. Schanz, C. Hosius. 
Geschichte der rômischen Literatur, t. &, 1, Munich, 1914 (réimp, 
1970), p. 390-394 — DTC, t. 11, 1931, col. 1077-1084 (É. 
Amann). — Pauly-Wissowa, t. 18, 1939, col. 765-771 (E. 
Dinkler). — Patrologia, continuation de la Patrology de J. 


Quasten, t. 3, Rome, 1978 (Outato, p. 112-116). 
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wethegebet bei Optatus von Mileve?, dans Antike und Chris- 
tentum, t. 5, Münster, 1936, p. 281-282. — P. Batiftol, Cathédra 
Petri, Paris, 1938. | 

G. Willis, Saint Augustine and the Donatist Controversy, 
Londres, 1950, p. 23-25. — L. Vischer, Basilius der Grosse, 
Bâle, 1953, p. 72-85. — J. Ratzinger, Volk und Haus Gottes 
in Augustins Lehre von der Kirche, Munich, 1954, p. 44-128. 
— L. Villette, Foi et sacrements, t. 1, Du Nouveau Testament à 
saint Augustin, coll. Travaux de l’Institut catholique de Paris 5, 
Paris, 1959. 

Th. Sagi-Bunic, Controversia de baptismate inter Parme- 
nianum et S. Optatum milevitanum, dans Laurentianum, t. 3, 
1962, p. 167-209. — V. Monachino, 1! primato nello scisma 
donatista, dans Archivum Historiae Pontificiae, t. 2, 1964, 
p. 7-44. — P. Zmire, Recherches sur la collégialité épiscopale 
dans l'Église d'Afrique, dans Recherches Augustiniennes, t. 7, 
4971, p. 3-72. — L. Matunowiczôwna, « Signification du mot 
sacramentum Chez O. de M. »; A. Golda, « Les mots fides et 
fidelis chez O. de M. », dans Rocznikt iéol. kanoniczne (Univ. 
cathol. de Lublin), t. 19, 1972, p. 463-171 et 172-180 (en polo- 
nais). — R. B. Eno, The Work of Optaius as a Turning Point 
in the African Ecclesiology, dans The Thomist, t. 37, 1973, 
p. 668-685. 

DS, t. 3, col. 807, 1390, 1561, 1562; t. 4, col. 412, 895; 
t. 5, col. 8, 1153-1154 (Fraternité), 1164; t. 9, col. 352, 368: 
t. 40, col. 56, 566. 

Mireille LABROUSSE. 


OPUS DEL. Voir OFFICE DIVIN, supra. 


O'RAHILLY (ALrren), apôtre laïque, prêtre, 
1884-1969. — Né le 19 septembre 1884 à Listowel 
(Kerry, Irlande), Alfred O’Rahilly fit ses études à 
Blackrock College (en compagnie de M. de Valera), 
puis à l’université royale de Dublin et enfin dans la 
Compagnie de Jésus; il obtint à Stonyhurst le doc- 
torat en philosophie. Ayant quitté la Compagnie au 
début des années de théologie, O’Rahilly devint pro- 
fesseur de physique mathématique à luniversité de 
Cork, où il fut par la suite chargé de cours en socio- 
logie, directeur de la bibliothèque; il fonda et dirigea 
les presses de l’université et des cours de formation 
continue pour un large public. Il fut recteur de Puni- 


2. Histoire du donatisme et de l'Afrique du Nord (études : | 
concernant plus précisément Optat). — P. Monceaux, His- || versité en 4943. Après la mort de son épouse, il reprit 


toire littéraire de l'Afrique chrétienne, t. 4-5, Paris, 1912 et 1920. || ses études théologiques (1953) et fut ordonné prêtre 
— N. H. Baynes, Optatus, dans Journal of Theological Stu- par l’archevêque de Dublin le 18 décembre 1955. Il 
dies = JTS, t. 26, 1924, p. 37-44 et 404-406. — ©. Vannier, mourut à Dublin le 4 août 1969. 


Les circoncellions et leurs rapports avec l Église donatiste d’après ; 
le texte d'Optat, dans Revue Africaine, t. 67, 1926, p. 13-28. — Jeune homme, O’Rahilly prit part au mouvement de libé- 


CH. Turner, Adversaria critica. Notes on the Anti-Donatist || ration nationale et passa quelques moïs en prison. 11 fut mem- 
Dossier and on Optatus Books 1, 11, JTS, t. 27, 1926, p. 283- || bre du premier parlement de l’Irlande indépendante et le 
296. — S.L. Greenslade, Schism in the Early Church, Londres, || délégué de son pays au Bureau International du Travail à 
1953; 2e éd. 1964. Genève. Très engagé dans les questions sociales, dans l’apos- 

J. P. Brisson, Autonomisme et christianisme dans l'Afrique || tolat laïque en milieu populaire comme dans l’université, il 
romaine de Septime Sévère à l'invasion vandale, Paris, 1958 || prêta son concours en de multiples occasions. Mais ses études 
(cf. A. Mandouze, Encore le donatisme. Problème de méthode |! s’orientaient de plus en plus. vers la théologie et l’étude de 
posé par la thèse de J.P. Brisson, dans Antiquité classique, t. 29, || F'Écriture (surtout saint Jean). Il a publié quelque cinq cents 
1960, p. 61-107). — B. Baldwin, Peasant Revolt in Africa in || articles dans diverses revues (Studies, revue des jésuites irlan- 
the Later Roman Empire, dans Nottingham Mediaeval Stud., || daïs, dès sa parution en 49143, Jrish Ecclesiastical Record, 
t. 6, 1961, p. 3-11. — Y. M. J. Congar, Traités anti-donatistes, || Irish Theological Quarterly) et aussi dans des journaux. 
coll. Bibliothèque augustinienne 28, Paris, 1963, Introduction 
générale et bibliographie, p. 9-133. — P. R. L. Brown, Reli- Parmi ses écrits intéressant plus directement la vie 
pl He in the . ds re The RS North |! spirituelle, nous retiendrons : une étude très documentée 

rica, Gans {istory, L. , ; P. _ .— H. J. Diesner, 5 : d Se 
Volk und Volksaufstände bei Optatus von Mileve, dans Kirche as on os es ou ce as Vrree 
und Staat im spätromischen Reich, Berlin, 1963, p. 17-21. se » P- Le Est es 1 ; : 

William Doyle et l’étude de sa spiritualité (cf. DS, t. 3, 


3. Doctrine. — É. Michaud, Le théologie d’Optat de Milève, || col. 1702-1704); The Burial of Christ (Cork, 1942); 
dans Revue to en ns t. 16, SE RU Religion and Science; Aquinas versus Mars; Moral 
À. Pincherle, L’ecclesiologia nella controversia donatista, dans Fe à AE + 

É ee Principles; Social Principles (tous les quatre à Cork, 

: . 34-55. — H. h, ? A 
Ricerche religiose, t. 4, 1925, p. 34-55 Koch, Cathedra en 1948); The Family at Bethany (1949): Gospel 


Petri, Giessen, 1930. — E. Altendorf, Einheit und Heiligkeit 948) d 
der Kirche, Berlin-Leipzig, 1932. — B. Poschmann, Ecclesia || Meditations (Dublin, 4958; trad. espagnole, Barcelone, 
principalis, Breslau, 1933. — F. J. Dôülger, Ein Taufwasser- Il 1965). j 
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O’Rabhilly a laissé inédite une étude fouillée sur le 
saint suaire de Turin. 


K. O’Flaherty, Dr. Alfred O’Rahilly, dans University Review 
(Dublin), t. 4, 1955, p. 13-20. — Catholic Authors, éd. par M. 
Hoehm, t. 2, Newark (New Jersey}, 1952, p. 415-417. — 
DS, t. 7, col. 1986. 


Michael O’CarRoLL. 


ORAISON ({Oratio, Oraciôn, etc.). — On sait la 
diversité de sens que le mot oratio, tant en latin que 
dans les principales langues occidentales qui en sont 
issues, a reçus et fait coexister au cours des siècles. 
De nos jours encore, en français, oraison signifie aussi 
bien une formule de prière liturgique, comme trois 
fois au cours de l’Eucharistie, qu’un temps quelque peu 
considérable consacré à la prière personnelle {« faire 
oraison »); et cette sorte d’oraison recouvre aussi bien 
la méditation que la contemplation la plus haute. 

Nous nous contenterons ici de donner d’abord 
quelques jalons historiques éclairant l'emploi et les 
sens du mot oratio; pour les étoffer et les mieux situer, 
on se reportera aux articles Lectio divina (DS, t. 9, 
col. 470-487) et Méditation (1. De l’Écriture aux auteurs 
médiévaux, t. 10, col. 906-914); on sait en effet à 
quel point, aux temps des Pères comme au moyen âge, 
lectio, meditatio et oratio sont liées, même si on les 
distingue. 

Ensuite, nous préciserons le sens des nombreuses 
expressions qui apparaissent dans les ouvrages spiri- 
tuels, surtout à partir du 16° siècle, pour distinguer 
diverses espèces ou manières d’oraison. — 1. Jalons 
historiques. — 2. Manières d’oraison. 


4. Jalons historiques. — 1° ORATIO parmi 
d’autres formes de prières. — Dans la langue latine, 
le substantif oratio connote d’abord l’idée de dire, 
énoncer (d’où le sens de discours), ensuite celle de 
demander quelque chose; ce second sens devient très 
usuel chez les chrétiens; cf. Thesaurus linguae latinue, 
t. 9/2, fasc. 6, Leipzig, 1978, p. 376-388, 388-392; 
voir aussi art. Gebet 1, RAC, t. 8, 1972, col. 1169-1258 
(E. von Severus); 11 (Fürbitie), t. 9, 1973, col. 13-35 
(O. Michel; Th. Klauser);, la seconde connotation 
est dominante pour les emplois du verbe orare (The- 
saurus, fasc. 7, 1980, col. 1037-1038, 1038-1053). 

Plusieurs auteurs chrétiens ont tenté de préciser le 
sens d’oratio en expliquant 4 Tim. 2, 1 (« obsecrationes, 
orationes, postulationes, gratiarum . actiones pro 
omnibus hominibus »}. Origène le fait dans le ch. 14 
du De oratione; auparavant, il avait distingué euchè 
et proseuchè (ch. 3-4) : tout en notant que les deux 
termes étaient utilisés équivalemment, il précise cepen- 
dant qu’euchè désigne plutôt un vœu, une promesse 
d’offrande, pour appuyer la proseuchè, qui est propre- 
ment la demande. Augustin fournit une longue explica- 
tion du verset dans la Lettre 149 à Paulin de Nole (2, 
44-16); il note que le sens général des trois premiers 
termes est identique, et qu’il est difficile de donner à 
chacun un sens spécifique. Recourant à l'original 
grec, il remarque ensuite, rejoignant Origène, que la 
Bible emploie généralement euchè au sens de votum, 
ce qui vaut particulièrement de lPoblation qui se fait 
dans le sacrifice eucharistique, et proseuchè au sens 
d’oratio, demande. Le texte sera repris par Eugippius 
dans ses Ercerpta d’Augustin, ch. 205, PL 62, 867b 
(ch. 194, CSEL 9, 1895, p. 651-652). 

Oratio, dans le latin de l’époque chrétienne, désigne 


.donc la prière de demande. Cette signification est remar- 


quablement constante de Tertullien (De oratione) à 
saint Bernard. Jamais l’action de grâce n’est dite ora- 
tio. Chez quelques auteurs (Raban Maur, saint Bruno, 
Guigues 11}, oratio peut inclure une offrande, élargis- 
sement déjà suggéré par Origène et Augustin. L’accent 
n’en reste pas moins mis fortement sur la demande : 
« orare est petere » (Raban Maur, De universo v, 14, 
PL 111, 136). Hugues de Saint-Victor subdivise l’ora- 
tio en supplicatio, postulatio, insinuatio (De modo 
orandi 2, PL 176, 979c). L’oratio au sens liturgique 
présente à Dieu une requête; la louange n'intervient 
que comme introduction, pour s’appuyer sur une action 
divine appropriée. 

Il va de soi que ces demandes sont formulées : le 
terme oratio est rapproché de os, bouche; ainsi encore 
chez Henri de Herp, Theologia mystica (livre 1, ch. 74, 
éd. de Cologne, 1545, f. 73b). Or le Christ met en garde 
contre la multiplicité des paroles lorsqu’on prie (M4. 6, 
6-7). Donc, en règle générale, une telle prière ne doit 
pas être prolongée; saint Benoît le rappelle (Règle, 
ch. 20). En réaction contre la tendance à assimiler la 
prière à sa formulation, tendance qu’ils constatent chez 
les fidèles, Hilaire (1n Ps. 52, 8, PL 9, 401), Ambroise 
(De mysteriis vi, 3, 14-15), Chromace d’Aquilée (Tract. 
xXvII, 2-8, CCL 9A, 1974, p. 326), Augustin (par ex. 
In Ps. 37, 14}, etc., soulignent la dimension intérieure 
de la demande; celle-ci doit venir non des lèvres mais 
du cœur, être affectus cordis et desiderium avant d’être 
demande et demande formulée. C’est comme désir 


qu’elle peut être prière continuelle (Augustin, ibidem; 


Letire 130 à Proba, 7, 17-9, 18). 

29 ORAISON CONTINUELLE. — Assez rarement aux 
origines, à côté de ce sens primordial de demande, 
oratio peut prendre une portée plus générale, à cause de 
l'invitation de saint Paul à prier sans cesse (1 Thess. 5, 
47). Aïnsi Jean Cassien montre aux moines comment 
toute la vie d’un cœur purifié et dégagé des passions 
est prière continuelle (Collatio 1x, 6, SC 54, 1958, p. 47), 
et il propose l’invocation : Deus in adiutorium meum 
intende pour y parvenir (x, 40, p. 85). Une telle oraison 
ininterrompue ne saurait consister seulement en 
demandes. — Pour la tradition orientale, voir l’art. 
Mnèmè Theou, DS, t. 10, col. 1407-1418. 

Cependant, ce n’est pas uniquement à défaut d’un 
autre mot pour traduire le conseil de Paul qu’oratio 
désigne, outre la demande, la prière continuelle. C’est 
qu’il y a entre la prière continuelle, en tant qu’elle 
est secrète, et la demande, une affinité parfois soulignée, 
notamment par Humbert de Romans (f 1277; ÆExpo- 
sitio super Constitutiones fratrum praedicatorum, cap. 31, 
dans Opera de vita regulari, éd. J.-J. Berthier, t. 2, 
Rome, 1889, p. 92). La liturgie et ses chants expriment 
la louange et l’action de grâces : tous peuvent joindre 
leurs voix pour célébrer les bienfaits de Dieu et sa bien- 
veillance manifestée dans le Christ. Mais chacun con- 
naît sa pauvreté spirituelle, ses besoins propres et ses 
péchés, comme personne d’autre ne les connaît. Seule 
la prière solitaire permet à l’humilité de rejoindre 
la profondeur de cette détresse intérieure. C’est pour- 
quoi elle est le moment qui convient spécialement à la 
supplication. 

80 UN TEMPS POUR LES ORAISONS OU « l’oraison ». — 
Grégoire le Grand nous montre Benoît et ses moines 
prolongeant après Complies leur prière silencieuse 
{Dialogues 11, 4, SC 260, 1979, p. 150). La Règle de 
Benoît la prévoit (ch. 20) et l’appelle oratio, car elle 
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consiste en demandes supposées formulées. Ce texte 
sera invoqué, des siècles plus tard, par des auteurs qui y 
donneront au mot oratio le sens qu’il aura pris à leur 
époque; ainsi Benoît Haeften t 1648, dans son com- 
mentaire de la Règle {cité en PL 66, 484b; DS, t. 7, 
col. 24-26). Les chapitres appelés à codifier la vie reli- 
gieuse reprennent la prescription de Benoît : pour 
encourager la prière personnelle, ils prévoient des temps 
de silence, notamment après Complies; un autre moment 
lui est aussi réservé, l'intervalle qui sépare Matines de 
Laudes. C’est notamment le cas chez les Cisterciens où 
sa durée est notable. 

Saint Bonaventure explique aux sœurs de son ordre 
comment s'exercer à une telle oraison en y appliquant 
le cœur et le corps (De perfectione vitae, cap. 5, 2, Opera, 
éd. Quaracchi, t. 8, 1898, p. 117), et son disciple Ber- 
nard de Besse souligne la liberté dont jouissent les 
frères dans cette prière (Speculum disciplinae 1, 12, 
&, ibidem, p. 594A). Dès le 10e siècle, la Regularis Con- 
cordia des moines et moniales d'Angleterre parle d’«exer- 
cice spirituel » à propos des prières privées auxquelles 
les moines peuvent se livrer après l'office de nuit (éd. 
T. Symons, Londres, 1953, p. 37). Diverses constitu- 
tions de moniales lui font place dès le 13° siècle; aïnsi 
chez les dominicaines de Rome et de Montargis, après 
Complies et après Matines, les sœurs peuvent vaquer à 
la prière et à la contemplation, orationi et contempla- 
tioni (cf. AFP, t. 17, 1947, p. 69; P. Philippe, L’orai- 
son dominicaine au 132 siècle, VSS, 1948, n. 4, p. 427, 
note 16). 


Pour plus de détails, voir J. Leclercq, Contemplation et vie 
contemplative du 6° au 12e siècle, DS, t. 2, col. 1929-1928. 


49 Ün cONTENU PLUS LARGE est immédiatement sug- 
géré par cette dernière expression « oratio et contem- 
platio » que celui donné à « oratio » par la Règle de saint 
Benoît. A partir du 11€ siècle, la chose devient fré- 
quente. Ainsi Guillaume de Saint-Thierry définit 
l’oraison : « Oratio vero est hominis Deo adhaerentis 
aftectio, et familiaris quaedam et pia allocutio, et 
statio illuminatae mentis ad fruendum Deo quamdiu 
licet » (Epist. ad fratres de Monte Dei, n. 179, SC 223, 
4975, p. 288; PL 184, 337a). Un tel « arrêt » (statio) 
dans la lumière, qui peut se prolonger, évoque une 
contemplation qui n’est pas enserrée dans un cadre 
liturgique. Saint Bonaventure prend également oratio 
dans un sens large : son De triplici via (r1, 1, éd. Qua- 
racchi, t. 8, p. 8) y range, avec la deploratio.miseriae 
et l'imploratio misericordiae, l'action de grâces et 
même l’exhibitio latriae. Comment d’ailleurs s’en tenir 
aux demandes pendant un temps qui peut se prolonger 
une heure ou deux? 

Pour les franciscains, l’ « exercice » de l’oraison 
consiste à s’attarder (morari) avec le Seigneur : « Nihil 
tantum te delectare debet quam morari cum Domino, 
quod per orationem fit » (Meditationes vitae Christi 
pseudo-bonaventuriennes, cap. 36, dans S. Bona- 
venturae opera omnia, éd. A.-C. Peltier, t. 12, Paris, 
1868, p. 556; cf. DS, t. 1, col. 1848-1853; t. 8, col. 324- 
328). Ils invitent à méditer de manière à préparer la 
contemplation (ibidem) et composent de petits traités 
destinés à aider et à éclairer la pratique de cette manière 
de méditer (vg Bonaventure, Soliloquium de quatuor 
mentalibus éxercitiis, éd. Quaracchi,.t. 8, p. 28-67; 
pseudo-Bonaventure, De septem gradibus contempla- 
tionis, éd. A.-C. Peltier, t. 12, p. 183-186; etc.). 

Herp (11477; DS, t. 7, col. 346-366) voit dans la 


DICTIONNAIRE DE SPIRITUALITÉ. — T. XI 


méditation, même si elle est laborieuse, et dans la 
contemplation deux degrés de l’oraison, qu’il appelle 
aussi exercice : « Tres gradus in orationis exercitio dis- 
tinguuntur. Quidam enim orando cogitant permit- 
tentes evagare cor ad quaecumque inutilia.. Quidam 
vero meditantur, cor dumtaxat ad bona meditanda 
restringentes, quod fit cum labore, quia cor ab affec- 
tionibus et passionibus inordinatis nondum est pur- 
gatum. Quidam autem orando contemplantur, ad spi- 
ritualia perspicienda sublevati cum magna delecta- 
tione.… » (T'heologia mystica, livre 1, ch. 74, Cologne, 
1545, f. 74cd; tout ce chapitre est à lire, car il est une 
synthèse de tout ce qui a été dit plus haut). Cette orai- 
son {au singulier) qui consiste à « chercher Dieu », à 
« tendre à Dieu », est alors clairement distinguée des 
oraisons (au pluriel) qui expriment des demandes. Le 
verbe orare recouvre l’ensemble des différentes formes 
de la prière, depuis l'Office divin jusqu’à la contem- 
plation. 

Dernière notation : depuis Origène, l’oratio a été 
maintes fois présentée comme une offrande, comme le 
culte en esprit. Le mot désigne même le culte liturgique, 


‘voire l’Eucharistie; ainsi. chez Emmo (pseudo-Aimon 


d’Halberstadt, De varietate librorum 20, PL 118, 898d; 
pseudo-Bruno, Expositio in Epist. Pauli 2, PL 153, 
&35b}). Mais chez les franciscains qui invitent à pro- 
longer de nuit « l'exercice » de l’oraison, le « sacrifice » 
ainsi offert à Dieu évoque peut-être discrètement aussi 
l'effort demandé (cf. Bernard de Besse, Speculum disci- 
plinae 1, 12, 6, éd. citée, t. 8, p. 594B). 


On replacera utilement l’évolution ci-dessus esquissée dans 
celle, assez analogue, que connaît le mot exercice, surtout au 
moyen âge (cf. art. Exercices spirituels, DS, t. 4, col. 1902- 
1933). 


59 L’ORAISON MÉTHODIQUE. — Cet « exercice de 
l’oraison » prend place progressivement, parmi d’autres 
exercices, dans les usages et les obligations de la vie reli- 
gieuse et même en dehors d'elle. Dans les prémières 
années du 16€ siècle, sous l'influence de la Devotio 
moderna, nombre de confréries dans les différents 
Oratorio italiens (cf. DS, t. 1, col. 531-533; t. 7, col. 2236- 
2238) pratiquent divers exercices spirituels au cours de 
leurs réunions; l’Oratoire romain, animé par Philippe 
Neri, est assez bien connu; ses réunions consistent 
en échanges, conférences spirituelles, oraison faite en 
commun (cf. art. Oratoire philippin, infra, col. 862-864). 
Un siècle plus tard, en France, la Compagnie du Saint- 
Sacrement est un autre témoin de l'animation spiri- 
tuelle des laïcs en vue de la pratique régulière de l’orai- 
son (DS, t. 2, col. 1805-1306). Le jésuite Miguel de San 
Roman + 1648 connaît des paroisses de Castille où des 
hommes se rassemblent chaque soir pour une heure 
d’oraison mentale (Expeditionum spiritualium Socie- 
tatis Iesu libri v, Lyon, 1644, col. 135-141). 

Cependant, au milieu du 46° siècle, les Constitutions 
de la Compagnie de Jésus n’emploient pas encore 
oratio en ce sens précis, et ne fixent pas non plus la 
longueur de temps qu’il convient de donner chaque 
jour à la méditation (cf. 6° partie, ch. 8, n. 582). À la 
même époque, deux titres d'ouvrages célèbres et 
importants croient encore devoir gloser : Libro de la 
oraciôn y meditaciôn (Salamanque, 1554) de Luis de 
Granada, Tratado de la oraciôn y meditaciôn (Lisbonne, 
entre 4556 et 1560) de Pierre d’Alcantara; ce dernier, 
dans le texte, emploie d’ailleurs assez couramment les 
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deux termes lPun pour l’autre (vg ch. 5 De sex ad ora- 
tionem necessariis, trad. latine, Cologne, 1607). 

Maïs Alonso de Orozco propose sa méthode d’orai- 
son dans un Vergel de oraciôn y monte de contemplaciôn 
(Séville, 1544). Jean d’Avila présente sans ambages 
Poraison comme un exercice (Audi filia, 11° version, 
Alcala, 1556, Avisos y normas para la oraciôn, Obras 
completas, éd. L. Sala Balust et Fr. Martin Hernândez,. 
coll. BAC, t. 1, Madrid, 1970, p. 480-486; Audi filia, 
2® version, Madrid, 1574, ch. 70, BAC, p. 732-738). 
Les schémas de méditations proposés par Andrés 
Capilla dans les trois volumes de son Züibro de la oraciôn 
en que se ponen consideraciones sobre los Evangelios 
(1572-1580) s'inscrivent dans cette ligne (DS, t. 2, 
col. 417-119). 

Pour faciliter l’oraison ainsi devenue un exercice 
défini, on voit paraître à partir du 16e siècle des « métho- 
des », qui en fait enseignent surtout comment méditer. 
On connaît les méthodes de la Devotio moderna et celles 
des Exercices ignatiens (art. Méditation, DS, t. 10, col. 
914-921). Jean de Jésus-Marie le Calagurritain + 1615 
décompose la sienne en six parties : préparation, lec- 
ture, méditation, contemplation, action de grâces et 
demande {Disciplina monastica, Rome, 1615); on pourra 
dès lors multiplier les exemples : il est utile de jalonner 


itinéraire vers Dieu, de guider l’esprit, de signaler les 


illusions possibles; la méfiance à l’égard des alum- 
brados, puis la querelle du quiétisme obligeront les 
auteurs spirituels à se préoccuper de la psychologie de 


-Vorant et à recourir à des distinctions précises. 


60 On en vient ainsi à insister sur les DEGRÉS et les 
MANIÈRES d’oraison. Déjà David d’Augsbourg (DS, 
t. 3, col. 42-44) distinguait sept degrés (Septem gradus 
orationis, éd. dans RAM, t. 14, 1938, p. 146-170), de la 
prière vocale à la vision de Dieu. Thérèse d’Avila 
décrit à son tour des « manières d’oraison » qui s’or- 
donnent en une progression dans l’union à Dieu. Chez 
elle, l'expression fait penser au temps d’oraison prévu 
pour la règle, mais elle est manifestement plus large, 
surtout s’il s’agit des oraisons passives : ce n’est pas 
seulement dans le cadre d’un exercice spirituel déter- 
miné que l’union à Dieu est expérimentée. Les « degrés 
d’oraison » signifient ainsi du même coup les étapes 
de la vie spirituelle et « l’oraison » de quelqu'un va 
spécifier son mode propre d’union à Dieu. En ce der- 
nier sens, oraison tend à signifier l’état spirituel doté 
d’une certaine durée et constance (cf. art. État, DS, 
t. 4, col. 1378-1388). 

L’étude des degrés de l’oraison reprend alors celle des 
degrés de la contemplation. Cependant elle analyse 
aussi les étapes qui précèdent la contemplation, notam- 
ment la méditation, que Thérèse d’Avila considérait 
comme une première manière d’oraison. D’autre part, 
elle met davantage l’accent sur les aspects psycholo- 
giques. Quelques auteurs continueront pourtant à cher- 
cher leurs critères «. du côté de la lumière et de l’idée 
que le contemplatif se fait de Dieu », comme dit J.-B. 
Rousseau (Leitres spirituelles sur l’oraison mentale, 
Paris, 1710, p. 254), ou proposent la méditation des 
attributs divins. Mais ils n’enrayent pas une évolution 
qui conduit à prêter une attention croissante au sujet 
qui prie et aux mouvements de l’Esprit qu’il éprouve. 


Nous renvoyons aux art. Méditation et surtout Contempla- 


tion, lequel traite abondamment des degrés et manières d’orai- | 


son. Nous nous bornerons, dans la seconde partie à préciser le 
sens des principales expressions désignant les manières d’orai- 
son (en particulier chez les spirituels français) et dont la majo- 


rité concerne les degrés qui conduisent de la méditation à la 
contemplation. Nous laïsserons de côté quelques expressions 
qui ne désignent pas à proprement parler un degré d’oraïison, 
mais un sujet de méditation ou la dominance d’une affection 
{oraison de désirs chez Alphonse Rodriguez, oraison de 
confiance, etc.). | 


2. Manières d’oraison. — Nous nous référons aux 


ouvrages suivants, qui seront ensuite cités en abrégé : 


Francisco de Osuna, Tercer abecedario espiritual, éd. M. 
Andrés, coll. BAC, Madrid, 1972. — Thérèse d’Avila, Obras 
completas, éd. Efren de la Madre de Dios et O. Steggink, coll. 
BAC, 2e éd., Madrid, 1967 (pour le Camino, le chapitre est 
indiqué selon le ms de l’Escorial}. — Francisco Arias (+ 16065; 
DS, t. 1, col. 844-845), De oratione mentali, Cologne, 1616; 


en français, Rouen, 1606. — Jean de Jésus-Marie, le Cala- 
gurritain (+ 1615; DS, £. 8, col. 576-581), Theologia mystica, 
Fribourg /Brisgau, 1912. — Jean de Carthagène {+ 1618; 


DS, t. 8, col. 328-324), Praxtis orationis memtalis, Venise, 1618, 
Cologne, 1618, 1619. 

François de Sales (t 1622; DS, t. 5, col. 1057-1097), Œu- 
vres, éd. d'Annecy, 26 vol., 1892-1932. — Louis Lallemant 
(t 1635; DS, t. 9, col. 125-135), La vie et la doctrine spirituelle 
du, coll. Christus, Paris, 1959. — André Baïiole (ft 1654; 
DS, t. 1, col. 1200-1201), De la vie intérieure, Paris, 1659. — 
Maximilien Sandaeus +1656, Theologia mystica, Mayence, 
1627. — Jean Rigoleuc + 1658, Œuvres spirituelles, Paris, 
1931. — Jean de Bernières-Louvigny (+ 1659; DS, t. 1, col, 
1522-1527), Le chrestien intérieur. Rouen, 1660. — J.-J 
Surin + 1665, Catéchisme spirituel, 3° éd., 2 vol., Paris, 1673; 
Guide spirituel, coll. Christus, Paris, 1963. 

Éloi Hardouin de Saint-Jacques (t 1661; DS, t. 7, col. 75- 
77), La conduite d’une âme dans l’oraison..…, Paris, 1661. — 
Antoine Civoré (+ 1668; DS, t. 2, col. 921-922), Les secrets de 
la science des saints, Lille, 1651. — Jacques Nouet (+ 1680: 
DS, t. 11, col. 450-456), L'homme d’oraison, 2 vol., Paris, 1674. 
— Épiphane Louys (+ 1682; DS, t. 9, col. 1088-1091), Con- 
férences mystiques sur le recueillement de l’âme..., Paris, 1676. 
— Jean Crasset (t1692; DS, t. 2, col. 2511-2520), Méthode 
d'oraison avec une nouvelle forme de méditations, Paris, 1672. 
— Jacques-Bénigne Bossuet (t 1704; DS, t. 1, col. 1874-1883), 
Instruction sur les états d’oraison, Paris, 1697. — Alexandre 
Piny +1709, L’oraison du cœur, Paris, 1683. ——. François 
Lacombe (+t4715; DS, t. 9, col. 35-42), Orationis mentalis 
analysis, Verceil, 1686. — Mme Guyon {t 1717; DS, t. 6, col. 
1306-1336), Moyen court et très facile pour l’oraison, Grenoble, 
1685; Justifications de la doctrine.., 3 vol., Paris, 1790. — 
Jean-Pierre de Caussade (+1751; DS, t. 2, col. 354-370), 
Traité sur l’oraison du cœur…., coll. Christus, Paris, 1981. 
— Pierre-J, Picot de Clorivière (t 1820; DS, t. 2, col. 974- 
979), Considérations sur l'exercice de la prière et de l’oraison, 
coll. Christus, Paris, 1960. \ 

Vital Lehodey (+ 1948; DS, t. 9, col. 546-548), Les potes de 
l’oraison mentale, Paris, 1908. 


"19 ORAISON MENTALE, VOCALE, VITALE. — « Oraison 
mentale » revêt divers sens. — 1) Paul invite les Corin- 
thiens, trop portés à parler en langues sous l’emprise 
de l'Esprit, à prier aussi avec leur intelligence, mente 
(1 Cor. 14, 14-45). Ce texte a été abusivement allégué 
en faveur de l’exercice de l’oraison mentale, car il 
n’oppose pas mental à vocal, mais attire l'attention 
sur une dimension nécessaire de toute prière qui doit 
être élévation de l'esprit à Dieu : la prière vocale doit 
aussi être mentale. Thérèse d’Avila le rappelle (Camino 
41, 3). En ce sens, « oraison mentale » ne désigne donc 
pas une oraison particulière, mais la part de l'esprit 
à la prière. Louis Thomassin en son Traité de l'Office 
divin (Paris, 1686) recourt parfois à ce sens primitif : 
Poratio mentalis est « l’âme » de toute action liturgique 
(p. 43) et la « source » de la prière vocale (p. 49). 

2) John Wyclif 1384 ajoute un troisième terme, 
l’oratio vitalis, qu'il estime plus nécessaire encore que la 
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mentalis (De oratione et Ecclesiae purgatione, cap. 1, 
dans Polemical Works, t. 1, éd. R. Buddensieg, Londres, 
1883, p. 342). Il ne signifie sans doute pas par là, 
comme on l'en a accusé, que la vie elle-même suffise 
comme prière, mais que la prière véritable doit affecter 
toute la vie. François de Sales parle d’oraison vitale en 
ce dernier sens : 


« Il y à trois sortes d’oraisons, à savoir, l’oraison vitale, 
l’oraison mentale et l’oraison vocale... Toutes les actions de 
ceux qui vivent en la crainte de Dieu sont de continuelles 
prières, et cela se nomme oraison vitale... Ceux qui donnent 
l’aumosne, qui visitent les malades et s’exercent à toutes telles 
les bonnes œuvres font oraison » (Sermon pour le dimanche de 
la Passion, t. 9, p. 61-62; cf. t. &, p. 407). 


Plus tard, une oraison portant son fruit dans la vie 
concrète sera qualifiée d’oraison pratique, expression 
indiquant non la manière, mais le résultat de l’oraison 
(vg Clorivière, ch. 12, et aussi 6). 

8) Plus communément, mental et vocal sont opposés. 
‘En réaction contre la routine et le formalisme, dès 
l'antiquité, nombreux sont ceux qui rappelent que le 
désir du cœur importe plus que le bruit de la voix. 
Cisterciens et franciscains désignent assez habituelle- 
ment l’oraison privée par oratio mentalis, terme qui la 
distingue de l’Office choral qui est oratio vocalis. Pour 
sa part, Thomas d’Aquin fait l’apologie de la prière 
vocale (Somme théologique 2% 28, q. 83, a. 12); il 
est suivi par l’ensemble des spirituels. Cette opposition 
vocal-mental est fréquente chez Osuna, Thérèse d’Avila, 
etc. 

4) Lorsque la prière silencieuse constitue un exercice, 
pour la distinguer de la prière chorale, on emploie 
souvent l’expression oraison mentale, parfois abrégée 
simplement en oraison, notamment chez Thérèse 
d’Avila. 

5) Parfois, plus profondément, oratio mentalis sug- 
gère le dépassement du discours, même intérieur, par 
un désir si intense qu’il paralyse toute formulation : 
Gilbert de Hoyland, In Cantica 23, 3, PL 184, 120; — 
David d’Augsbourg, De exterioris et interioris hominis 
compositione 11, 7, Quaracchi, 1899, p. 90-92, à propos 
de la réforme de la mémoire; — Fr. de Osuna, Tercer 
. Abecedario 13, 4 : il y est en fait question de l’oraison 
de recueillement, qu’Osuma appelle ici « oraciôn mental 
o espiritual » {p. 403). 

Dans cette acception, oratio mentalis indique une 
forme de prière intermédiaire entre la méditation dis- 
cursive et la contemplation. 

20 ORAISON DE DISCOURS : expression qui équivaut 
à méditation; on la trouve chez L. Lallemant (vi, 
ch. 2, art. 4, p. 340), J. Rigoleuc (Znstruction touchant 
l’oraison mentale, ch. 1, n. 2), Baïiole, Clorivière (ch. 7, 
p. 108). 

39 ORAISON D’AFFECTIONS OU AFFECTIVE. — De 
l’antiquité à nos jours, nombre d’auteurs répètent 
que ce ne sont pas les paroles des lèvres, mais l « affec- 
tus » Ou l’ « affectio » dans le cœur qui font la prière (cf. 
DS, t. 1, col. 285-246; t. 2, col. 2278-2307). Ignace de 
Loyola remarque dans le même sens que « ce n’est pas 
d'en savoir beaucoup qui satisfait et rassasie l’âme, 


mais de sentir et de goûter les choses intérieurement »° 


(Exercices spirituels, n. 2). Nombreux aussi sont ceux 
qui recommandent les « aspirations » (DS, t. 1, col. 1017- 
1025). Existe-t-il une forme d’oraison de quelque durée 
consistant essentiellement en affectus ? 

Le Nuage d’inconnaissance (DS, t. 11, col. 497-508) 
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décrit une quête de Dieu qui est celle d’un désir inlas- 
sable, au-delà de tout discours ou connaissance concep- 
tuelle. Hugues de Balma (t. 7, col. 859-873) enseigne 
même que le désir de Dieu saisi par l'Esprit ne requiert 
plus de cogitation préalable (Viae Sion lugent ou 


Mystica theologia, Quaestio unica, ad 9, dans Opera S. 
Bonaventurae, éd. A.-C. Peltier, t. 8, 1866, p. 53) : 


a Quando ista vis animae suprema, quae est apex affectus, 
tangitur ab igne amoris, illo motu et tactu scintillat affectus 
aspirando in Deum... Ista cogitatio est totaliter supra mentem, 
et ubi omnis intellectus deficit... mystica vero theologia per 
apicem affectionis docet discipulos veritatis consurgere per 
amorem; imo, quod plus est, numquam actualiter mens pos- 
set istis motibus consurgere, si aliquid cogitaret consurgens, 
imo miserabiliter deprimeretur a sua elevatione affectio. 
Patet ergo evidenter, quod anima vere amans' potest consur- 
gere in Deum per affectum accenso amoris desiderio, sine ali- 
qua cogitatione praevia ». 


Semblablement Herp connaît une sagesse unitive 
« qui, par des affectiones enflammées, consiste dans le 
désir de l’amour et, sans aucune méditation ou recher- 
che préalable, entraîne vers le haut l’affectus de celui 
qui aime » (Theologia mystica 11, 8, Cologne, 1545, f. 
497D). 

L’expression d’oraison affective n’apparaît que plus 
tard et pour désigner une oraïson plus banale que celles 
décrites plus haut : une méditation rehaussée d’ « affec- 
tions », où la volonté et l'amour tendent à prendre le 
pas sur le « discours » de l'intelligence. François de 
Sales y invite ({ntroduction à la vie dévote x, ch. 6). 
Baiole l’appelle oraison d’affections; de même Crasset 
et Lacombe qui disent aussi dans le même sens aspi- 
ration, oraison d'aspiration. Lallemant, Rigoleuc, 
Civoré, suivis par les modernes, comme V. Lehodey, 
disent oraison affective. 


« Dans la seconde sorte d’oraison, qu’on nomme affective, 
lon donne plus aux affections de la volonté qu'aux considé- 
rations de l’entendement. L’on y envisage un mystère, une 
sentence de l'Écriture. Sur cela, on fait des actes de foi, d’es- 
pérance et de charité, d’admiration, d’action de grâces, etc. 
On en demande la participation, et l’on s’arrête autant qu’on 
peut à l’affection dont on est le plus touché » (Lallemant, vu, 
ch. 3, p. 341). 

« L’oraison de discours dispose peu à peu l’âme à l’oraison 
d’affection. C’est ainsi qu’on appelle celle où la volonté agit 
plus que l’entendement. Alors on ne peut presque plus méditer. 
L'esprit s'arrête dans la simple vue d’une vérité, et le cœur 
s'attache à quelque pieuse affection, qui le tient, doucement 
occupé, sans presque lui laisser le pouvoir de se porter ail- 
leurs » (Rigoleuc, Instruction touchant l’oraison mentale, Ch. 2; 
longue description chez Surin, Guide spirituel 1v, ch. 4, p. 167- 
472). 


On aura remarqué dans ces textes combien leur des- 
cription de l’oraison affective se rapproche de ce que 
proposent les Meditationes vitae Christi pseudo-bona- 
venturiennes, le ZLignum vitae de Bonaventure, la 
Vita Christi de Ludolphe le chartreux, les contempla- 
tions évangéliques des Exercices ignatiens, bref, toute 
la tradition des « mystères de la vie du Christ », de 
P « oratio per viam mysteriorum » (cf. DS, t. 140, col. 
1874-1880). 

Jean de Jésus-Marie le Calagurritain identifie affec- 
tus et volonté. (Theologia mystica, cap. 4). Pour Fran- 
çois de Sales, les affections sont les bons mouvements 
de la volonté, et les jésuites cités voient’ aussi dans 
l’oraison affective lPappel à la volonté, tandis que la 
méditation, de soi, ne requiert que l'intelligence. Tous 
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dépendent de la psychologie augustinienne qui ramène à 
la voluntas tout ce qui relève de l'amour : « amor est 
valentior voluntas » (De Trinitate xv, 21, 45). Mais 
surtout tous veulent exprimer que « les pensées seules 
ne sont point oraison », comme dit Nicole. Mais l’ana- 
lyse de ce qui manque au discours de pensées pour deve- 
nir oraison fait ordinairement défaut. En réalité, la 
méditation, surtout si elle est laborieuse, ne fait-elle 
pas déjà appel à la volonté, davantage même que 
« l’admiration », la « réjouissance » et la « crainte », qui 
sont pourtant classées parmi les « affections »? 

Parmi les avantages reconnus à l’oraison affective, 
distinguons ceci : 1) Le langage n’est pas seulement un 
énoncé : un sujet s’y exprime et il s’adresse à un inter- 
locuteur. Dans le discours intérieur, la méditation, 
stricto sensu, s’en tient à la première fonction du lan- 
gage, l’énonciation. Il s’agit d'en assumer aussi les 
deux autres fonctions, l'expression personnelle et 
la relation, en sorte qu’il se développe en présence de 
Dieu. Autrement dit, les affections ont pour rôle de 
mobiliser le sujet et de s'adresser à Dieu. Tel était déjà 
le but assigné au colloque qui ramasse et clôture la 
méditation ignatienne selon les trois puissances (Ezxer- 
cices, n. 54; cf. DS, t. 2, col. 1123-1130). Un peu plus 
tard, Arias dira qu’en l’oraison le juste « parle avec 
Dieu, n’attend pas qu’un autre le vienne confondre, 
mais s’accuse lui-même tout le premier » (Traité de 
l’oraison…, Rouen, 1606, p. 101). 

2) Beaucoup ont conscience de ce que le langage 


intérieur et la pensée ne coïncident pas tout à fait : 


il y a des silences intérieurs et des intuitions qui étran- 
glent la parole intérieure, spécialement en présence de 
Dieu, qui est indicible. L’oraison affective est aussi 
celle qui fait place aux exclamations, aux aspirations 
et aux silences. 

3) Les affections mobilisent la volonté, bien des 
auteurs y insistent. Mais intelligence et volonté ne sont 
pas encore tout l’homme. D’après Nouet, les affections 
incluent encore les «sentiments ». Elles font ainsi contri- 
buer à la prière tout ce qui fait partie de la personnalité. 
Nouet est d’ailleurs particulièrement conscient que 
l'oraison affective n’est pas un type bien défini de 
prière, mais recouvre une large diversité. Située entre la 
méditation et la contemplation, elle se rapproche plus 
ou moins de l’une ou de l’autre (t. 1, livre 3, 4 entre- 
tien, p. 286-291) : 


« À mesure qu’elle se perfectionne, elle (Poraison affective) 
quitte le raisonnement, et se contentant d’une simple vue, d’un 
doux souvenir de Dieu et de Jésus-Christ... elle produit plu- 
sieurs affections amoureuses, selon les divers mouvements que 
le Saint-Esprit lui donne. Mais quand elle est arrivée au plus 
haut point de sa perfection, elle simplifie ses affections aussi 
bien que ses lumières, en sorte que l’âme demeurera quelques- 
fois une heure, quelquesfois un jour... dans un même senti- 
ment... dont elle à reçu l'impression. Alors on commence à 
s'élever par dessus la manière ordinaire d’agir de l’entendement 
et de la volonté » (p. 287). 

La grande diversité d’expériences que recouvre l’oraison 
affective est sans doute la raison pour laquelle elle ne trouve 
pas place parmi les « manières » d’oraison de Thérèse d’Avila. 


&9 L’ORAISON DU CŒUR OU CORDIALE et l’oraison 
affective coïncident dans une large mesure. Car au 
17e siècle, le mot cœur est susceptible de recouvrir 
tout ce qu’on met dans l’oraison affective, mais aussi 
ce qui la dépasse (cf. DS, art. Cor et cordis affectus, t. 2, 
col. 2300-2307). Chez Alexandre Piny, le cœur est dit 
équivaloir à la volonté et son oraison du cœur est exer- 


cice de volonté : « On peut voir aisément en quoi consiste 
l’oraison du cœur, ou de la volonté, qui est ce que nous 
entendons ici par le cœur... : une union amoureuse de 
notre volonté à Dieu et à sa divine volonté durant tout 
le.temps de cette oraïson » (L’oraison du cœur, ch. 1); 
mais il montre comment elle forme à l’abandon à la 
volonté de Dieu (vg ch. 10, p. 469). Chez les intellec- 
tualistes aussi, le cœur est l’organe d’une connaissance 
non conceptuelle. 

Pour Blaïse Pascal, le mystère de Dieu est «sensible au 
cœur »; « Jésus-Christ, sans biens et sans aucune pro- 
duction au dehors de science…., est venu en grande 
pompe et en une prodigieuse magnificence aux yeux du 
cœur et qui voient la sagesse » (cf. J. Mesnard, Les 
Pensées de Pascal, Paris, 1976, p. 321-336). Jean Aumont 
reproche à bien des « personnes consacrées » de n’être 
que « doctes » : «ils n’ont que la tête et n’agissent que de 
leur tête et de la nature de leur propre esprit…., ils 
ne communiquent jamais intérieurement avec le cœur », 
pour « entendre avec le cœur » dans l’oraison, « dans 
laquelle il leur est fait ouverture des dons de Dieu » 
(L’Agneau occis…., 2€ traité, ch. 2, 5, Paris, 14660, p. 67). 
Quand Mme Guyon oppose à « l’oraison de la tête » 
« Poraison du cœur », elle évoque à la fois l’au-delà du 
raisonnement et l’attention à la présence divine (Moyen 
court, Ch. 4, n. 4-5: Justifications, t. 2, p. 99-118). 

Une telle oraison est alors très proche du « recueille- 
ment » dont nous allons parler. Elle en est pratiquement 
synonyme chez Mechtilde du Saint-Sacrement (+ 14698; 


DS, t. 40, col. 885-888; Lettre à la comtesse de Cha- 


teauvieux, dans Catherine de Bar, À l'écoute de saint 
Benoît, Rouen, 1980, n. 3106). Chez J.-P. de Caus- 
sade (f 1751; DS, t. 2, col. 354-870), la « vraie prière 
du cœur » peut même être un « simple regard de foi, 
sans images, sans figures, … dans une totale remise de 
tout vous-même » (Lettres spirituelles, n. 120, t. 2, 
Paris, 1964, p. 137). Allant même plus loin, il écrit : 
« Il y a un langage du cœur que Dieu seul entend... 
on lui parle par les seuls désirs du cœur et les mouve- 
ments intérieurs. C’est ce qui s’appelle la prière cor- 
diale, toute intérieure et purement spirituelle. C’est 
alors que le Saint-Esprit tient école dans l’intérieur, 
au fond de l’âme, où il l'écoute, lui parle, l’instruit, la 


meut, la tourne, la façonne à son gré. Ce sont des opé- . 


rations d’esprit à esprit … Point d’autres recherches ni 
de curiosité en cette matière que de recevoir en simpli- 
cité ce qui est donné en secret et comme incognito » 
{tbidem, n. 85, t. 1, 1962, p. 303-304). On aura remarqué 
l'expression « fond de l’âme » (cf. DS, t. 5, col. 650-666). 

Le même Caussade a rédigé un Traité sur l’oraison 
du cœur, resté inédit jusqu’à sa récente publication par 
M. Olphe-Galliard, même s’il avait été remanié pour 
former la seconde partie de ses Instructions spirituelles 
(Perpignan, 1741; rééd. H. Bremond, Paris, 1931). 
Dans ce traité, l’oraison du cœur est située entre les 
modes d’oraison plus ou moins affective et une oraison 
d’union nettement caractérisée. Les oraisons dites de 
recueillement et de quiétude ne sont que les prolonge- 
ments de cette oraison du cœur. « Cette oraison pure- 
ment cordiale se fait... par des actes non signifiés, 
non énoncés même intérieurement, mais véritablement 
pratiqués dans le fond du cœur, par une tendance 
effective et actuelle du cœur vers Dieu …» (ch. 4, p. 52}. 
A cette oraison du cœur, Caussade en ramène nombre 
d’autres : celles de « repos en Dieu » {p. 59), de « foi », 
de « présence de Dieu », de « simple regard » (p. 60), 
de « simple recueillement » et de « silence » (p. 61), 
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loraïson des « goûts célestes » de Thérèse d’Avila 
(p. 62) et celle de simplicité {p. 67). Il est évident que, 
dans ce traité, Caussade conçoit l’oraison du cœur 
comme acheminant directement à une oraison d’union 
passive. Lors du remaniement de ce texte par P.-G. 
Antoine (DS, t. 4, col. 723) en vue de sa parution dans 
les - Instructions spirituelles, l'expression « oraison du 
cœur » sera écartée comme trop familière à Mme Guyon 
et les allusions à Bossuet et aux Articles d’Issy seront 
multipliées; mais la doctrine restera au fond identique. 


Voir aussi Alexis Berger (t 1659; DS, t. 1, col. 1453), Le 
paradis intérieur du cœur de l’homme, Caen, 1674; — Louis 
Bail (+1669; DS, t. 1, col. 1192-1194), La théologie affective, 
éd. augmentée, Paris, 1654. — Chez Jean de Bernières, l’orai- 
son de désirs (Le chrestien intérieur vu, 14) ressemble à l’orai- 
son aspirative d’un Herp : il ne s’agit pas des désirs que ferait 
naître la méditation, mais d’une « certaine disposition famé- 
lique ». « En cet état l’âme ne fait rien que d’être affamée de 
son Dieu ». 


59 ORAISON DE RECUEILLEMENT (récollection, reco- 
gimiento). — Se recueillir, c’est s’affranchir autant que 
possible des sens et rentrer en soi-même pour chercher 
Dieu. eo 

4) A partir de la fin du 15e siècle, l'Espagne (DS, t. 4, 
col. 1127-1178) voit se développer et s’affermir des 
courants spirituels de recogimiento dont M. Andrés 
Martin et l’équipe qu’il a rassemblée ont présenté le 
tableau : Zos recogidos. Nueva visiôn de la mistica 
española (1500-1700), Madrid, 1976. Nous y renvoyons 
pour ce qui concerne l'Espagne, ne gardant de la foule 
de ces recogidos que le témoignage majeur et parti- 
culièrement influent de Thérèse d’Avila. 

Pour Thérèse, le recogimiento ou l’oraison de recueil- 
lement est la deuxième manière d’oraison, la première 
étant la méditation. « On dirait, écrit-elle, que l’âme, 
comprenant enfin que les choses de ce monde ne sont 
qu’un jeu, se lève au meilleur moment et s’en va » 
(Camino, ms de Valladolid, ch. 28, n. 6, éd. citée, 
p. 281). Dans ces formules, nous discernons d’abord une 
perception nouvelle des valeurs. Thérèse insiste sur la 
suavité éprouvée : cette expérience stabilise l'âme en la 
retenant en elle-même. Pour Thérèse, cette suavité 
qui permet le recueillement est reçue de Dieu; c’est 
pourquoi elle considère celui-ci comme surnaturel. 
c’est-à-dire impossible aux seules forces humaines 
(Moradas 4, 3; Cuentas de conciencia 54, 3). Mais elle 
demande néanmoiïns qu’on fasse son possible pour s’y 
disposer, comme de fermer les yeux (Cuentas… 54, 3). 

Thérèse parle très souvent de recogimiento; outre les 
passages cités, dont le plus important est Moradas &, 
3, voir Vida 22, 1; Moradas 7, 2 (cf. Thomas de Jésus, 
Suma y compendio de los grados de oraciôn, Madrid, 

4793, ch. 2-5). Sous ce mot, elle a tendance à mettre 
divers effets dont on ne voit pas toujours nettement 
s’ils sont cause ou conséquence de l’oraison de recueil- 
lement : ainsi le silence des sens et des puissances, le 
recueillement des puissances à lintérieur de lâme, 
l'effacement de l’entendement et des images qui libère 
la volonté pour aimer, etc. Voir DS, t. 2, col. 2030-2032. 

Une des meilleures présentations du recueïllement 
est donnée par Fr. Arias : « Cette manière de prier 
consiste en ce que l'âme, quittant les pensées et consi- 
dérations de toutes les créatures, tant corporelles que 
spirituelles, tourne et emploie son entendement à penser 
en Dieu seul, sans former aucun discours, raisons ou 
conséquences, ains le considérant comme devant lui et 


contemplant comme un être infini, bonté, beauté, puis- 
sance, majesté et gloire infinie..., employant sa volonté 
à l’aimer, prenant plaisir en son bien, se réjouissant de 
sa gloire. C’est ainsi que l’âme demeure comme en sus- 
pens et attentive, sans penser à autre chose qu’à Dieu... » 
(Traité de l’oraison mentale, Rouen, 1606, p. 460-461). 


Clorivière range « l’oraison de recueïllement ou de simple 
vue » parmi les oraisons actives {ch. 25) : « Les facultés de 
l’âme agissent, mais leur action est moins distincte, plus déli- 
cate, plus intime, plus dégagée des sens » (p. 137); il 
reste au fond fidèle à Thérèse d’Avila et à ses maîtres jésuites, 
car cette activité consiste seulement « à se rappeler la présence 
du Seigneur, que l’âme cherche au dedans d’elle-même, et à 
chasser doucement toute pensée qui pourrait la distraire de 
son amour » {ibidem). — Voir aussi Mme Guyon, Moyen court, 
ch. 10, n. 2. 


2) Oraisons analogues : L’oraison de présence à Dieu, 
de simple présence à Dieu que connaît Jeanne-Fran- 
çoise de Chantal (Les épistres spirituelles de, Lyon, 
1666, p. 694), imitée sur ce point par beaucoup, et que 
les Articles d’Issy mentionnent {n. 21, DTC, t. 5, col. 
2147), ne diffère pas de ce recueillement, sinon par 
l'omission de la suavité spirituelle intérieurement 
expérimentée. Clorivière a dû le remarquer, car il 
observe que cette oraison peut être « délicieuse » 
comme elle peut être « dénuée de toute douceur » (ch. 
25, p. 139; cf. Rigoleuc, cité infra, ch. 8, n. 2 et 4). 

Le mot « simple » souligne ce qui la distingue de 
l’oraison discursive et aussi de l’affective : le raisonne- 
ment n’y a aucune place; l'impossibilité de continuer à 
raisonner est corrélative de la présence à Dieu. Clori- 
vière l’explique : devant Dieu, discours et raisonne- 
ments paraissent dérisoires; on ne peut que se remettre 
à Dieu; d’où l’expression « oraison de remise à Dieu » 
(François de Sales; Nouet; Lehodey, p. 200). Sembla- 
blement, les affections diverses de l’oraison affective se 
simplifient en s’unifiant en un « simple regard ». Cette 
simplicité est si caractéristique que les expressions se 
multiplient : oraison de simple regard, de simple vue, 
.de simplicité. 


Constantin de Barbanson (+ 1631; Les secrets sentiers de 
l'amour divin, Paris-Tournai, 1932, 2e partie, ch. 3; cf. DS, t. 2, 
col. 1634-1641). — J. Rigoleuc, Instruction touchant l’oraison 
mentale, ch. 3; « oraison de silence ou de présence de Dieu ». — 
A. Civoré, 3e traité, ch. 1 « Qu'il y a deux sortes d’oraison de 
repos, la première acquise, la seconde donnée de Dieu ». — 
Épiphane Louys, ch. 2-8 : oraïison de simple regard en nudité 
de foi. — Jacques Nouet, t. 1, livre 3, 12° entretien : « De 
Voraison de simple remise et de simple foi ». — François 
Lacombe, ch. 43. — Mme Guyon, Justifications, t. 3, p. 71-87 
{simplicité}; t. 2, p. 152-174 (présence). 


Une autre expression est pratiquement synonyme ‘: 
oraison de foi, de pure foi, de foi nue. Le mot foi s’y 
oppose, non pas à l’incrédulité, mais à discours et 
raisonnement. Chez quelques-uns, il n’exclut pas les 
images intérieures : au contraire, la foi permet de se 
représenter l’invisible; ainsi Rigoleuc, traité cité, 
ch. 3, n. 3. Chez d’autres, comme Condren ou É. Louys 
(Conférence 3), l’oraison de foi prend ses distances à 
l'égard de toute image. Chez Jean de Bernières {vir, 
10), « la simple vue de la foi, au-dessus de tout discours 
et conception, ne voit rien de distinct et de particulier ». 
Chez François Malaval (t 1719; DS, t. 10, col. 152- 
4158), la pure foi s’oppose à toute pensée distincte (Pra- 
tique facile pour élever l’âme à la contemplation, Paris, 
4664, ch. 18). De façon plus nuancée, Thérèse d’Avila 
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observait que, dans le recueillement, on doit s’appliquer 
sans. violence et sans bruit à empêcher le discours de 
- l'entendement, mais non à le suspendre (Moradas 1v, 
3, 8). Voir aussi les « autorités » rassemblées par Mme 
Guyon (Justifications, t. 1, p. 294-333). 

Hardouin de Saint-Jacques appelle oraison élevée ou 
contemplation acquise la recherche de la présence de 
Dieu « dans une vue amoureuse et simple regard » 
(p. 128). 

8) Relevons un dernier trait à propos de ces diverses 
formulations de l’oraison de recueillement dont nous 
venons de parler. Certains auteurs, sous la formulation 
qu'ils adoptent, traitent en fait et du recueillement et 
de la quiétude, dont nous allons parler plus bas. C’est 
le cas de Thérèse d’Avila dans sa Vida (cf. infra). On a 
déjà relevé que Civoré les englobe sous le nom d’orai- 
son de repos, tout en précisant qu'il ÿ en a deux sortes. 
Rigoleuc fait de même avec son oraison de silence. 
Surin est encore plus explicite : 


« Qu'est-ce que l’oraison de quiétude et silence? C’est un 
repos que l’âme prend en la pensée de Dieu sans opérer beau- 
coup par son propre effort .. On lui donne quatre noms dif- 
férents : oraison de présence à Dieu, ... de recueillement, … 
de quiétude, ... de silence. Entre ces quatre choses, il y a 
quelque différence... L’oraison de la présence de Dieu... est 
un don relevé par lequel l’âme sent manifestement en soi la 
présence divine ou celle de Notre Seigneur... L’oraison de 
recueillement est quand l’âme, ensuite ou au moyen de cette 
présence, se trouve ramassée en son intérieur et séparée de 
toutes choses créées pour être attentive à Dieu. Celle de quié- 
tude est quand cela est accompagné d’un goût très suave… 
Le silence est quand l’âme, par cette opération, est contrainte 
de cesser en la sienne propre et d’écouter Dieu... sans s’émou- 
voir à rien. Il faut seulement remarquer la différence qu'il 
y a entre quiétude et silence; et c'est que la quiétude est avec 
goût et saveur, le silence est parfois avec très grande aridité… 
Le principal point de ce degré est que l’âme demeure tranquille, 
sans beaucoup opérer de soi-même » (Guide vit, ch. 1, p. 283- 
284; cf. Catéchisme spirituel, t. 1, 2° partie, ch. 2, n. 2). 


De même, une nette séparation entre oraison de 
recueillement et oraison de quiétude est absente chez 
Molinos (cf. DS, t. 10, col. 1495-1499), Mme Guyon 
(Justifications, t. 8, p. 1-5), Fr. Lacombe (ch. 13) et de 
même dans les Articles d'Issy. Cela peut être dû à 
l'influence exercée par la Vida de Thérèse d’Avila, 
probablement aussi au souci de ne pas multiplier les 
degrés d’oraison, et enfin à la difficulté de nettement 
séparer recueillement et quiétude. ‘ 

6° ORAISON DE QUIÉTUDE. — L’oraison de recueil- 
lement supposait que l’âme s’y dispose, y consente et y 
persévère. L’oraison de quiétude est seulement reçue 
de Dieu par grâce : la volonté y est captive. Et cet 
état peut durer plus longtemps que le recueillement, 
comme l’observe Thérèse d’Avila. Elle caractérise 
aussi cette oraison par les goûts qui y sont perçus, au 
point qu’elle fait équivaloir les deux appellations orai- 
son de gustos de Dios et de quietud (Moradas 1v, 2, 2): 
la suavité y dilate le cœur (rv, 3, 8 : gozar). 

Dans sa Vida, Thérèse ne distingue pas oraison de 
recueïllement et oraison de quiétude (ch. 14-15). Mais le 
Camino, les Moradas et les Cuentas de conciencia accu- 
sent la distinction : le recueillement n’est qu’une pré- 
paration à la quiétude. On a dit plus haut l’influence 
qu’a pu exercer l’enseignement de la Vida. 

Surin appelle le recueïllement « repos », ou « doux 
repos », mais le distingue de cet autre repos où l’âme 
est privée de son action, ce qui est la quiétude (Caté- 
chisme, t. 1, 17e partie, ch. 3). Sans qu’il y ait eu, sem- 
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ble-t-il, de contact entre lui et Civoré, ce dernier fait de 
même (Traité 8, ch. 1 : « Qu'il y.a deux sortes d’oraison 
de repos, la première acquise, la seconde donnée de 
Dieu par une grâce spéciale »). Crasset distingue même 


| quatre étapes du recueillement à la quiétude, qui est, 


selon lui, le septième et suprême degré de l’union à 
Dieu. Une bonne synthèse, claire et profonde, est don- 
née par Clorivière (ch. 33-34) : la hantise du quiétisme 
interdit les ambiguïtés; il faut inviter au recueillement, 
sans suggérer que la quiétude soit au pouvoir de 
l’homme. 

Crasset appelle oraison de silence sensiblement ce que 
Thérèse d’Avila nomme recueiïllement. Mais Surin 
parle d’une oraison de silence qui appartient à la quié- 
tude; on en a cité le texte plus haut (59, 3; cf. aussi 
Catéchisme spirituel, t. 1, 2e partie, ch. 2, n. 2). Généra- 
lement, ceux qui ne distinguent pas recueillement et 
quiétude définissent l’oraison de silence plus largement, 
de manière à inclure l’une et l’autre. Ainsi Rigoleuc : 
« L’oraison de silence est une simple et respectueuse 
vue de Dieu, une amoureuse attention à la présence de 
Dieu et un doux repos de l’âme en Dieu... Cette simple 
vue de Dieu n’exprime distinctement aucune connais- 
sance particulière. C’est une notion confuse et univer- 
selle du Souverain Être, mais qui le représente mieux 
que toutes les idées distinctes qu’on en peut former ». 
(ch. 3, 1). 


Voir encore : François de Sales, Traité de l’amour de Dieu, 
vi, Ch. 8-11. — Bernières, livre 7, ch. 45. — Lallemant, vu, 
ch. 4, art. 2 (sur le don de présence de Dieu). — Constantin 
de Barbanson, 2e partie, ch. 8, p. 212-225 et 420-431, — 
Lehodey, 11, Ch. 6. 


79 ORAISON D’UNION. — Thérèse d’Avila distingue 
des états plus élevés que la quiétude et les appelle par- 
fois « oraison » (Vida 16, 2; cf. 17-19) ou « oraison 
d'union » (Moradas v, 1), maïs cette dernière expres- 
sion est rare chez elle. Par contre le mot d’union appa- 
raît dans le contexte de l’absorption d’une, de plu- 
sieurs ou de toutes les puissances de l’âme : Cuentas de 
conciencia 54, 5-6; Vida 16-17; Camino 31, 4-9; on se 
reportera à l’art. Ligature des puissances, DS, t. 9, 
col. 845-850. | 

L'expression « oraison d’union » sera souvent reprise : 
François de Sales, Traité de l’amour de Dieu vi, 1-2; 
— Bernières précise : oraison d’unité d'amour, « parce 
que la volonté ne sent point d’autre amour en elle que 
le même que Dieu a pour soi-même », var, 47; — Surin, 
Guide spirituel vu, 3; — Hardouin de Saint-Jacques, 
p. 359. — Nouet, vi, 148 entretien (« De la parfaite 
union de l’âme avec Dieu dans l’oraison »}. — Lacombe 
parle d’oraison d’unité dans le sens d’oraison de sim- 
plicité (ch. 13), car ce qui est uni, ce n’est pas l’âme à 
Dieu, mais les puissances entre elles. — Clorivière, 
Ch. -38. — Lehodey, 11, 7-9. — Crasset emploie les 
expressions oraison de privation, de transformation, 
pour désigner les épreuves par lesquelles l’union à Dieu 
doit se parfaire. 

Il importe surtout de retenir que le mot union est 


beaucoup plus fréquemment utilisé seul, pour désigner 


une étape de l'itinéraire spirituel, ou un état durable, 
que Pexpression « oraison d’union ». Le terme de 
contemplation est plus usuel pour désigner les diverses 
étapes décrites par Thérèse jusqu’au mariage spiri- 
tuel. Voir les art. Contemplation, Mystique. 

80 ORAISON PAssive. — Plus qu’à la catégorie de 
passif, Thérèse recourt à celle, plus large, de surnaturel. 
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Ainsi il est un recueillement « surnaturel », ce qui n’ex- 
clut pas qu’on s’y dispose, mais exclut que l’industrie 
humaine suffise à le procurer. Eile n’oppose pas sur- 
naturel et liberté humaïne. Si elle connaît un « sommeil 
des puissances » {(« Sueño de las potencias », Vida 16), 
elle note aussi que les puissances ne sont pas toujours 
simultanément liées et chante la liberté dans le « vol 
d'esprit » (Vida 20, 23-24). Mais, après Thérèse, l’ac- 
cent est bien davantage mis sur la passivité, ou du moins 
sur l’absence d’actes dans l’oraison elle-même. 

Logique, Lallemant envisage une passivité telle qu’on 
prie « sans s’en apercevoir » et note cependant : « On 
dit que dans cette sorte d’oraison (contemplation) 
l’on ne fait point d’actes. Cela n’est pas vrai à la rigueur, 
car on en fait toujours quelques-uns, mais d’une manière 
plus relevée, plus simple et comme imperceptible » 
(vu, ch. 4, 1, p. 843). Bernières emploie l’expression 
« oraison passive » qui sera souvent reprise : « Dans la 
méditation, écrit-il, … Dieu agit avec nous; mais nous 
faisons quasiment tout; … dans l’oraison passive nous 
opérons avec Dieu, mais il opère quasi tout » (var, 42). 
Ge « quasi » tient compte des réserves formulées par les 
théologiens et de la difficulté de définir la passivité 
dans le domaine de.la pensée. Molinos lui-même se 
défend de proposer un état sans aucune activité (Guia 1, 
ch. 12, n. 84), mais il envisage un acte unique. Bossuet, 
prudent, écrit : « L’oraison passive n’est pas toujours 
la suppression de toute action, même libre, mais seule- 
ment de tout acte qu’on appelle discursif et où le rai- 
sonnement procède d’une chose à l’autre » (fnstruc- 
tions, p. 237). 

Clorivière classe les oraisons en actives et passives; 
ces dernières comprennent les oraisons de quiétude, 
d'union et les faveurs extraordinaires (ch. 33, 38 et 42). 
11 réserve plus strictement le mot passif au cas « où 
l'esprit humain cesse d’agir, pour faire place à l’opéra- 
tion de l'Esprit divin » (ch. 32). Lui seul peut l’élever à 
l’oraison passive. Clorivière estime qu'il ne faut pas la 
désirer, et « encore moins. s’efforcer d'y parvenir 
par quelque moyen que ce soit » (ch. 82), — ce qui 
n'exclut pas qu’on y « acquiesce » (ch. 33}, et de manière 
différente selon le genre d’oraison. 

Bref, on ne parvient pas à définir la passivité et 
encore moins l’oraison passive de manière rigoureuse. 
Certains même, comme Surin, faisant écho à Benoît 
de Canfield, indiquent, après la vie active et La quié- 
tude, un troisième degré « auquel l’âme reçoit de nou- 
veau la liberté de ses actions d’une manière plus haute 
et plus parfaite » (Caitéchisme, t. 1, 3° partie, ch. 4). 

90 ORAISON INFUSE. — Est infus ce qui est donné de 
Dieu « au centre de l’âme, soit lumière, soit affection, 
paix ou amour. sans l'entremise de nos sens » (Ber- 
nières, vit, 15), car « le fond de l’âme est une demeure 
sacrée et secrète, où Dieu réside, et où il se plaît de 
faire ses opérations indépendamment de toutes les 
industries de l’homme » (ibidem). L’oraison ne peut être 
passive que si elle est infuse. Les deux notions sont 
corrélatives et ordinairement associées. Mais, en rigueur, 
passif qualifie le sujet, et infus ce qu’il reçoit, notam- 
ment ses grâces d’oraison. — Sur le problème de la 
distinction entre contemplation acquise et contempla- 
tion infuse, voir l’art. Mystique, DS, t. 10, col. 1925- 
1930, 1936-1937; art. Jnfus, t. 7, col. 1729-1732. 

- On parle encore d'oraison continuelle, pure, parfaite 
(cf. Lallemant, vir, Ch. &, art. 4 et 3, dont Clorivière 


s’inspirera pour parler de l’oraison passive; cf. supra; 


Bernières, vi, ch. 13; Mme Guyon, J'ustifications, t. 3, 
table, p. 406). On pourrait recenser d’autres expres- 
sions. Nous pensons avoir recueilli les plus courantes 
et les avoir, autant que faire se peut, classées selon un 
ordre qui conduit de la méditation à la contemplation 
de type passif. On aura noté le flottement de la termi- 
nologie; il faut donc, quand on lit les spirituels, préciser 
le sens qu’ils donnent aux expressions dont ils se ser- 
vent. Nous avons cherché à préciser ce vocabulaire de 
Voraison en faisant appel aux auteurs spirituels et non 
aux théoriciens de la vie spirituelle, estimant que les 
premiers sont plus proches de l’expérience directe. 


Pour une étude des théoriciens, il faudrait se reporter 


Faux œuvres mentionnées à l’art. Mystique 11. B. 16°-20e siècles 


(DS, t. 10, col. 1919-1939). 
Michel Dupuy. 


ORAISON DOMINICALE. Voir PaTer, t. 42. 


ORANUS (D’Heur; Nicozas}, frère mineur, 
1572-1634. — Né à Liège en 1572, Nicolas Oranus 
fit sa philosophie à Louvain et entra ensuite chez les 
franciscains de la province de Flandre; il étudia la 
théologie à Paris. Le 24 décembre 1601, il est admis à 
entendre les confessions dans l’évêché de Liège. Il 
remplit plusieurs fonctions importantes dans son 
Ordre : secrétaire du provincial, lecteur de théologie, 
gardien des couvents d’Avesnes, Liège, Luxembourg et 
Bastogne, confesseur des Annonciades et deux fois 
définiteur de la province. Il mourut à Namur le 7 avril 
1634. 

Oranus prêcha avec grande réputation en français 
dans diverses églises de l’actuel nord de la France, à 
Namur et à Liège. Il traduisit ses sermons en latin et les 
édita à Pusage des prédicateurs. On y trouve un exposé 
assez complet de la vie chrétienne. Selon la coutume du 
temps, il fait maintes fois appel aux dictons des auteurs 
païens et chrétiens. Ses traductions font preuve d’une 
bonne connaissance de la langue latine. 

Voici les principaux recueils : Conciones triginta de 
Judae proditoris apostasia (Douai et Mons, 1611), 
sur les vertus et les vices de ceux qui doivent diriger les 
hommes. — Oratio moralis…, panégyrique du bien- 
heureux Albert de Louvain, évêque de Liège et martyr, 
prononcé à Maubeuge le 5 décembre 1612 (Douai, 
1613). — Exilium generis humani felicissimum.… expli- 
catum (Mons, 1615) : 24 sermons pour l’Avent, sur le 
triomphe de la miséricorde et de la vérité dans la 
conduite divine à l’égard des pécheurs. 

Benjamin Evangelicus sive sermones quadragesimales 
de conversione S. Pauli (2 vol., Mons et Cologne, 1624) : 
8& sermons. — Sermo trihorarius de praecipuis domi- 
nicae passionis mysteriis (Gologne, 1624 et 1634; cf. DS, 
t. 10, col. 1091). — Tractatus in regulam S. Francisci 
(Luxembourg, 1626). — Conversio Cornelii Centurionis… 
per B. Petrum Apostolum (Mons, 1632 et 1633) : 30 ser- 
mons prêchés à Namur en 1627 sur les devoirs des 
chrétiens et de leurs pasteurs. 


L. Wadding, Annales Minorum, t. 28, ad annum 1638, 
479. — Ch. Rousselle, Bibliographie montoise, Mons, 1858, 
p. 202, 204, 228. — S. Dirks, Histoire littéraire et bibliogra- 
phique..…., Anvers, 1885, p. 174-176. — Biographie nationale 
(de Belgique), t. 9, 1886/87, col. 328-329. — Wadding-Sba- 
ralea, Supplementum, t. 2, Rome, 1921, p. 285. — Bibliotheca 
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catholica neerlandica impressa, La Haye, 1958, table. — X. 
de Theux, Bibliographie liègeoise, Liège, 1973, passim. 

DTC, t. 11, 1930, col. 625. — CF, t. 43, 1943, p. 241. — 
DS, t. 6, col. 19. 


Archange HOUBAERT. 


« ORATOIRE DU CŒUR ». Voir LE GALL 
DE QuerDpu (Maurice), DS, t. 9, col. 528-529. ‘ 


ORATOIRE BÉRULLIEN. — 1. L'’Oratoire 
aux 17€ et 182 siècles. — 2, Le nouvel Oratoire. 


1. L'Oratoire aux 17€ et 18° siècles. — 41° 
OnriGINEs. — Depuis sa retraite d’élection à Verdun 
(1600), Pierre de Bérulle (DS, t. 1, col. 1539-1581) 
avait décidé de n'’entrer dans aucune des sociétés reli- 
gieuses existantes, malgré l'intérêt qu’il éprouvait 
pour la grâce propre de chacune d'elles. D’autre part, 
parmi les tâches qui sollicitaient les volontés réforma- 
trices en ce début du 17e siècle, une des plus urgentes 


était certainement la réforme cléricale. Le haut clergé 


était communément instruit maïs sans vocation vraie, 
donc sans zèle; le bas clergé, sans préparation sérieuse, 
habituellement vulgaire et ignorant. Le plus grave était 
sans doute que cet état des choses apparaissait à beau- 
coup comme normal, l’ambition spirituelle, même sacer- 
dotale, semblant réservée au cloître et à la vie religieuse. 
Recherche personnelle d’une forme de vie sacerdotale, 
souci du relèvement de l’état de prêtrise, on trouve ces 
deux éléments à l’origine de la société nouvelle. 
L'idée de ce qui sera l’Oratoire de France n'apparaît 
dans ce qui nous reste de la correspondance de Bérulle 
qu’à partir de 1609. Mais une lettre de François de 
Sales, datée de cette même année, se réfère à des échan- 
ges antérieurs sur le même sujet (Œuvres complètes, 
éd. d’Annecy, t. 14, p. 208). Peut-être avait-il été abordé 
dès 1602, lors du voyage à Paris de l’évêque de Genève. 


‘ L'idée n’était d’ailleurs pas neuve; elle s’était réalisée 


déjà avec les fondations philippines d'Italie (cf. infra, 
Oratoire philippin) ou la sainte maison de Thonon ins- 
pirée par François de Sales; elle cherchait ses formes 
dans les groupements qui s’opéraient en Avignon et à 
Aix autour de César de Bus (cf. DS, t. 2, col. 1501- 
1502) et de J.-B. Romillon. Ce n’est qu'après avoir 
tenté d’amener ces initiateurs à prendre la tête d’une 
œuvre plus générale que Bérulle se résoudra à exécuter 
lui-même un dessein longuement mûri. Le 

20 FoNDATION. — Le 10 novembre 1611, il s’instal- 
lait à l’hôtel du Petit-Bourbon, rue Saint-Jacques à 
Paris, avec cinq premiers compagnons : Jean Bence et 
Jacques Gastaud, docteurs de Sorbonne, Métézeau, 
bachelier en théologie de la maison de Navarre (DS, 
t. 40, col. 1099-1100), Fr. Bourgoing, bachelier de 
Sorbonne et curé de Clichy {DS, t. 1, col. 1910-1915), et 
Caron, curé de Beaumont. Le 10 mai 1613, le pape 
Paul v approuvait le nouvel institut sous le nom d’Ora- 
toire de Jésus-Christ, par la bulle Sacrosanctae Roma- 
nae Ecclesiae. Le document consacrait le dessein pri- 
mitif du fondateur, l’étendant seulement à la fondation 
de collèges qui avait été exclue d’abord. 

80 EspriT. — De ce dessein, l’expression la plus 
suggestive se trouve en l’opuscule 185 (Œuvres complè- 
tes, éd. Migne, Paris, 1856) : 


« Le même Dieu qui a rétabli en nos jours en plusieurs 
familles religieuses l'esprit et la ferveur de leur première ins- 
titution, semble vouloir aussi départir la même grâce et faveur 
à l’état de prêtrise, qui est le premier, le plus essentiel et néces- 


saire à son Église, et renouveler en celui-ci l’état et la perfec- 
tion qui lui convient selon son usage et en sa première insti- 
tution. Et c’est pour recueillir cette grâce du ciel, pour recevoir 
cet esprit de N.S. Jésus-Christ, notre grand-prêtre, que nous 
sommes assemblés en ce lieu et en cette forme de vie qui com- 
mence... ». Résumant l’ensemble des textes et des propos, 
Bourgoing écrit dans sa préface aux œuvres de Bérulle : il 
« a institué la congrégation de l’Oratoire pour adorer et ren- 
dre hommage par un éfat perpétuel au souverain sacerdoce de 
Jésus Christ comme seul et unique ‘instituteur de la prétrise, 
pour tendre à la perfection sacerdotale, pour en pratiquer et 
exercer toutes les fonctions sans exception, et encore pour 
former dans la piété et dans les devoirs ecclésiastiques ceux qui 
y aspirent et se dédient à l’Église pour cela » (même éd., p. 107). 


L’inspiration est claire. L’oratorien ne veut être que 
prêtre, mais avec l’idée que de lui-même, avant et en 
dehors des vœux religieux, l’état de prêtrise constitue 
une exigence de perfection. Il apparaît donc normal que 
des prêtres, en tant que tels, entrent dans les condi- 
tions de la vie religieuse et se soumettent aux mêmes 
disciplines que ceux qui se lient par des vœux et sous 
une règle. 

De ce point de vue, il n’y a pas de différence essen- 
tielle entre le projet bérullien et celui de Philippe 
Néri; l’intuition originelle est la même : le sacerdoce 
n’a pas à chercher en dehors de lui-même sa propre 
perfection, à condition toutefois de répondre à ses. 
propres exigences. Les constitutions de l’Oratoire 
romain excluent ceux de ses membres qui veulent se 
lier par des vœux. Cependant le projet de Bérulle se 
distingue du philippin par son étendue et les moyens 
qu’il se donne. Philippe pensait à la cité italienne, les 
fondations philippines restaient indépendantes les unes 
des autres. Bérulle pense au royaume de France qui 
s’unifie, envisage une organisation vaste et struc- 
turée, avec supérieur général, maisons de formation 
collective, à partir desquelles l’autorité pourra distri-. 
buer les sujets suivant les besoins des communautés et 
décider de fondations nouvelles. Par ailleurs, il envi- 
sage toutes les formes de ministère, avec un souci parti- 
culier de la formation du clergé. 

Pour la vie de communauté, lOrâtoire est soumis aux 
constitutions et règlements, donc au pape, mais pour 
l'exercice du ministère il dépend de l’évêque du lieu. 
Aïnsi encore se trouve affirmé le caractère « séculier » 
de l'institution nouvelle. à 

Il n’est pas sans importance de remarquer que 
Bérulle ne voulait pas être considéré comme fondateur, 
le Christ étant le seul vrai fondateur de l’état de pré- 
trise. De fait, dans la formation de l’oratorien, la spiri- 
tualité bérullienne ne s’imposera jamais à l’exclusion 
des autres, et comme les autres elle viendra après l'étude 
de l’Écriture, des Pères. Son caractère spécifique sera 
justement de ne se définir que par rapport au sacerdoce 
du Christ et non pas à partir de l’instaurateur du 
47e siècle, ni de quelque vertu propre, ni de quelque 
fonction particulière. 


Reste à préciser ce qui constitue le sacerdoce du Christ. 
Bérulle s’en faisait une certaine idée, qui vivra en somme dans 
le clergé français au moins jusqu’à une époque assez récente. 
Mais on ne doit pas oublier qu’en maintenant son disciple 
dans la méditation de l'Évangile avant tout, il le fait libre 
d'accueillir à chaque époque ce qui peut paraître comme une 
meilleure intelligence du mystère du Christ et du service sacer- 
dotal. Ni en exégèse, ni en théologie, ni en philosophie, l’ora- 
torien n’a à se sentir lié par ceux qui furent ses maîtres dans le 
passé. Au reste, on peut remarquer que Bérulle n’a pas écrit de 
traité du sacerdoce ehrétien, s’il n’a cessé de méditer sur le 
mystère de l’Incarnation et de la Rédemption. 
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40 DÉVELOPPEMENT ET DISPARITION. — Il faut croire 
que la fondation répondait à une attente car elle eut un 
développement rapide. A la mort de Bérulle, en 1629, 
une estimation approximative parle de soixante mai- 
sons et de quatre cents membres, sans compter les 
frères (une centaine) ni les étudiants. 

Ces chiffres croîtront encore pendant près d’un siècle, 
puis subiront une chute assez rapide : en 1641, premier 
recensement officiel : 403 pères pour 58 maisons; — 
en 1702, 581 pères pour 85 maisons; — en 1714, 683 pères 
pour 84% maisons. — En 1788, veille de la Révolution, 
293 pères pour 73 maisons. Par contre le nombre des 
« confrères », qui n'étaient pas prêtres parce qu’on ne 
les jugeait pas prêts ou parce qu’ils renonçaient à le 
devenir, s'était fortement accru et dépassait 400. Cet 
accroissement résultait à la fois de la diminution du 
nombre des prêtres disponibles pour les collèges et du 
surcroît de la demande d’enseignants (à partir surtout 
de la suppression de la Compagnie de Jésus, 1764); 
mais aussi il contribuait à anémier spirituellement les 
communautés, déjà troublées par les débats de l’heure : 
cartésianisme, gallicanisme, jansénisme. Le grand 
moment de l’Oratoire était passé quand il fut supprimé, 
malgré son caractère purement national et « séculier », 
par la loi du 18 août 1792. 

50 Peut-on porter un JUGEMENT D’ENSEMBLE SUr 
ces presque deux siècles d'histoire? Ce qui est sûr, 
c’est que l’Oratoire a compté dans l’histoire de l’Église 
de France. Pour le meilleur, pour le pire? Il est tou- 
jours délicat et risqué de juger de la vie d’un homme, 
plus encore de celle d’une institution, surtout quand 
elle se présente avec une telle diversité intérieure. 
L’Oratoire s’est illustré dans tous les domaines de la 
vie religieuse et sacerdotale, dans les sciences sacrées, 
dans la prédication, la pastorale, l’éducation. On peut 
citer de grands noms derrière Bérulle : Bourgoing, 
Charles de Condren, Jean Morin, Louis Thomassin, 
Ch.-Fr. Houbigant, J.-B. Massillon, Jean Le Jeune, 
Nicolas Malebranche, Richard Simon, ainsi que Jacques- 
Joseph Duguet, et encore P. Quesnel. Mais comment 
mesurer l’importance de ces personnalités par rapport à 
celle des communautés ou du grand nombre de ceux 
dont l’histoire n’a pas retenu le nom, missionnaires, 
éducateurs, directeurs spirituels ? 

Nous avons remarqué que Bérulle n’avait voulu 
imposer aucune doctrine en dehors de l’enseignement de 
PÉglise. Son intention se trouve dans le texte de la 
5e assemblée générale (1644) : « La congrégation en 
matière de doctrine n’épouse aucun parti et n’a aucune 
option de corps et de communauté ». Le principe sau- 
vait une certaine vitalité de l’esprit de recherche mais 
ouvrait les maisons aux débats doctrinaux. Sur toutes 
les grandes questions débattues, la liberté d’expres- 
sion s'affirme en sens divers. Bérulle avait encouragé 
Descartes à publier sa philosophie et fait confiance à 
Saint-Cyran à ses débuts. Son successeur Condren met 
en garde contre le réformateur, et Bourgoing, troi- 
sième supérieur général, interdit l’enseignement des 

thèses cartésiennes. Vers 1670-1675 cohabitent rue 
Saint-Honoré à Paris l’anti-janséniste D. Amelote, P. 
Quesnel qui prépare ses Réflexions morales sur le Nou- 
veau Testament, et N. Malebranche qui médite son 
Traité de la nature et de la grâce si irritant pour Arnauld. 

On peut cependant noter, d’une façon générale, une 
prédilection pour les études scripturaires et patristiques, 
un attachement à saint Augustin, un grand intérêt 
pour les écrits spirituels, de préférence à la théolôgie 


systématique, et, dans le domaine philosophique, une 
certaine tendance au platonisme plutôt qu’à l'aris- 
totélisme, avec une relative ouverture aux pensées 
contemporaines. 

Mais lessentiel n’est pas là. L’Oratoire avait été 
fondé pour la restauration de l’idée de prétrise et la 
sanctification des prêtres. Il est incontestable que cet 
Oratoire ancien, considéré dans son ensemble, par sa 
doctrine, ses institutions, et indirectement par les 
sociétés plus ou moins influencées par lui (eudistes, 
sulpiciens, lazaristes), a heureusement contribué à 
élever l’ambition spirituelle du prêtre et à Faider dans 
son effort pour y être fidèle. 


2. Le nouvel Oratoire. — Cette expression est 
devenue commune pour désigner la société reconstituée 
en 1852, soixante ans après sa suppression en 1792; 
c’est dire qu’au moment de la restauration la tradition 
vivante était interrompue. 

Deux tentatives de reconstitution n’avaient pas 
abouti; la première dès 1806, tentée par L. de Fontanes, 
grand maître de l’université, qui voyait surtout dans la 
société un corps enseignant; la seconde en 1839 par 
Pabbé A.-E. de Genoude. C’est seulement en 1852 
que s’établissait, rue d’Assas à Paris, un nouveau 
groupe qui prétendait restaurer l’Oratoire; il comptait 
six membres : trois prêtres, L.-P. Pététot, supérieur, 
A.-A. Gratry, H. de Valroger, et trois jeunes gens : A. 
Perraud, D. Cambier, sortis de l’École normale supé- 
rieure, et un avocat L. Lescœur. Le 22 mars 1864, un 
décret de la Congrégation des évêques et réguliers 
approuvait solennellement cette reconstitution, la 
reconnaissant comme la continuation de l’Oratoire 
bérullien, sous le nom d’Oratoire de Notre-Seigneur 
Jésus-Christ et de Marie Immaculée : « L’œuvre heu- 
reusement entreprise par le P. Pététot ayant la même 
fin que l’ancienne Congrégation de l’Oratoire, lui et 
ses compagnons se sont proposé de marcher sur les 
traces et d’imiter avec une pieuse ardeur les exemples 
des hommes considérables en science et en piété qui 
s'étaient autrefois enrôlés les premiers dans les rangs 
de cette Congrégation ». 


Ces traces, on s’appliqua à les retrouver dans les archives, 
comme en témoignent les études historiques de A. Perraud 
et A. M. P. Ingold. En aftendant de renouer avec les grands 
textes spirituels du 17° siècle, on lit Mgr Gay (DS, t. 6, col. 159- 
171). 


Les préoccupations des restaurateurs étaient d’ail- 
leurs plus restreintes que celles de Bérulle. Pététot 
se souciait de l’éducation du clergé, qu’ancien curé il 
‘envisageait avant tout sous l’angle pastoral et voulait 
entreprendre à partir des petits séminaires. Gratry 
rêvait de son atelier d’apologétique et de Ia réconci- 
liation de l'intelligence et de la foi. Ils n'étaient pas 
infidèles pour autant à l’idéal primitif. Cet idéal de 
communauté dans la vie sacerdotale sans vœux, de 
communauté dans l’activité apostolique suffisait à jus- 
tifier leur ambition de faire revivre l’Oratoire ancien. 
Bérulle, après tout, ne confondait pas oratorien et 
bérullien, tant s’en faut. Mais la différence entre les 
préoccupations des deux principaux restaurateurs ne 
pouvait cependant manquer d'entraîner des conflits 
internes. Pététot ne pouvait donner un commencement 
de réalisation à son projet sans y consacrer des sujets 
que Gratry destinait au sien. Et la séduction intel- 
lectuelle, spirituelle aussi, était du côté de Gratry. A 





851 - 


tout prendre, cette dualité fut peut-être bénéfique. 
Avec le temps on retrouverait l’ouverture primitive à 
toutes les fonctions sacerdotales. 

En 1908, l'Oratoire courut de nouveau le risque de 
disparaître, atteint par le décret du 19 mars contre les 
congrégations. Un petit groupe, réfugié à Fribourg 
en Suisse, assura la permanence de l'essentiel et en 
1922 la vie oratorienne put se reconstituer en France 
autour de J.-M. Courcoux, nommé curé de Saint- 
Eustache à Paris. Un bon nombre des anciens se regrou- 
pèrent et les recrues furent relativement nombreuses. 


Assez rapidement les communautés se reconstituèrent dans 
d’anciens collèges (Juilly, Saint-Lô, Massillon à Paris) et de 
nouveaux (Saint-Martin de France à Pontoise, Saint-Michel 
à Paris), dans des paroisses (Saint-Eustache à Paris, Sainte- 
Thérèse à Boulogne-sur-Seine, Juan-les-Pins). Le groupe 
missionnaire habitait Saint-Eustache, avant d’avoir sa propre 
maison à Boulogne-sur-Seine (durant la guerre de 1940), 
puis à Auteuil. En 1935, la congrégation comptait environ 
cent-vingt membres. En 1980, elle en compte à peu près cent, 
l’âge moyen s’élevant régulièrement, comme dans l’ensemble 
des sociétés religieuses. 


Au moment où l’Oratoire reprenait pied en France, 
l'abbé H. Bremond exaltait les gloires spirituelles du 
vieil Oratoire et ramenaït l’attention sur Bérulle. On 


peut dire que l’Oratoire moderne est alors vrai-. 


ment redevenu bérullien. Sans doute continuera-t-il 
d’apparaître surtout comme une congrégation ensei- 
gnante et pourtant cela n’est plus vrai, ni de fait ni 
d'intention. Le conseil s’applique à offrir aux candidats 
la diversité des ministères sacerdotaux. 

L’Oratoire moderne a eu aussi ses célébrités : Gratry, 
les cardinaux A. Perraud et A. Baudrillart, É. Leca- 
nuet, L. Laberthonnière, P. Sanson, pour en citer 
quelques-uns. Comme l’ancien, il resta proche des 
milieux universitaires, ouvert aux courants de pensée 
du temps, attaché d’abord à l’étude de l’Écriture et 
de la Tradition, et gardant l'esprit relativement libre. 
dans le domaine de la recherche philosophique. Il 
connut aussi les débats intérieurs, notamment à l’épo- 
que du modernisme. Baudrillart et Laberthonnière 
furent ensemble les assistants du supérieur général... 
Mais, ici encore, on doit noter que ce qui paraît le 
plus au dehors n’est pas toujours l’essentiel. Dans les 
maisons d’éducation, les prédications, les aumôneries, 
s’accomplissait une œuvre dont l’importance était plus 
grande. 

Les débats qui précédèrent, accompagnèrent et 
suivirent le concile de Vatican 11 retentirent naturel- 
lement dans la vie oratorienne, surtout en ce qui 
concerne le sacerdoce. L'idéal du 17e siècle se vit 
contesté sinon rejeté. À vrai dire, ce qui était contesté 
n’était pas toujours primitif. Une société religieuse 
commence par une inspiration, une mystique, et risque 
toujours plus ou moins de se perdre en l’élaboration 
d’un savoir-vivre. Mais il est sûr que les textes des 
fondateurs sont bien du 17 siècle, que l’idée du sacer- 
doce qui s’y exprime est dépendante de l’exégèse et de 
la théologie du temps, de la mentalité du Grand Siècle 
également. En tout cas, rien dans la tradition ora- 
torienne ne gêne le retour aux sources, bien au con- 
traire. Comme nous l’avons vu, Bérulle n’a pas voulu 
lier sa société à sa pensée ni à son exemple, renvoyant 
à Jésus-Christ comme à l’instituteur de la prêtrise. 
Comme tout prêtre, l’oratorien est voué à la recherche 
pour une meilleure intelligence de ce qu'il doit être en 
son temps. 
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En 1968-1969, après plus d’un an de travaux préparatoires, 
la congrégation a tenu une assemblée constituante. La pre- 
mière question concernait la nature de l’Oratoire. Les consti- 
tutions anciennes le définissaient comme une société de prêtres 
vivant en communauté. L’accent a été mis sur les communau- 
tés, leur conférant plus de personnalité, sans pour autant 
revenir au système philippin. Elle a même voulu donner plus 
d'unité et d'efficacité au gouvernement en conférant au supé- 
rieur général le choix de ses assistants, qui étaient autrefois 
élus. En même temps elle a institué un comité permanent, 
représentant les communautés et destiné à contrôler entre les 
assemblées générales lapplication de leurs décisions ou de 
leurs orientations. 


Pour conclure, rappelons encore que Bérulle n’a pas 
écrit un traité du sacerdoce. Il a considéré le mystère de 
Jésus-Christ, son rôle de médiateur parfait. Il a voulu 
que ce mystère demeure au premier plan de la médita- 
tion. L’oratorien reste fidèle à lui-même quand il 
accueille une meilleure intelligence du Christ et de son 
sacerdoce. Pour le fond, suivant les Pères de l’École 
Française, le prêtre est celui qui donne Dieu à l’homme 
et rapporte les hommes à Dieu. Au 17€ siècle son rôle 
s’accomplissait notamment dans la célébration de 
Feucharistie, par les sacrements, dans la prière, maïs 
aussi dans l’enseignement, dans la direction spirituelle 
et dans les œuvres de charité, dans l’amour et le service 
des pauvres. C’est à préciser la manière propre au 
prêtre de donner Dieu à l’homme et l’homme à Dieu 
qu’il convient sans cesse de s’appliquer. 


Il n’existe pas d’histoire générale de l’Oratoire, mais quel- 


ques études d'ensemble : A. Perraud, L'Oratoire de France 


au 17e et au 19e siècles, Paris, 1866; — M. Leherpeur, L’Ora- 
toire de France, Paris, 1926; — A. George, L'Oratoire, Paris, 
1928; éd. revue, 1951. — H. de Polignac, Une société de pré- 
tres, l’Oratoire, Paris, 1968. — On peut y ajouter la notice de 
L. Bouyer, L'Oratoire de France, Paris, 1950 (reprise dans 
Un Socrate romain, saint Philippe Néri, Paris, 1979), et l’art. 
Oratoire de L.-A. Molien dans DTC, t. 11, 1934, col. 1104- 
1138 et Tables. | 

H. Bremond, Histoire littéraire du sentiment religieux..., 
t. 3 L'École française, Paris, 1921. — J. Gautier, L'esprit de 
l'École française, 1936. — L. Cognet, Les origines de la spiri- 


tualité française au 17e siècle, 1949; La spiritualité moderne, 


t. 1, 1966. 

Depuis la parution de Part. Bérulle dans le DS, ont paru 
d'importantes études : J. Dagens, Correspondance de Bérulle, 
8 vol., Louvain, 1939; Bérulle et les origines de la restauration 
catholique (1575-1611), Paris, 1952; — P. Cochoiïs, Bérulle et 
l École française, 1963; — M. Dupuy, Pérulle, Une spiritualité 
de l’adoration, 1964; — J. Orcibal, Le cardinal de Bérulle, 
évolution d’une spiritualité, 1965. Ces publications comportent 
de nombreuses références bibliographiques. 

À. de Lantenay, L'Oratoire à Bordeaux, Bordeaux, 1886. — 
A. Bachelier, Essai sur l’Oratoire à Nantes, Paris, 1934. — R. 
Chapel, Les Oratoriens à Rumilly (1651-1768), diplôme d’études 
sup. de Lettres, Grenoble, 1960-1961. — M. Calamy, Le nouvel 
Oratoire et les catholiques libéraux (1852-1872), dans Les catho- 
liques libéraux au 19e siècle, Actes du colloque de Grenoble 
1971, p. 441-452. — J. Maillard, L’Oratoire à Angers aux 17€ et 
18e siècles, Paris, 1975. — W. Frijhoff et D. Julia, Les Ora- 
toriens en France sous l’ancien régime. Premiers résultats d'une 
enquête, RHEF, t. 65, 1979, p. 225-265. — B. Blanc, Les Cons- 
titutions et l’observance de l'Oratoire aux 172 et 18e siècles (thèse 
de l’École des Chartes, 1980). — Sur l’Oratoire et l'éducation, 
voir énfra, col. 885. 

Sur l’Oratoire contemporain : L’Oratoire après Vatican 11, 
coll. Oratoriana 16, 1970. 


DS, voir les notices des oratoriens (ou ex-oratoriens) : 
CI. Amelinge, D. Amelote, J.-B. Avrillon, P. de Bérulle, H. Bou- 
chard, Ed.-B. Bourée, Fr. Bourgoing, P. Boyer, Ed. Calabre, 
BL Chaduc, Ch.-Ed. Cloyseault, Fr. de Clugny, Ch. de Con- 


OL 2 2 a 24/65 ur Eu mue ea ee Le ce 





PEUT en UN 


EE PTE SR RE tn ge orme em 2 3 am 
tm FD PL VC A GE, 





853 ORATOIRE PHILIPPIN 854 


dren, Ch. Desmarets, Ch. Dorron, J.-J. Duguet, L. Du Laurens, 
J.-P. Floeur, G. Gibieuf, A.-A. Gratry, E. Guibaud, Ch. Her- 
sent, L. Laberthonnière, V. de la Borde, N. L’Archevesque, 
A.-P. Laveille, J. Le Jeune, J. Loriot, N. Malebranche, J.-B. 
Massillon, C1. Masson, P. Métézeau, L.-A. Molien, 3.-B. Moli- 
nier, J.-B. Noulleau, etc. 

J.-F. Adry, Bibliothèque des écrivains de l’Oratoire (1790; 
Paris, B.N., fonds fr. 25681-686). — Bicaïs, Notice de l'Ora- 
toire (Aïx-en-Provence, Bibl. Méjanes, ms 331-332). — Bonardi, 
Bibliothèque des écrivains de lOratoire (1722; Archives de 
l’Oratoire, Montsoult, ms). — J. Bougerel, Bibliothèque des 
écrivains de l'Oratoire (Montpellier, Bibl. municipale, ms). — 
A. Ingold, Essai de bibliographie oratorienne, Paris, 1880- 
1832. 

Ch.-Ed. Cloyseault +1728, Recueil des vies de quelques 
prêtres de l'Oratoire, éd. A. Ingold, 3 vol., Paris, 1882-1883. — 
L. Batterel 1792, Mémoires domestiques pour servir à l’his- 
toire de l'Oratoire, éd. A. Ingold, 4 vol., Paris, 1901-1911. — 
DEP, t. 6, 1980, col. 775-780. ù 


Gaston ROTUREAU. 


ORATOIRE PHILIPPIN. — 1. Philippe Neri. 
— 2. L'Oratoire philippin. — 3. Figures spirituelles. 


4. Philippe Neri. — L’historiographie moderne 
est unanime à reconnaître la place marquante de Phi- 
lippe Neri et de son Oratoire dans l’œuvre de réforme 
de l'Église, spécialement de celle de Rome, centre de 
la chrétienté, aux lendemains de Trente. Philippe 
« connut quinze papes; il assista durant leurs ponti- 
ficats à un changement religieux profond et varié en 
l'Église d'Europe. Il vit de près des transformations 
fort dramatiques dans la Curie romaine; et en tout cela 
lui-même joua un rôle essentiel, notamment à Rome » 
(G. Lortz). 


a La vraie force de la Contre-réforme venait du renouveau 
de l'esprit religieux...; et peut-être le modèle le plus parfait 
de ses aspirations se trouve-t-il dans la longue et féconde vie 
de saint Philippe Neri... » (R. B. Warnham, dans The New 
Cambridge History, t. 3, Cambridge). « Cet humoriste... n’en 
reste pas moins un des principaux ouvriers de la Contre- 
réforme, le plus grand peut-être, nul, semble-t-il, n’ayant 
travaillé avec plus de succès que lui à changer la face de la 
Ville éternelle pendant la période désespérément critique qui 
va du sac de Rome à l’absolution d'Henri 1v... Quand Philippe 
arrive de Florence à Rome, la réforme de la Curie paraît impos- 
sible; quand il meurt en 1595, elle est un fait accompli » (Henri 
Bremond). 


On peut se demander s’il est à propos de donner à 
Phülippe le titre si solennel de « réformateur de Rome », 
puisque d’autres personnages remarquables et d’autres 
institutions d’alors, sous des modes divers et complé- 
mentaires, ont sans nul doute contribué de manière 
active à redonner à Rome sa physionomie religieuse. 
C’est un fait néanmoins que Philippe se détache nette- 
ment, plus que tout autre, avec un éclat qui lui est 
propre, sur l'horizon de Ia restauration tridentine, au 
point de donner un ton discrètement sympathique à des 


institutions ou des mesures nées sous le signe de la 


défense et de la répression. L’humble prêtre de San 
Girolamo della Carità, qui ne fut point homme d’études 
et ne laissa aucun écrit marquant, apparaît comme le 


représentant le plus typique de la spiritualité italienne 


du Cinquecento, de cette période en elle qui « a nourri 
toute la piété de l’Europe d’alors et du siècle qui suivit » 
{G. de Luca). D’autres pourtant ont mis la chose en 
doute : il s’agirait ici « d’un cas tout à fait particulier », 
non d’un foyer de convergence plus marqué, d’une 


orientation originale de nature à faire école (I. Colosio, 
dans Grande Enciclopedia filosofica, t. 9, Milan, 1964, 
col. 2168). C’est précisément à cause des problèmes que 
ne cesse de soulever le cas du curieux prêtre florentin 
de Rome et de son Oratoire qu’il vaut la peine de regar- 
der de près sa personnalité singulière, d'essayer de 
mettre en lumière les références précises qu'évoque sa 
sainteté. 

19 Vie. — Filippo Neri naquit à Florence le 21 juil- 
let 1515 du notaire Francesco di Filippo f 1559 et 
de Lucrezia, fille d’Antonio da Mosciano et de Lena 
Soldi, en Oltrarno dans la paroisse de S. Pier Gatto- 
lino. Il fut baptisé au « bel San Giovanni », comme tous 
les florentins; lorsqu'il quitta Florence, sa . famille 
habitait sur la Costa di S. Giorgio. De son enfance et de 
son adolescence seuls quelques détails nous sont connus, 
rappelés après sa mort par sa sœur Elisabetta et recueil- 
lis ensuite par ses biographes. Il perdit bientôt sa mère, 
qu’il ne connut pas, mais fut aimé dès le début d’une 
tendre aflection par la seconde femme de son père. 
Encore enfant il fréquentait l’ancienne compagnie de la 
Purificazione, au voisinage des dominicains de $. 
Marco; là était en honneur la mémoire de Savonarole, 
à qui Philippe rendit toujours une sorte de culte, reflet 
de sa mystique ardeur. Il tiendra à dire plus tard que 
tout ce qu’il y avait en lui de bon il le devait aux 
frères de S. Marco; d’où ses rapports amicaux à Rome 
avec les dominicains de la Minerva, qui toujours le lui 
rendirent en vénération dévouée. Au nombre des 
« bonnes choses » apprises à $. Marco, la moindre ne 
fut pas la pratique de Ia lauda, qu’il porta avec lui à 
Rome, l’insérant dans les exercices de lFOratoire. 


Ce fut après le siège de Florence en 4530, alors que des 
répressions étaient à craindre de la part du nouveau prince 
(la famille de Neri était de tradition républicaine), qu’en 
compagnie, semble-t-il, d’autres fugitifs, Filippo quitta la ville, 
à peine sur ses 16 ans; cette hypothèse s'appuie sur de sérieuses 
raisons. Après un bref séjour à S. Germano (Cassino en Cam- 
panie}, chez un parent qui l'aurait sans doute orienté vers le 
commerce, il gagna Rome, qu’il ne quitta plus le reste de sa vie. 
Ce qui l’y entraîna fut uniquement une attirance religieuse; 
parmi ses nombreux compatriotes de la vivante colonie floren- 
tine, il se distingua aussitôt par la pureté de sa vie, le charme 
de ses rapports et sa ferveur mystique. 


Il fut d’abord accueilli dans la famille toscane des 
Caccia comme précepteur de ses enfants, fréquentant 
tout ensemble quelques cours à la Sapience et à S. 
Agostino, y faisant montre de dons intellectuels pro- 
metteurs. Mais il y resta peu de temps, manifestement 
attiré vers les choses spirituelles et à se donner tout à 
Dieu. Ainsi passa-t-il les dernières années de son adoles- . 
cence dans une manière de vivre quasi solitaire, dépen- : 
sant peu (un écu par mois lui suffisait, rappellera-t-il 
en sa vieillesse), partageant son temps entre les bonnes 
œuvres et la fréquentation des églises. L’attiraient 
tout spécialement les lieux commémoratifs des mar- 
tyrs; ce fut effectivement aux catacombes de saint 
Sébastien (but de ses fréquentes sorties dans la cam- 
pagne désolée) qu’il eut, à la Pentecôte de 1544, sa 
mémorable dilatation de la poitrine due à la violence 
d’une expérience mystique de caractère exceptionnel. 
Dès le début de son séjour à Rome, il voulut s’ag- 
gréger à la Compagnia di S. Giacomo in Augusta, qui 
prolongeait l’action de l’ancienne Società del Divino 
Amore en faveur des malades de cet hôpital, jadis 
appelé des « Incurabili ». 
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Ce fut par elle qu’il entra en rapport avec d’autres hommes 
animés du même idéal, parmi eux Ignace de Loyola et Fran- 
çois Xavier. Il semble même qu'il aurait eu quelques vel- 
léités d'entrer dans la jeune Compagnie de Jésus : en fait, il 
se contenta d’y envoyer par la suite d’autres recrues, comme la 
cloche appelle les autres à l’église, alors qu’elle-même reste 
dehors, disait saint Ignace. 


Il finit par lier des rapports plus stables, pour lui 
déterminants, avec d’autres spirituels qui vivaient 
ensemble à S. Girolamo della Carità au service de cette 
Compagnie et parmi eux choisit pour confesseur Per- 
siano Rosa, un prêtre à l'humeur joyeuse. En 1548, 
déjà remarqué, même au-delà de Rome, il collabora 
avec lui à la fondation de la confrérie de la SS. Trinità, 
qui en l’année jubilaire de 1550 assuma la charge d’as- 
sister les pèlerins. Sur le conseil de Rosa, presque sur 
son ordre, en 1551 (23 mai) Philippe fut ordonné prêtre, 
à l’âge de 36 ans. Dès lors il prit place à S. Girolamo 
parmi les officiants de cette église, refusant néanmoins 


leur modeste appointement, « offerens servire se velle | 


suo arbitrio ». 

A S. Girolamo (cénacle de vie religieuse intense, au 
point d’avoir reçu le nom de maison « mère de Pes- 
prit »}, s'était rassemblé un groupe d’hommes de haut 
niveau spirituel, tous en quelque manière liés à Phi- 
lippe par des liens d’amitié et de dévouement; et à 
eux venaient souvent se joindre, en qualité d’hôtes, 
d’autres prêtres et prélats, adonnés à Rome à l’œuvre 
de réforme (y prenaient aussi logement des hommes de 
confiance au service de Charles Borromée). On y relève 
les noms de Buonsignore Cacciaguerra (1494-1560; 
DS, t. 2, col. 10-14), promoteur de la communion fré- 
quente; Enrico Pietra ÿ 1590, fondateur de la Congré- 


gation de la Doctrine chrétienne; Vittorio dalPAncisa 


(1537-1598), fondateur à Florence d’une institution 
féminine inspirée de Philippe; Pensabene Turchetti 
(1511-1586), fondateur de la Congrégation oratorienne 
de Fermo; saint Jean Léonardi (1541-1609; DS, t. 8, 
col. 607-611) et plus tard Giulio Sansedoni (1551-1625), 
évêque de Grosseto, l’un des fils les plus attachés à 
Philippe. Tous étaient prêtres séculiers, mais par habi- 
tude on les appelait padri, et c’est aussi le titre dès le 
début donné à Philippe. Par contre, les membres de sa 
congrégation seront simplement appelés messer, tout 
comme les prêtres séculiers. 

C’est à S. Girolamo que Philippe commença à s’adon- 
ner au ministère, surtout de confesseur et guide spiri- 
tuel, et que prirent forme peu à peu les deux ins- 
titutions qu’il appellera plus tard Oratoire et Congré- 
gation oratorienne. 


Lorsqu'il se mit ainsi à « tendre les filets » aux âmes dans 
son confessionnal, il était déjà un peu connu; mais en fait 
c’est par l’entremise de son contact assidu avec des pénitents 
de toutes classes (surtout du milieu de Curie) que son renom 
s’étendra de plus en plus. Un sens religieux vif et ardent, le 
charme séduisant de sa personnalité aimable, au tour enjoué, 
pleine de finesse et de génie inventif, rassemblèrent autour de 
lui un groupe de plus en plus nombreux de fils spirituels, 
notamment de jeunes, sur lesquels il exerçait, comme le recon- 
naissait Borromée, une attirance particulière : « Is l’aiment et le 
révèrent tant qu’il n’est sorte d’obéissance qu’ils ne lui accor- 
dent vite ». « Il était agréable et plaisant, disait un autre de ses 
fils spintuels, le Cardinal Panfñili, d’une bonté attentive à 
Pégard de tous, attirant ainsi sur le chemin de Dieu avec 
grande joie et facilité tous ceux qui étaient en rapports avec 
lui; rares ceux qui lui échappaient des mains, après lavoir 
choïsi comme guide ». 


L’Oratoire, qui naquit effectivement à S. Girolamo, 
ne fut au début qu’un prolongement des entretiens 
amorcés au confessionnal; et même lorsqu'il s’organi- 
sera en institution avec des pratiques précises, une 
corrélation se maintiendra entre le ministère de la 
parole dans les sermons familiers en public et le contact 
personnel. avec les âmes par la direction spirituelle, 
tenue elle aussi pour lune des tâches principales des 
membres de l’Oratoire. Par l’entremise de ce dernier, 
le prestige de Philippe ne cessera de grandir jusqu’à 
faire de lui incontestablement le personnage le plus 
populaire à Rome en la seconde moitié du 16€ siècle. 
C’est précisément pour cette raison qu’en 1564, aux 
lendemains mêmes du concile de Trente, il dut accep- 
ter, contre son gré, la charge de $S. Giovanni de’Fio- 
rentini, qui faisait à Rome fonction de paroisse pour 
tous ses compatriotes. Il n’abandonna pas pour autant 
S. Girolamo; il se contenta d’établir à S. Giovanni 
quelques-uns de ses fils davantage disponibles et 
de les faire ordonner prêtres. Les premiers furent : 
Cesare Baronio (1538-1607), le futur cardinal, Ales- 
sandro Fedeli (1529-1596), Giovan Francesco Bordini 
+ 1609, plus tard archevêque d’Avignon, Angelo Velli, 
Francesco Maria Tarugi (1525-1608), qui deviendra, 
lui aussi, archevêque d’Avignon et cardinal, tous 
hommes profondément estimés, certains parmi eux 
déjà engagés dans des initiatives réformatrices. S’y 
adjoïgnirent bientôt Antonio daube (1536-1624) et 
Camillo Severini 1611. 


Ce fut à S. Giovanni que, sous la direction et le. 


gouvernement attentifs de Philippe, la première vie en 
commun oratorienne prit forme durant une dizaine 
d’années. Tarugi rédigea pour la communauté les 
premières règles. La bulle Copiosus in misericordia 
de Grégoire xx (45 juillet 1575} l’érigea en congréga- 
tion de prêtres et clercs séculiers, lui confiant l’église 
de $. Maria in Vailicella, au cœur même de Rome. L’ini- 
tiative d’une érection canonique n’était pas venue de 
Philippe, mais il accepta la congrégation comme sienne; 
on lui en reconnut la paternité spirituelle et lui en 
confia le gouvernement. Il l’exerça jusqu’en 1593; il se 
désista alors en raison de son grand âge, et remit sa 
charge à son premier grand disciple, Cesare Baronio. 


Le P. Giovenale Ancina, dans la suite évêque et bienheureux, 
le dépeignait alors comme « un beau vieillard net et tout blanc….; 
s’il lui arrive, levant la main, de la mettre face au soleil, on la 
voit transparente comme de l’albâtre ». Son biographe le plus 
autorisé, Pier Giacomo Bacci, donne ces précisions : « C'était 
un homme de taille moyenne, au teint blanc, .au visage très 
beau en sa jeunesse; il avait le front large et élevé mais sans 
calvitie, le nez aquilin, les yeux petits, d’un bleu azuré, un 
peu enfoncés maïs vifs, la barbe noire et peu longue, devenue 
dans les dernières années chenue et toute blanche ». 


Ce qui contribuait à accroître sa renommée, c’étaient 
ses dons rares, extraordinaires, de connaissance des 
hommes et discernement des esprits, tout comme ceux, 
maintes fois constatés, de thaumaturge, de vues pro- 
phétiques et de clairvoyance; le tout est confirmé par 
des témoignages irrécusables. 

Philippe passa les vingt dernières années de sa vie 
à la Vallicella, dans l’exercice constant du ministère 
sacerdotal, conseiller recherché de gens de tous ordres 
et de toutes classes : prélats, cardinaux, hommes de 
Curie et de Cour, de la noblesse et du peuple, fré- 
quemment aussi les pontifes romains; avec certains de 
ces derniers il fut en rapport familiers (Grégoire x1v, 
Clément vin, Léon x1). On en vint à dire que, par l’en- 
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tremise de Philippe, l’Oratoire tenait « en mains la 
papauté »; et l’historien des papes, L. Pastor, n’a pas 
craint de dire qu’ « à l’élection de Clément virr au trône 
pontifical, il pouvait sembler que Philippe lui-même 
eût accédé au suprême pontificat ». L'influence déci- 
sive de Philippe, par l'intermédiaire aussi de Baronio, 
confesseur du pape, dans l’absolution de Henri 1v, 
roi de France, en 1595, paraît hors de doute. 

À son ministère, rendu plus difficile avec l’âge par 
une santé toujours délicate, s’ajoutait le souci du gou- 
vernement de la Congrégation, à laquelle fut aussi 
confiée en 4585 la gestion administrative de l’Abbaye 
nullius de S. Giovanni in Venere dans les Abruzzes 
avec, à partir de 1586, les deux maisons filiales, à 
Naples et à S. Severino dans les Marches. Si tout cela 
servit, sans nul doute, à élargir les horizons de son 
propre apostolat, il en résulta aussi pour lui des préoc- 
cupations et des tristesses, au cours de ses dix dernières 
années. 

Sa vie si belle se termina, à 80 ans, dans la nuit du 
25 au 26 mai 1595; il fut regretté de tout Rome. Trois 
mois à peine après sa mort, le pape autorisa l’ouver- 
ture du procès canonique en vue de sa canonisation et 
aussitôt on commença à recueillir les dépositions des 
témoins. Le 25 mai 1615 il fut permis de l’honorer 
comme bienheureux et finalement, après une suite de 
difficultés et d’arrêts, le 12 mars 1622, Philippe fut 
canonisé en même temps qu’Ignace de Loyola, Fran- 
çois Xavier, Thérèse d’Avila et Isidore le Laboureur. 

29 DocTRINE SPIRITUELLE. — Des expériences mys- 
tiques exceptionnelles de Philippe — extases, rapts, 
lévitations —, il existe de nombreux témoignages, 
parfois confirmés par lui-même. En fait néanmoins, 
les directives spirituelles qu’il a données aux siens, 
sans jamais les élaborer en des écrits systématiques ou 
programmes définis, sont toutes orientées dans une ligne 
pratique, ordinaire et concrète. C’était une conviction 
pour lui que « la vie spirituelle, tenue pour difficile, 
devait être rendue si familière et normale qu’en tout 
état de vie elle devint aisée et agréable...; tous, en tout 
état et toute condition, dans leur vie privée et profes- 
sionnelle, clercs et laïcs, prélats ou princes séculiers, 
gens de cour, pères de famille, personnes jlettrées ou 

incultes, nobles ou plébéiens, marchands ou artisans, 

bref tous sont capables de vie spirituelle » (Talpa). 

François de Sales développera de façon géniale ces 

principes formulés un demi-siècle auparavant par 

Philippe. 

4) Ce qui pour lui devait primer, c'était un grand 
désir de perfection : « C’est, disait-il, une chose impor- 
tante que nous soyons des saints! ». Ou encore : « Il. 
faut désirer faire de grandes choses pour le service de 
Dieu; ne pas se contenter d’une bonté médiocre ». I 
faut donc mettre toute son application à vouloir per- 
sévérer : « D’ordinaire, au début l’ambition est grande; 
mais le Seigneur, par la suite, fingit se longius ire; il 
faut alors tenir ferme et ne pas se troubler; si Dieu 
retire sa main de douceur, C’est pour voir si nous som- 
mes forts; si nous résistons et triomphons de ces épreu- 
ves et tentations, les goûts reviennent avec les célestes 
consolations ». Pour réaliser ce grand projet, les rigueurs 
et l’austérité ne sont pas tellement utiles; bien plus, les 
pénitences corporelles extraordinaires, possibles seu- 
lement à un petit groupe d'initiés, sont objet de moindre 
estime. Ce qui doit régler l'exécution de ce programme, 
c'est « une discrète modération » (Manni), ce qu’on a 
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appelé « l’héroïisme du sens commun » (Faber), pos- 
sible en tout état de vie. 

2) A la base de tout l’édifice spirituel il y a, irrem- 
plaçable, l’humilité : « La sainteté, disait Philippe en se 
frappant le front, consiste … à mortifier le « razionale » 
(le sentiment propre) »; et il faisait sienne la devise 
attribuée à saint Bernard : « Mépriser le monde, ne 
mépriser personne, se mépriser soi-même, ne pas se 
préoccuper si l’on est méprisé ». L’Oratoire est avant 
tout une école d’humilité et Philippe en est le maître 
génial, aux trouvailles originales, inattendues, enjouées, 
pour mortifier et lui-même et les siens. L’humilité est 
une aide pour le détachement plénier de soi-même, des 
honneurs et des biens d’ici-bas, la garde des sens, pour 
le déploiement d’un zèle fécond : « Donnez-moi dix 
personnes vraiment détachées et avec elles donnez-moi 
le désir de convertir le monde ». 

3) Ce qui ensuite est le plus nécessaire, l’amour de 
Dieu, dérive précisément de là : « Pour acquérir l'amour 
de Dieu, écrivait Philippe à sa nièce religieuse, pas de 
chemin plus vrai et plus court que de se détacher des 
Choses de la terre, même petites et de peu d’impor- 
tance, de l’amour aussi de soi-même, cherchant plus 
en nous le service de Dieu que notre satisfaction et 
notre propre volonté »..[] disait encore : « Concentrons- 
nous tellement en son divin amour, entrons tellement 
dans la plaie de son côté, la source vive de la sagesse 
du Dieu fait homme, que, dépouillés de nous-mêmes, 
nous ne retrouvions plus la route pour en sortir ». I] 
s’agit d’un amour serein, qui vient de la conscience de 
sa propre insuffisance et porte à un abandon paisible à 
Dieu : « Comme tu le sais et le désires, agis avec moi, 
Seigneur » était une de ses plus fréquentes oraisons 
jaculatoires (genre de prière chez lui spontané, dans 

lequel il était maître). « Le Seigneur accorde en un 
instant ce à quoi on n’a pu parvenir soi-même en des 
dizaines d'années ». Il s’agit chez lui d’un amour désin- 
téressé, mais qu’on ne peut assimiler qu’en partie à 
l'amour pur dont parle sa compatriote et correspondante 
de Prato, sainte Catherine de Ricci (DS, t. 2, col. 326- 
327), et bien moins encore à l’amore morto, tout indif- 
férence et passivité, où excelle son autre compatriote, 
sainte Marie-Madeleine de Pazzi (DS, t. 10, col. 576- 
588). 


Ce fut une étrange aberration de la part d’un bon nombre 
de philippins du 17e siècle en Italie (en diverses congrégations, 
notamment celles des Marches) d'interpréter Philippe selon une 
mentalité quiétiste. L’amour pour lui est réponse active, enga- 
gement voulu et décidé, centré sur le Christ : « Qui veut autre 
chose que le Christ, ne sait pas ce qu’il veut; qui demande 
autre chose que le Christ, ne sait pas ce qu’il demande; qui 
agit sans le faire pour le Christ, ne sait pas ce.qu'’il fait ». 

!« Jésus-Christ, Jésus-Christ seul, maïs redécouvert dans la plé- 
nitude de l'Église », comme le comprendra, en parfait accord 
avec Philippe, son éminent disciple, Pierre de Bérulle. C'est 
cet amour précisément qui stimule le chrétien à vivre et à 
pratiquer sans se lasser la vertu : « Qu’on ne laisse passer 
aucun jour sans faire un peu de bien ». 


C’est la charité, du fait qu’elle est la plus haute des 
vertus et la plus caractéristique de la chrétienté nais- 
sante (sur laquelle l’Oratoire voudrait se modeler}, 
qui tient la première place; et elle deviendra par la 
suite la loi unique de la Congrégation, le principe d’union 
dans la vie communautaire. Elle se traduit dans la 
compréhension bienveillante, l’aide aux âmes et aux 
corps, l’application sans réserve à toutes sortes de 
tâches : envers les malades, les pauvres, les besogneux 





859 


de toute condition. Les règles du bien-vivre proposées 
par Philippe sont dans la ligne de l’ascèse traditionnelle, 
qui souligne plutôt le concours de la volonté. Ce n’est 
pas sans raison que l’ouvrage qui à ses préférences, 
qui est à l’origine de sa formation spirituelle et qu’il 
ne cessera de recommander, est celui des Conférences 
de Cassien, incriminé dans la suite, on le sait, de semi- 
pélagianisme (dans un exemplaire qui a appartenu à 
Philippe, on trouve à ce sujet de multiples annotations 
de Tomaso Bozzi). Significative aussi est sa préférence 
pour les écrits de Serafino da Fermo, vulgarisateur 
lui-même de Battista Carioni da Crema (DS, t. 2, col. 
153-156) qui tenait Cassien pour son maître {au temps 
de Philippe, les ouvrages du dominicain avaient déjà 
été mis à l’Index}. Il est bon aussi de remarquer que ses 
directives, qui vont à engager la volonté de qui veut 
être à Dieu, s’accordent sagement avec la ferveur qu’il 
savait bien susciter, à l’imitation d’autres auteurs qu’il 
aimait : les Vies des Pères du désert, Savonarole, Cathe- 
rine de Sienne, le Stimulus divini amoris de Jacques de 
Milan, Bonaventure, Jean Climaque, les ZLaudi de 
Jacopone da Todi, ouvrages qu’on lisait dès les débuts 
aux réunions de l’Oratoire. 


La chose est à noter : ces ouvrages, Cassien en tête, sont 
justement ceux qu’indique et conseille à ses premiers compa- 
gnons saint Antonio Maria Zaccaria (DS, t. 4, col. 720-723) 
dans ses Capitol. Serait-ce des barnabites, avec qui Philippe 
entretint des relations cordiales, qu’il aurait tiré ces indications 
et inspirations? Sans doute faudrait-il plutôt parler d’affinité 
d'esprit, encore qu’il y ait eu aussi, sans nul doute, des influ- 
ences directes. 


4) Parmi les vertus que Philippe inculque sans se 
lasser et dont il se préoccupe le plus pour ses fils, l’in- 
tégrité des mœurs tient une place de choix : « Qu’on s’ap- 
plique à la pureté du cœur, car l'Esprit saint réside 
dans les âmes simples et candides »; « Il faut craindre 
et fuir les tentations charnelles, fût-ce dans la maladie, 
en la vieillesse même, aussi longtemps que l’on peut 
ouvrir et fermer les yeux, car l'esprit d’incontinence 
ne fait exception ni de lieu, ni de temps, ni de per- 
sonne » (Manni). Nombreuses et fréquentes sont les 
suggestions qui visent à préserver ce don de prix. 

5) L’obéissance, complément de lesprit d’abnéga- 
tion et signe d’amour certain, tient une place impor- 
tante dans l’ascèse philippine : « C’est elle le véritable 
holocauste offert à Dieu sur l’autel de notre cœur »; 
l’obéissance est « un chemin abrégé pour arriver rapi- 
dement à la perfection ». « Celui qui sous l’obéissance 
mène une vie ordinaire mérite beaucoup plus grand 
crédit que celui qui, de son propre choix, accomplit 
de grandes pénitences ». C’est encore à sa nièce reli- 
gieuse qu’il recommande de subordonner à l’obéis- 
sance l’oraison et la communion : « Attachez-vous 
de cœur à la sainte obéissance; elle passe avant tout le 
reste... Voyez en elle votre vraie oraison et votre com- 
munion, comme l’entend le Seigneur; l’oraison et la 
communion n’ont pas à être faites et désirées pour le 
goût sensible et la dévotion que vous y trouvez, — ce 
qui serait recherche de vous-même et non de Dieu —, 
mais pour être humble et obéissante, douce et patiente; 
-et quand vous trouverez en vous ces dispositions, vous 
cueillerez le fruit de l’oraison et de la communion; 
surtout vous vivrez en paix avec tous ». 


Cest précisément de l’obéissance que vient la docilité 
dans l'acceptation des croix, sans présomption, en toute sim- 
plicité : « La mesure de Pamour de Dieu est à la mesure du désir 
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qu’a l’homme de souffrir pour cet amour »; « Il faut accepter 
les épreuves que Dieu nous envoie sans discours superflu, 
tenir pour certain que C’est là ce qu’il y a de mieux pour nous ». 


6) La pratique religieuse va de pair avec l’exercice de 
la vertu et lui sert de soutien; elle est vue dans la ligne 
traditionnelle de l’Église, avec un accent particulier 
sur les thèmes propres à l’âge tridentin. Ce sont l'esprit 
et la pratique de la prière qui caractérisent avant 
tout la piété philippine, fondement et signe de l’ins- 
titut de l’Oratoire. « Sans la prière, dira et redira Phi- 
lippe, on ne peut guère persévérer dans la vie de l’es- 
prit ». « La connaissance de l’Écriture s’acquiert par la 
prière plus que par l’étude ». Innombrables sont les 
maximes par lesquelles le Père inculque la prière, 
vocale et publique, formulée en termes précis, ou men- 
tale, qui tient dans l’Oratoire une place importante. 
Neri et les siens en sont des promoteurs zélés et des 
maîtres qualifiés : il nous reste des méthodes d’oraison 
établies par eux. 

Une attention toute spéciale est réservée au culte 
eucharistique : la messe (qu’on se rappelle les célébra- 
tions en privé du Père, émouvantes et étonnantes), la 
communion fréquente (mais non quotidienne, comme le 
souhaitait Gacciaguerra, DS, t. 2, col. 12), l’adoration 
du Saint Sacrement, surtout dans la pratique des Qua- - 
rante-heures (l’Oratoire fut parmi leurs promoteurs les 
plus efficaces). Est tout ensemble soulignée, comme 
d’absolue nécessité dans la voie de la perfection, la 
pratique assidue, au moins hebdomadaire, de la confes- 
sion unie à la direction spirituelle; dans le catalogue des 
frères de l’Oratoire séculier on trouve même indiqué 
leur confesseur personnel respectif. 


Le culte fut toujours dans l’Oratoire une expression reli- 
gieuse typique et il est devenu en fait l’une des fins principa- 
les de la congrégation; au point que les églises philippines 
seront souvent regardées comme des centres importants de la 
célébration liturgique. Leur belle tenue, le chant sacré, les 
formes de dévotion variées qui y trouvaient place ne furent pas 
des motivations secondaires de l'attrait particulier exercé par 
Philippe et par son Oratoire. 


7) Enfin, ce serait oublier l'originalité de la spiri- 
tualité philippine de ne pas souligner que tout cela 
— pratique de lascèse, participation aux sacrements, 
exercice de la prière, culte — est imprégné d’une atmos- 
phère joyeuse et détendue : « Filippo o della gioia 
cristiana » est le titre d’un dialogue connu, écrit du 
vivant du Père par son disciple, le cardinal Agostino 
Valier. L’équation ainsi formulée est ancienne et, on le 
sait, très appropriée; impossible d’envisager la doctrine 
spirituelle de Neri sans en tenir compte. On connaît 
son Caractère gai, enjoué et même facétieux, mais 
toujours aimable, mesuré et courtois, jamais bouf- 
fon, ni vulgaire. Bien qu’il ne cache pas ses inquiétudes 
et ses tristesses, que parfois ses paroles laissent entre- 
voir un certain fond de pessimisme et de mélancolie, 
d'ordinaire son attitude et ses traits manifestent une joie 
lumineuse, une sorte de gaieté spontanée, de la vivacité, 
de l’entrain ; cela marque son action formatrice : 
« Aimez la vie commune, fuyez toute singularité, 
veillez à la pureté de cœur : l'Esprit saint habite les 
âmes simples et candides; c’est lui le maître de la : 
prière, qui nous fait demeurer en vraie paix et joie 
constante, avant-goût du ciel ». « La joie affermit le 
cœur et donne de persévérer dans la bonne vie ». « Soyez : 
joyeux, à condition de ne pas commettre de péché », 
répétait-il aux jeunes. Nulle opposition, à bien com- 
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prendre les choses, entre cette invite à se réjouir dans le 
Seigneur et les quelques vues pessimistes signalées 
{« Je ne trouve en ce monde rien qui me plaise, et il 
me plaît qu’il en soît ainsi »; « Dieu n’a pas besoin des 
hommes »; « Il n’y à pas à se fier à la ferveur des jeunes : 
c’est un feu de paille »...). En fait, durant toute sa 
longue vie, il est dans la plus parfaite cohérence chré- 
tienne : une orientation nette et une marche droite à 
travers les situations agréables ou pénibles, toujours 
éclairé par l'horizon dilatant de l'éternel, du beau ciel 
vers lequel sans cesse il soupire. Dans cet horizon sur- 
naturel, le regard tourné vers la patrie voit les réalités 
d’ici-bas revêtues d’un sens sacré, comme avec un 
reflet de bonté inexprimable : « Toutes les choses créées, 
a-t-il un jour écrit, sont gracieuses et font voir la bonté 
du Créateur; le soleil rayonnant sa lumière et le feu 
sa Chaleur; chaque arbre qui tend les bras — ses 
rameaux — pour offrir les fruits que produisent l’air et 
Peau : tout est don gratuit du Créateur ». 


1. Écrits. — Il reste peu d’écrits de Neri : des poésies, 
des minutes de lettres, des lettres (mais peu de sa main; pres- 
que toutes ont seulement sa signature autographe). Les lettres 
ont été éditées pour la première fois en un recueil incomplet 
par A. M. Biscioni, Lettere di Santi e Beati fiorentini, Florence, 
1737; autres recueils : R. Netti, Lettere e rime di S.F.N., 1895; 
quelques lettres inédites ont été publiées par A. Cistellini 
dans Memorie oratoriane, n. 5, Florence, 1976, et n. 2 {nouvelle 
série), Brescia, 1980. Une édition critique de tous les écrits 
est en préparation. i 


2. Biographies et études. —— La première biographie est 
composée par Antonio Gallonio (DS, t. 6, col. 84-85) : Vita 
B.P. Philippi Neri florentini..…, Rome, 1600; adapté et traduit 
en italien par Gallonio, Rome, 1601. — La biographie publiée 
l’année de la canonisation est plus complète : P. G. Bacci, 
Vüa di S.F.N. fiorentino, Rome, 1622 (trad. franç., Lyon, 
1643, etc.); elle fut souvent rééditée jusqu’au milieu du 49e siè- 
cle. On en a tiré les Deuti, ricordi e documenti morali e spirituali 
di S.F.N. (Rome-Bologne, 1651, etc.; trad. franç., Paris, 
4665); Domenico Sonzonio en ‘fit une nouvelle édition aug- 
mentée de documents (Venise, 1727; Padoue, 1733). — La 
biographie écrite par le cardinal A. Capecelatro, philippin, 
eut une large diffusion, mais n’apporta que peu de connais- 
sances nouvelles {2 vol., Naples, 1879; rééd. successives aug- 
mentées). 

Entre-temps, une vie de Neri utilisant les archives de 
l’Oratoire de Naples avait paru en tête des Memorie historiche 
della Congregatione dell'Oratorio {t.1 Naples, 1693) de Giovanni 
Marciano, oratorien napolitain. — Signalons aussi De vita, 
virtutibus et gestis B.P.N..., ab autore coevo (mss : Rome, Val- 
licelliana 0. 7, et Naples, Archives de l’Oratoire xx1-xxx1), qui 
d’après une note a été revu et amplifié par C. Baronio et d’au- 
tres. ke 

Relevons encore : Manuel Conciencia, Vida admirable de 
San Felipe Neri, 2 vol., Madrid, 14760. — P. Guérin, L’Ora- 
toire de Rome. La vie, les vertus et l'esprit de S. Philippe de 
Néri…, Paris-Lyon, 1852. — Comtesse d’Estienne d’Orves, 
S. Philippe de Néri, Paris, 1895. 

Aujourd’hui, la meilleure biographie, d’après les documents 
originaux et selon les critères d’une bonne historiographie, est 
celle de L. Ponelle et L. Bordet : S. Philippe Neri et la société 
romaine de son temps (Paris, 1928; trad. italienne, Florence, 
1931). Les biographies postérieures en dépendent. 

H. Bremond, Divertissements devant l'arche, Paris, 1930, 
p. 85-100. — C. Gasbarri, F.N. santo romano, Rome, 1944. — 
L. Bouyer, $. Philippe Neri, Paris, 1946; rééd. Un Socrate 
romain, 1979. — G. Gasbarri et À. Lazarini, La visita filippina 
delle sette chiese, Rome, 1947. — W. Nigg, Der christliche Narr, 
Zurich-Stuttgart, 1956, p. 161-219. — Marcel Jouhandeau, 
S. Philippe Neri, Paris, 1957. — G. De Libero, Vita di S.F.N..., 
Grottaferrata, 1960; S. F. ride e gioca. Gli aneddoti, Rome, 
1962. — M. Trevor, Apostle of Rome. À Life of P.N., Londres, 
1966. 


De grande importance, la publication des procès canoniques 
Il primo processo per S. F. N..., Testimonianze... (par G. 
Incisa della Rocchetta et N. Vian, 4 vol. Vatican, 4957-1963; 
abondante bibliographie); cf. N. Vian, Testimonianze per S. 
Filippo, Brescia, 1963 (extraits); — M. Borrelli, Una copia 
napoletana sconosciuta del terzo processo... di S. F. N., dans 
Campania Sacra, t. 2, 1974, p. 137-164; — C. Gasbarri, F.N. 
nella testimoniansa dei contemporanei, Rome, 1974. 

Voir aussi A. Valier, Philippus, sive de christiana lacti- 
tia, éd. par A. Cistellini, Brescia, 1975 (trad. franç. par M. 
Mahn, Paris, 1952). 

À. Cistellini, S.F.N. e la sua pairia, dans Rivista di storia 
della Chiesa in Italia, t. 23, 1969, p. 54-119; art. Filippo 
Neri, DIP, t. 4, 1978, col. 18-24. — BS, t. 5, 1964, col. 760- 
789 (iconographie en particulier). 

Bibliographie récente : N. Vian, Schede bibliografiche ora- 
toriane, dans Oratorium, n. 2, 1971, p. 18-39. 

La spiritualité de Philippe Neri apparaît généralement dans 
les biographies; un seul ouvrage lui est consacré : Giuseppe 
Crispino, La scuola del gran maestro di spirito S.F.N., Naples, 
1675. — Voir aussi : A. Mengarelli, La pastorale di F.N., 
Pérouse, 1974. 


2. L'Oratoire philippin. — 10 L’OPATOIRE. — 
Lors de la naissance à Rome, autour de Philippe Neri, 
de Pinstitution qui porte son nom, le terme oratorio 
avait une acception générique. Depuis le haut moyen 
âge, il indiquait surtout un lieu de prière; on Pappli- 
quait aussi à des confréries religieuses (ainsi l « Ora- 
torio del Divino Amore »; DS, t. 4, col. 531-533; {. 7, 
col. 2287-2288). Lorsqu’eut pris consistance l'initiative 
philippine, elle finit par devenir l’Oratoire par excel- 
lence, l’Oratoire tout court, nettement distinct parmi 
les multiples institutions religieuses de l’époque triden- 
tine. 


Au débuf, ce n’était qu’une petite poignée des plus fidèles, 
jeunes en particulier. Le Père consacrait la plus grande partie 
de ses journées à leur formation, les tenant occupés (contraste 
avec l’ambiance de désœuvrement de la Rome d’alors) et à 
l'écart des dangers. Il les accueillait dans sa petite chambre 
étroite, où se poursuivaient entretiens spirituels, lectures, 
petits sermons dialogués, entrecoupés de chants. Le nombre des 
participants croissant, vers 1554-1556, il fallut utiliser pour les 
réunions les combles de l’église. L’Oratoire offrait déjà ses 
traits typiques et prenait de façon nette l’allure d’une œuvre 
nouvelle, aux exercices réglés, dans les lignes qui s’affermis- 
saient et s’élargissaient de l’expérience modeste du départ. 
Il reste des souvenirs, des descriptions variées (parfois de 
valeur et autorité particulières, comme celles de Baronio, de 
Tarugi et Bordini) qui fournissent de précieux renseignements 
sur la nature de l'institution et le déroulement des réunions. 


L’Oratoire se présente comme un groupement libre 
et diversifié de jeunes gens et d’hommes faits, invités 
à passer les heures de l’après-midi en entretiens spiri- 
tuels, à l’écoute de la Parole divine {fin première de 
l’Oratoire), exposée de façon familière « avec des exhor- 
tations et recommandations plus affectives qu'’in- 
tellectuelles » (Talpa). Dans l’Oratoire on veut « par- 
ler au cœur »; dès lors, la parole « adressée » doit jaillir 
spontanément d’une richesse spirituelle et culturelle 
intérieure. C’est un point significatif, quelque peu sur- 
prenant, surtout à l’époque, que cette allergie, le refus 
même de la part de Philippe et des premiers oratoriens 
d'enseigner la doctrine chrétienne de la manière sys- 
tématique qui caractérise la pratique pastorale d’après 
Trente. Aux Philippins, comme avant eux aux premiers 
barnabites, il est expressément demandé de ne pas 
imiter les « docteurs de Sorbonne », mais de se laisser 
guider par l'inspiration intérieure. Parmi les exhor- 
tateurs (ils comprenaient aussi des laïcs), excellait 





863 ORATOIRE PHILIPPIN 864 


surtout le disciple préféré du Père, le plus âgé après lui, 
Francesco Maria Tarugi (1525-1608), que Baronio 
appelait « dux verbi ». 

Les exercices de l’Oratoire, qui se déroulent tous les 
jours sauf le samedi et le dimanche — ce qu’on appel- 
lera l « Oratorio grande » — occupent deux heures au 
début de l'après-midi, avec trois ou quatre entretiens, 
dans un ordre qui restera inchangé : d’abord une lecture 
dans ua livre édifiant, souvent entrecoupée d’inter- 
ventions dialoguées (ad modum dialogi) suscitées par le 
Père; vient ensuite un ragionamento affectif d’une demi- 
heure suivi d’un sermon plus élaboré, avec d’autres 
conversations (une ou deux) sur des lectures de vies 
de saints et d’histoire de l’Église. L’hagiographie et 
lhistoire de l’Église seront un domaine privilégié du 
milieu oratorien et on sait combien, dès le début, 
Cesare Baronio honora cette chaire à lui confiée. 


Au cours de l’exercice prenait aussi place la pratique de 
la lauda, introduite par Philippe dès le commencement et 
qu’il apportait de Florence. Elle se faisait alors sur un ton 
monodique, mais fut bientôt enrichie d’orchestrations polypho- 
niques, grâce au concours d'excellents musiciens qui trouvèrent 
à l’Oratoire une ambiance pour eux naturelle, Giovanni 
Animuccia, Francesco Soto, Francesco Martini, Dionisio 


” Isorelli et d’autres. Ce n’est que longtemps après la disparition 


du Père, au début du siècle suivant, que se développa à partir 
de la Zauda le genre musical de l’Oratorio (dialogue orchestré 
de solistes et de chœurs, avec discret accompagnement), dont 
lexécution réclamera un édifice approprié, appelé aussi 
oratorio (typique du genre et quasi modèle, celui de Borromini, 


près de la Vallicella). 


La réunion s’achevant par la prière et le chant d’un motet, 
le Père conduisait souvent un groupe visiter églises et monas- 
tères; la promenade se prolongeait sur la verdure des collines, 
avec parfois un arrêt pour jouer, suivi de quelque petit sermon 
(est demeuré célèbre le sermone del putto), puis à nouveau on 
chantait des laudi. . 


Vers le soir, les plus intimes, unis à ceux de la maison, 
prirent l'habitude de rester encore avec le Père pour une 
demi-heure d’oraison mentale et une autre demi-heure 
de prières, précisées plus tard dans un formulaire rédigé 
à cette fin : ce sera l’ « Oratorio piccolo »; ses membres 


se retrouvaient aussi le dimanche matin après la messe. 


pour fixer les visites aux malades et aux hôpitaux et 
rendre compte de ce qui avait été fait auparavant. 
Il est à remarquer que l” « Oratorio piccolo » (d’où déri- 
vera un autre groupe d’enfants et de jeunes) devint de 
plus en plus analogue à une confrérie organisée, avec 
ses règlements (l/struttione dell’Oratorio, rédigée par 
Agostino Manni vers la fin du siècle; DS, t. 40, col. 220- 
221) et ses registres d’inscription. 

L’ « Oratorio grande », public ou « d'église », dans sa 
structure originaire, restera le plus connu et se répan- 
dra aussi ailleurs par de nouvelles congrégations. Dans 
la pensée de Philippe et sa réalisation effective, il faut y 
voir un exercice spirituel, une méthode pratique de 
ministère et d’apostolat, applicable en marge même des 
schèmes adoptés; c’est ainsi qu’à la Minerve, sous l’in- 
fluence de Philippe, on instaura des manières de faire 
proches de celles de l’Oratoire, et plus tard certains 
le tentèrent jusque dans les palais apostoliques. 

C’est par l’entremise du groupe composite des habi- 
tués de l’Oratoire que se répandit largement la pratique, 
chère à Philippe, de la visite des Sept églises. Y pre- 
naïent part, avec des cardinaux et des prélats, des 
milliers de personnes, de jeunes et d’enfants, comme 
à une fête spirituelle singulièrement attrayante. 

L'Oratoire philippin, que le dominicain Vincent 


Ercolani, évêque de Pérouse, appelait une « école de 
spirituels », en raison de son caractère original, de son 
charisme manifeste d’authenticité chrétienne, de la 
ferveur joyeuse que lui inspirait Philippe Neri, finit 
par devenir l’un des instruments les plus efficaces 
de la réforme in capite, c’est-à-dire de la tête de la 
chrétienté. 


29 La CONGRÉGATION DE L'ORATOIRE. — 1) Ori- 
gine. — Le petit groupe de jeunes prêtres, envoyés en 
1564 à S. Giovanni de’Fiorentini pour le service de 
cette église sous la direction de Philippe Neri, n’avait 
pas comme programme d’y établir une Congrégation 
proprement dite. Baronio le dit expressément : ils ne 
voulaient pas « far religione ». Philippe y songeait 
moins encore, lui qui se défendit jusqu’au bout d’en 
avoir été le fondateur; et deux de ses fils spirituels, les 
cardinaux Federico Borromeo et Giacomo Crescenzi, 
s’en portent fermement garants. On peut dire que la 
Congrégation se forma d’elle-même en peu d’années, par 
suite de diverses circonstances et en raison de la venue 
d'éléments nouveaux, singulièrement d’Antonio Talpa 
(1536-1624), portés vers ce genre de vie. Entre-temps 
néanmoins, on sentit la nécessité de rédiger un premier 
règlement de vie communautaire : ce fut l’œuvre de 
Tarugi, le plus éminent par ses talents.et sa condition 
sociale. Après une dizaine d’années, on songea à trans- 
férer les exercices quotidiens de l’Oratoire à un autre 
édifice proche de $. Giovanni, tandis que Neri cherchait 
à se dégager du service de cette confrérie pour s’éta- 
blir dans une église qui fût sienne. Le pape Grégoire xrrr 
satisfit ses désirs, lui accordant par la bulle Copiosus 
in misericordia (15 juillet 1575) l’église paroissiale de S. 
Maria in Vallicella, à Pozzo bianco, et érigeant en 
même temps la communauté philippine en Congrégation 
de prêtres et clercs séculiers « de Oratorio nuncupanda ». 
Philippe et la Congrégation se transférèrent sans tarder 
à la Vallicella (Philippe décida sur le champ de rebâtir 
lPéglise à partir des fondations). Mais peut-être la 
physionomie et la pleine finalité de la nouvelle insti- 
tution ne furent-elles pas claires dès le début. 

D’après l’interprétation exposée dans la suite par 
Talpa, l'intention de Philippe en donnant vie à la Con- 
grégation oratorienne avait été de mettre en lumière 
un type exemplaire de clergé, dans la simple vie du 
prêtre, comme point de départ de toute l’œuvre de 
réforme de l’Église : « Le but qu’il poursuivit, en insti- 
tuant cette congrégation dans la vie et l’état du clergé 
séculier, fut d’introduire la réforme dans l’Église par 
l'entremise de Rome, à Rome par l’entremise de la 
Cour (la Curie), en celle-ci par l’entremise du clergé, 
dans le clergé par le moyen de cette Congrégation ». 

Ce dessein de vaste portée était sans nul doute étran- 
ger à la pensée de Philippe, même si, comme on l’a dit, 
c’est à lui et à son œuvre qu’est due en grande partie 
la réforme du milieu romain. 

Une autre interprétation de la pensée de Neri, elie 


aussi tardive, bien que venant d’un de ses plus anciens 


disciples, Flaminio Ricci, tient au contraire que le 
Père n’avait nullement l’intention de fonder un institut 
proprement dit, si bien que —- et il fait appel au témoi- 
gnage de Baronio — il avait, à maintes reprises, demandé 
à d’autres religieux, « notamment aux Pères du Gesù », 
de continuer l’œuvre de l’Oratoire. Au reste, chez 
Philippe lui-même on constate des hésitations, des 
manières d’agir contrastées, du moins dans les pre- 
miers débuts de la Congrégation. C’est ainsi, par exem- 
ple, qu’un moment il y eut des rapports difficiles, par 
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lettres et messagers, entre Philippe et Charles Bor- 
romée, à qui plusieurs fois Neri avait promis d’envoyer 
quelqu'un des siens (ce qu’il fit durant une courte 
période); il caressa même le projet de se rendre en 
personne à Milan; en même temps on pensait aussi à 
une fusion avec les barnabites. 

Sans aucun doute, l'objectif premier de Neri était 
l’Oratoire, mais on peut dire que dès l’origine deux 
tendances se font jour parmi ses membres. D’après une 
conception, celle que Philippe faisait davantage sienne 
(et sa conviction en ce sens deviendra de plus en plus 
ferme), le rôle de l'Oratoire demeurait limité à l’hori- 
zon romain : « Chi fa bene a Roma, fa bene a tutto il 
mondo ». D’autres confrères, eux aussi qualifiés, par- 
tageaient la même vue : ainsi Germanico Fedeli, Fla- 
minio Ricci, parmi les plus anciens. L’autre conception 
était celle d’une institution destinée à s'étendre, tout 
en gardant une structure centralisée, et c’est ainsi 
qu’elle se dessine dans les premières Constitutions : 
« une pépinière d'hommes mûrs du clergé séculier, 
en mesure de se répandre en diverses parties du monde 
pour porter aide aux évêques et aux églises ». C'était 
la pensée de Tarugi, partagée par Bordini, Talpa, et que 
Baronio lui-même n’écartait pas. 


Ce fut cette seconde manière de voir qui sembla prévaloir 
durant les premières décennies. Ainsi apparaissent les filiales 
de S. Severino dans les Marches (1585) et de Naples (1586), 
et en outre, durant une courte période, la fondation de la 
maison de Lanciano (1598), jointe à l'Abbaye de S. Giovanniin 
Venere (Abruzzes), prélature nullius confiée à la Congrégation 
à partir de 1585 (champ de travail auquel elle se consacra 
avec zèle, mais non sans de graves difficultés). 


Au sujet également du mode de vie en communauté, 
de l’organisation de l’observance et des diverses charges, 
apparurent vite des divergences de vues, parfois âpres 
et sérieuses, souvent causes de grandes tristesses pour 
Philippe, notamment durant ses dernières années. Les 
divergences se manifestèrent surtout entre Rome et 


. Naples. La maison de Naples, où dominait la forte 


personnalité d’Antonio Talpa, avait tendance à limiter 
la liberté individuelle par des dispositions qui orien- 
taient vers un état quasiment religieux : manière de 
vivre, répliquait plus tard le romain Flaminio Ricci, 
bien contraire à la manière de voir du Père, « que 
celui-ci refusait et qui fut toujours très éloignée de 
son esprit ». D’après Ricci (qui exposa même son point 
de vue dans une brochure), la Congrégation oratorienne, 
bien loin d’être un ordre religieux, visait à proposer 
une forme de vie communautaire du clergé séculier, 
modelée sur des expériences remontant à un millé- 
naire. 


La divergence entre les positions respectives {qui avait 
aussi ses répercussions à l’intérieur des deux maisons), se main- 
tint plus de vingt ans, avec des périodes de frottements dou- 
loureux. En fin de compte elle aida à clarifier davantage la 
nature et le rôle de la Congrégation, favorisant en même temps 
une possibilité accrue d'adaptation aux contextes des divers 
milieux d’un institut dont les maisons indépendantes se multi- 
pliaient peu à peu, même en dehors de l'Italie. 


2) Tout cela aidera aussi à la rédaction définitive des 
Constitutions; déjà en cours du vivant même de Phi- 
lippe, elles furent compilées en plusieurs étapes, sans 
autre prétention que de résumer les coutumes intro- 
duites et adoptées dans l’Oratoire depuis le début de 
la vie en commun. Celle-ci avait pour norme générale 


(rappelée avec insistance} de viser à être « potius mori- 
bus erudita quam legibus adstricta ». 


Les premières Constitutions furent rédigées par Talpa; dans 
le texte latin, Bordini les développa, en 1582 et 1583. Philippe 
y inséra quelques annotations, comme celle, bien connue, qui 
écarte précisément toute allure d’un ordre religieux : « Habeat, 
possideat, sed videat ne qua sit lis ». 

Ces Constitutions, suivies d’une brève Summa, cédèrent vite 
la place à un texte plus bref, composé en 1588 avec l’approba- 
tion de Philippe; mais il n’obtint pas alors une confirmation 
définitive. . 


Après la mort de Philippe, sur l’initiative de Baro- 
nio, son successeur dans le gouvernement, le texte de 
1588 fut remis à jour et développé; mais on ne par- 
vint pas à le faire approuver. Par mandat de la Congré- 
gation, les Pères A. Manni et T. Bozzi s’appliquèrent 
à obtenir l’approbation,; ils firent précéder le texte 
d’une ample introduction sur l’Institut et ses fonctions. 
Finalement, entre 1608 et 1610, une commission de 
quatre Pères présidée par Pietro Consolini (1555-1643), 
l’un des fils spirituels de Neri encore vivant, mena à 
terme la rédaction finale. Celle-ci, après quelques 
nouvelles retouches peu nombreuses, obtint l’appro- 
bation pontificale par le bref Christifidelium quorum- 
libet de Paul v (2 février 1612). Le texte fut publié la 
même année, puis à nouveau en 41630. 

C’est en fait des Constitutions et tout ensemble des 
bulles de fondation que se dégage la physionomie 
authentique de la Congrégation de l’Oratoire, c’est-à- 
dire de la première, modèle type de toutes celles qui 
seront par la suite érigées ad instar de celle de $. Maria 
in Vallicella. Il s’agit d’une société cléricale de droit 
pontifical, de prêtres, clercs et frères laïcs, qui vivent 
en communauté sans vœux, ni serments, ni promesses, 
avec simplement l’ « animus permanendi » et l’enga- 
gement d’observer les Constitutions. Actuellement elle 
prend place parmi les sociétés que mentionne le Code 
de Droit Canon (livre 11, titre 17) et dont les membres 
« vivendi rationem religiosorum imitantur »; Ce qui est 
tout à fait contraire au véritable esprit de l’Oratoire 
et que Philippe aurait fermement récusé. 


En fait, depuis le temps même du saint, l'Oratoire n’a jamais 
dépendu de la Congrégation des Évêques et Réguliers, mais 
constamment du Vicariat, comme un groupement de prêtres 
incardinés au diocèse; ce sera également dans la suite la condi- 
tion des autres congrégations érigées ad énstar, et dont les bulles 
d’érection déclarent expressément que leurs membres doivent 
être « omnimodae juridictioni episcopi pro tempore subjecti ». 
Il s’agit donc d’un cas unique parmi les institutions ecclésias- 
tiques; et aussi pour une autre raison, c’est qu’à la différence 
des autres congrégations de simples clercs séculiers, les maisons 
de l’Oratoire sont toutes autonomes, sans autorité qui dépasse 
celle de leur propre évêque — tout en étant de droit ponti- 
fical —, qu’elles ne peuvent avoir mutuelle dépendance, ni 
établir de filiales. Les membres de la Congrégation sont unis 
par le seul lien de la charité fraternelle, que symbolise un 
cœur flamboyant, blason de l'institut — surmonté de trois 
étoiles, comme les armoiries des Neri. 


3) But et structures. — Dans les débuts, la Congré- 
gation philippine fut surtout orientée vers l’activité 
de « l’Oratoire », « dont la pratique fut à sa source » 
(Tarugi); et ce fut particulièrement dans l’exercice de 
cette activité en vie communautaire qu’elle réussit 
à exprimer une figure idéale du prêtre séculier et du 
même coup à « lui rendre le sens de sa mission, de son 
caractèrè, à l’arracher à une vie mondaine pour le 
rendre capable d’influencer le monde, au lieu de subir 
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son influence » (L. Bouyer). Le prêtre de l’Oratoire 
réalise une forme authentique de vie « du clergé sécu- 
lier réformé, en spéciale harmonie et relations avec des 
personnes de toute condition » (Tarugi à saint Charles). 
Dès lors, son champ de travail n’est pas enclos en 
d’étroites limites; le ministère s’exerce dans toute son 
ampleur : annonte de la Parole de Dieu (à la manière 
familière propre à lOratoire), direction spirituelle, 
assistance des malades et des mourants, souci du-culte, 
activité éducatrice spécialement à l’égard des jeunes, 
collaboration dévouée aux initiatives de l’Église locale 
à laquelle par vocation il est spécialement lié, aux acti- 
vités culturelles et artistiques pour lesquelles il aurait 
des talents particuliers. 


Tarugi esquisse ainsi sommairement le programme de la 
communauté oratorienne : « La Congrégation veut montrer en 
tous les domaines —— ferveur de vie, lettres, culte divin et 
autres ministères, prédications, cours, confessions et commu- 
nions —, aussi parfaitement qu'il se peut, ce que doit être le 
clergé, surtout dans une vie commune imprégnée d’amour et de 
paix... Qu’en tout brillent en ses membres la simplicité et l’es- 
prit de pauvreté dans les limites que nous nous sommes assi- 
gnées, celui d’obéissance inconditionnée au Siège apostolique. 
En bref, que la [règle] soit de donner, à l’intérieur de la maison 
et au dehors, un exemple de charité, d’humilité, d’obéissance, 
de patience, d’éloignement de toutes fins et prétentions mon- 
daines, sans autre but que le salut des âmes rachetées par le 
sang précieux de Jésus-Christ ». 

Ce genre de vie, conforme à l’esprit de Philippe, est éloi- 
gné des rigueurs monastiques comme du relâchement mondain : 
« Nous vivons comme de simples prêtres séculiers, écrivait 
P. G. Bacci, dans la joie, une vie ordinaire sans rien qui la dis- 
tingue, simplement soucieux de cette annonce familière de la 
Parole de Dieu, de la prière aux temps marqués, de la fréquen- 
tation des sacrements, aussi bien pour nous-mêmes que pour 
les autres, conservant nos biens, mangeant sobrement sans 
doute, mais sans austérité, avec des chambres ni richement 
ornées, ni non plus dépouillées de tout ». 

La Congrégation oratorienne, tout en étant, comme 
on l’a dit, dès l’origine essentiellement cléricale, s’est 
adjoint sans tarder des frères laïcs (dans le passé, cer- 
tains, plus respectables, étaient appelés « honoraires ») 
comme membres effectifs participant aux avantages 
communs. Les bulles d’érection ne les mentionnent pas, 
mais seulement les Coristitutions. Ils n’ont jamais eu 
voix délibérative, mais prennent part de plein droit à 
la vie de communauté; vivant de son esprit, ils sont 
regardés comme de précieux collaborateurs et exercent 
parfois des fonctions importantes dans la direction de la 
maison ou des œuvres d’apostolat. 

Le gouvernement de la Congrégation appartient au 
supérieur, appelé depuis le début, comme l'avait été 
Philippe, « le Père » par excellence. C’est à lui qu’ap- 
partient surtout le pouvoir exécutif; toutefois les déli- 
bérations d'importance majeure relèvent de la « Congré- 
gation générale », composée des Pères entrés depuis 
dix ans (à présent depuis six ans) avec vote délibératif, 
de ceux entrés depuis trois ans avec vote consultatif. 
Pour ce qui est de l’administration ordinaire, quatre 
pères « députés » à cette fin délibèrent avec le supérieur. 
Toutes les charges sont de trois ans, même celle du supé- 
rieur, toujours rééligible. 


Depuis 1943, les diverses Congrégations oratoriennes, tout 
en gardant leur autonomie, forment une Confédération qui a 
pour organes centraux : la Députation permanente, compre- 
pant un ou plusieurs membres par pays, le Procureur général, 
le Postulateur général. Périodiquement se tient le Congrès . 
général avec des représentants de toutes les Congrégations. 


En 1958, la Congrégation des Religieux, partant du faux pré- 
supposé que l'Oratoire n’avait pas de juridiction supérieure 
{alors que ies bulles indiquent clairement la dépendance de 
Pévêque du lieu des diverses maïsons) établit l’office de Visiteur 
{appelé à présent Délégué) : c’est un prêtre oratorien désigné 
par le Congrès comme « gardien du droit commun de l’Église 
et des lois propres de l’Oratoire ». 


4) Extension. — En 1612, la maison de Naples, 
filiale de la Vallicella, fut séparée de celle-ci pour mener 
désormais vie et développement autonomes, comme 
toutes les autres institutions communautaires qui 
porteraient le nom de Congrégation de l’Oratoire. 
Effectivement, sans tarder prirent forme et furent éta- 
blis en divers diocèses des instituts analogues à celui de 
Rome, prenant modèle sur lui et faisant leurs ses Consti- 
tutions — ce fut même là une condition requise pour 
prendre le nom de Congrégation de l’Oratoire. Ces 
« Congrégations ad instar », par disposition expresse 
du bref de Grégoire xv du 8 juillet 14622, durent se 
gouverner chacune de façon indépendante, sous la 
juridiction de l’Ordinaire du lieu, tenu d’en respecter 
l’organisation. 

Les premières de ces congrégations ad instar furent 
celles de Fermo (1597), de Palerme (1597), de Brescia 
(1598) et de Camerino (1600). Leurs bulles d’érection 
furent rédigées sur le modèle de celle de Clément vrux, 
en octobre 1595, pour l’érection de la première congré- 
gation de prêtres séculiers fondée à Lucques par saïnt 
Jean Léonardi. C’est aussi à ce pape que l’on attribuera 
d’avoir eu l'initiative d’ériger canoniquement ces 
institutions cléricales, distinctes des clercs réguliers, 
initiative à faire remonter au début du siècle. A la fin 
du 16e siècle, il y avait une dizaine environ de Congré- 
gations oratoriennes dispersées en diverses régions : 
les Marches, l’Ombrie, la Campanie, la Vénétie, la 
Sicile, les Abruzzes, la Lombardie, le Piémont. 


En France, c’est à Cotignac (Var) qu’apparut la première des 
Congrégations oratoriennes philippines (1596); une autre fut 
fondée à Thonon (1599) par François de Sales; au début du 
17e siècle, il y en avait une douzaine; mais, par suite de diver- 
ses circonstances, vers 1610-1612 elles furent fusionnées avec 
POratoire de Jésus-Christ du cardinal Pierre de Bérulle, dont 
l'institution emprunta à l’Oratoire philippin son idée mère sur 
le sacerdoce séculier « à l’état pur et initial, ainsi que Notre 
Seigneur l’a établi dans l’Église, sans y rien ajouter ni en 
rien soustraire » (Ch. de Condren). 

De 1620 à 1743, cinq Oratoires s’implantèrent aux Pays- 
Bas, surtout dans leur zone sud (P. De Swert, Chronicon 
Congr. Oratorit... per provinciam archiepiscopatus mechliniensis, 
1626-1729, Lille, 1740). L’Oratoire ouvrit des maisons dans les 
comptoirs portugais de l’Inde dès 1630, en Espagne en! 1645, 
en Pologne en 1655, à Malte en 1662, à Lisbonne en 1668, au 
Mexique en 1669, à Lima en 1689. La Bavière aura son premier 
Oratoire à Munich (1707) et l’Autriche à Vienne (1710). 


L’ouragan de la Révolution et des débuts du 198 siècle 
fit disparaître beaucoup de communautés; certaines se 
rétablirent pendant la Restauration. Vers le milieu du 
19e siècle, il y eut une reprise discrète des fondations, 
dont deux sont importantes en raison même de leurs 
fondateurs, celles de Birmingham et de Londres, fruits 
de la conversion de J. H. Newman et de F. W. Faber. 
Au cours des dernières décennies, d’autres ont pris 
naissance en Europe et dans les deux Amériques, 
surtout aux lendemains de la deuxième guerre mon- 
diale; quelques-unes sont en voie de formation en divers 
pays. 
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Outre la bibliographie de Philippe Neri, voir : C. Baronius, 
De origine Oratorii (éd. par A. Ballucci dans Aevum, t. 4,1927). 
— G. Marciano, Memorie historiche della Congr. dell Oratorio, 
5 vol., Naples, 1693-1702 : renseignements sur la fondation 
de nombreuses Congrégations et données biographiques sur 
divers oratoriens;, ouvrage très utile bien que de type hagio- 
graphique. 

Instituta Congr. Oratorii S.M. in Vallicella de Urbe (Rome, 
1612). — Collectio Constitutionum et Privilegiorum Conegr. 
Orat. (Brescia, 1895). — Collectanea veitustorum ac fundamen- 
talium documentorum Congr. Orat. (éd. par A. Cistellini, Bres- 
cia, 1982). — A. Cistellini, La redazione finale e le prime edi- 
zioni delle Costituzioni.…, dans Oratorium, t. 2, 1971, p. 65-87. 

F. W. Faber, The Spirit and Genius of S. P. N., Lon- 
dres, 1850. — J. H. Newman, Note sulla vocazione dei 
Filippini, dans Quaderni dell’ Oratorio, Rome, 1959. — C. 
Gasbarri, Lo spirito dell’Oratorio..., Brescia, 1949; L’Oratorio 
romano dal Cinquecento al Novecento, Rome, 1963. — R. 
Addington, The Idea of the Oratory, Londres, 1966. 

T. Glover, The juridical Nature of the Oratory and Orato- 
rians to-day, Rome, 1973. —- Oratorium, t. 6, 1975, n. 1-2 : 
numéro spécial pour le 4e centenaire de la fondation de la 
Congrégation de l’Oratoire romain. — A. Cistellini, Alle ori- 
gini dell'Oratorio filippino: VlOratorio piccolo, dans Studi 
ofjertt a G. Incisa della Rocchetta, Rome, 1973, p. 123-137; 
La Congr. dell'Oratorio nella sua diocesi e col suo vescovo, dans 
Memorie oratoriane, n. 6, 1977, p. 13-31; La Congr. dell’ Ora- 
torio e la Chiesa particolare, ibidem, nouv. série, n. 1-2, 1980, 
p. 8-62; La Congr. del! Oratorio... in un antico opuscolo inedito, 
dans Teologia, Liturgia, Storia (Mélanges Carlo Manziana), 
Brescia, 1977, p. 351-374; Storia della Congr. oratoriana dalle 
origint alla metà del Seicento (à paraître). # 

Sur la prière oratorienne : Z Pregi della Congr. dell'Oratorio, 
« par les Pères de Chioggia » (Venise, 1825); ouvrage peu 
original largement diffusé et attribué au P. Agnelli, de la congr. 
de Savigliano. ÿ 

Sur divers Oratoires : Chronicon Congr. Oratoru... per 
provinciam... Mechliniensis, 1626-1729, Lille, 1740 (de Pierre 
De Swert). — J. Girodon, Les origines de l’Oratoire au Portu- 
gal (tiré-à-part du Bulletin des Études portugaises, nouv. série, 
t. 29, Lisbonne, 1967-1968). — A. Cistellini, { Primordi del} 
Oratorio filippino in Firenze, dans Archivio storico italiano, 
1968, p. 191-285 et tiré-à-part, Florence, 1968. — A. Menga- 
relli, Origint e sviluppo dell'Oratorio perugino (1613-1715), 
Pérouse, 1975. 

‘A. Alba, Contactos de S. Felipe N. con la espiritualidad espa- 
fola.…. e introducciôn del Oratorio en España, dans Oratorium, 
t. 2, 1971, p. 3-18; {ntroduccién al estudio de la historia de las 
Congr. de S.F.N. en España, ibidem, t. 3, 1972, p. 3-22. 

Sur l’Oratorio musical : outre les ouvrages de G. Pasquetti 
(Florence, 1906) et de P. Alaleona (2e éd., Turin, 1945), voir 
H. E. Smither, À History of the Oratorio, Chapel Hill, 1977. 


8. Figures spirituelles. — La Congrégation de 
l’Oratoire ne fut pas orientée dès Pabord vers un apos- 
tolat culturel, bien que ‘presque tous ses membres 
fussent pourvus du doctorat. Assez vite cependant, 
dès le temps de Philippe Neri, on vit s’y former, autour 
de certaines personnalités marquantes, de vrais cen- 
tres d’étude, encore que non organisés de façon sys- 
tématique; s’y constituèrent notamment des biblio- 
thèques parfois importantes, comme la Vallicellana à 
Rome et celle de Naples qui s’enrichirent de précieux 
fonds de livres. On peut remarquer qu’à envisager 
les plus éminents et les plus cultivés parmi eux, on n’y 
trouve guère de philosophes, ni de théologiens, ce qui 
sera le cas dans l’Oratoire de France. Dominent les 
hommes adonnés aux disciplines positives, notamment, 
outre l’ascèse et la piété, l’histoire de l’Église, la patro- 
logie, l’archéologie, surtout l’hagiographie, où T. 
Bozzi voyait une composante typique de la formation 
oratorienne. 

49 ORATOIRE DE ROME. — Parmi les disciples de 


Philippe Neri, celui qui tranche sans conteste est 
César Baronio (1538-1607), son successeur à la tête de la 
Congrégation, confesseur de Clément vin qui le fit 
cardinal en 1596. Sa célébrité lui vient de ses Annales 
Ecclesiastici (12 vol., Rome, 1588-1607), qui ont leur 
source dans les conférences que Baronio donnait à 
l'Oratoire. On retrouve chez lui les vertus distinctives 
de l’Oratoire à ses origines : humilité profonde (il 
refusera la papauté en 1605), patience sereine, déta- 
chement, esprit de pauvreté, tendre dévotion à Marie 
à qui sont dédiés les Annales. Ses notes sur le Martyro- 
logium Romanum (Rome, 1586) et sa vie de saint 
Ambroise {au t. 6, des Opera d’Ambroise, Rome, 1580) 
sont des modèles d’hagiographie chrétienne. Benoît x1v 
lui a décerné le titre de vénérable; le procès de canoni- 
sation est en cours. 


Vies par A. Kerr (Londres, 1890), G. Calenzio (Rome, 1907}, 
G. De Libero (Bergame, 1929). — BS, t. 2, 1962, col. 819- 
828. — E. Vaccaro, Contributo alla bibliografia di C.B., dans 
Scritti vari. À C. B., Sora, 1963, p. 31-66. — A. Pincherle, 
art. C.B., dans Dizionario biografico degli italiani, t. 6, Rome, 
1964. — C. K. Pullapilly, C.B. Counter-Reformation Histo- 
rian, Notre-Dame, Indiana, 1975. —— H. Jedin, Kard. C.B. 
Der Anfang der katholischen Kirchengeschichtsschreibung.…, 
Münster, 1978. 


Francesco Maria Tarugi (1525-1608), très lié avec 
Baronio et cardinal comme lui, devint archevêque 
d'Avignon et de Sienne. Fils préféré de Philippe qui 
l’aurait voulu pour successeur, il suivit les traces du 
fondateur par sa prudence, sa discrétion et son zèle 
réformateur. Charles Borromée fit appel à Jui à Milan 
à plusieurs reprises. A Avignon, Tarugi appuya César 
de Bus dans la fondation des Doctrinaires (DS, t. 3, 
col. 1502); son abondante correspondance est en grande 
partie inédite. Nous le retrouverons plus loin comme 
fondateur de FOratoire de Naples en 1586 (G. Marciano, 
Memorie hisioriche.., t. 1, Naples, 1693, p. 217-280; 
G. A. Secchi Tarugi, F. M. Tarugi « Apostolicus ‘ir », 
dans Oratorium, t. 6, 14975, p. 65-84; A. Castellini, Z 
Card. F.M.T. arcivescovo di Siena, dans Bulletino 
senese di Sioria patria, t. 2, 1943, p., 88-109). _ 

Dans la droite ligne de l'esprit philippin, Giovanni 
Giovenale Ancina (1545-1604), ami de François de 
Sales, fut évêque de Saluces en 1602; .il a été béatifé 
par Léon xirr (4889). D’une vive intelligence, médecin, 
poète, musicien, il s’adonna aux divers ministères tout 
en ressentant l’attrait de la vie contemplative durant 
les dix années qu’il passa à Naples sous l'influence 
de l’extatique Orsola Benincasa (1550-1618; DS, t. 1, 
col. 1367-69). On garde de lui le Tempio Armonico 
(Rome, 1599), recueil de Laudi à la Vierge Marie. 


Archives de la Congr. Romaïne, A. 1. 1-45b. — Vies par G. 
Bacci (Rome, 1651, 1671), A. Ferrante (Naples, 1856, 1870), 
M. Pellegrino (Turin, 1942). — P. Damilano, G. Ancina musi- 
cista filippino, Florence, 1956. — BS, t. 1, 1961, col. 1087- 
1091. — Son frère Giovan Matteo (1552-1638) est aussi une 
figure de l’Oratoire. 


Appartiennent encore à la première génération 
Tomaso Bozzi {Bozio, 1548-1610), auteur érudit d’ou- 
vrages de valeur (De signis Ecclesiae, 2 vol., Rome, 
1591-1592, dont le livre 9 est un De cultu Deiparae 
Virginis; Annales antiquitatum.…., 2 vol., Rome, 1637, 
publié par le P. Francesco, le « Franceschino » de 
Philippe Neri), et Antonio Gallonio (1556-1605; DS, t. 6, 
col. 84-85), intime du fondateur et auteur de sa pre- 
mière biographie (Rome, 1600). 
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Agostino Manni (1548-1618; DS, t. 10, col. 220-221) 
est un auteur spirituel. — Flaminio Ricci (1545-1610), 
troisième successeur de Philippe, rédigea un commen- 
faire sobre et clair de l’Institut. — Giovanni Seve- 
rani (1562-1640) recueillit les savants travaux de l’ar- 
chéologue Antonio Bosio ÿ 1629 et les publia : Roma 
sotterranea (Rome, 1634); on lui doit Pretiosae mortes 
tustorum (Rome, 1627) et il aurait laissé un ouvrage 
analogue en manuscrit sur la mort des pécheurs. — 
Pietro Consolini (1555-1643), confident de Neri dans 
ses dernières années, est une figure marquante .de 
la seconde génération des Philippins; il laisse une 
abondante correspondance quasi inédite; il présida à 
la rédaction des Constitutions définitives de lOratoire. 
1j assuma pendant de longues années d’importantes 
charges et représenta le courant favorable à l’autono- 
mie des maisons particulières. Enfin il inspira la bio- 
graphie « spirituelle » de Philippe Neri rédigée par P. G. 
Bacci (cf. infra). 


Francesco Zazzara (1575-1626) laisse ses souvenirs sur 
Philippe Neri (déposition au procès de canonisation) : ils ont 
un parfum de « fioretti »; il aurait rédigé une vie d’Antonio 
Gallonio. — Fabiano Giustiniani (1579-1627), savant biblio- 


- thécaire de la Vallicellana, puis évêque d’Ajaccio : De sacra 


Scriptura eiusque usu ac interpretibus commentarius (1619); 
Tobias explanationibus… illustratus (1625). — Francesco Mar- 
tni (1568-1626), musicien qui attint à une certaine célébrité. 


Pier Giacomo Bacci (1576-1656), préposé de la 
Vallicella (1641 /44, 1647/50), auteur de la seconde 
biographie de Philippe Neri : Vita di S. Filippo. 
(Rome, 1622, 1645; nombreuses éd. et trad.). — Parmi 
les érudits, Cesare Becilli (1570-1649) et Odorico Rinaldi 
1671 sont les continuateurs des Annales de Baronio; 
la majeure partie du travail est l’œuvre du second. — 
Virgilio Spada (1595-1662), musicién, collabora avec 
Parchitecte Francesco Borromini à la construction de la 
nouvelle maison et de l’Oratoire de La Vallicella; il fut à 
trois reprises préposé général; consulté par les papes, 
il fut contre son gré nommé gouverneur de l’Ospedale 
di S. Spirito; on garde son commentaire des Constitu- 
tions de l’Oratoire (Memorie della Vita del P.V. Spada, 
par P. Aringhi, Venise, 1788). 

Pier Francesco Scarampi (1595-1656), envoyé 
comme délégué apostolique en Irlande par Urbain 
vin, y introduisit le culte de saint Philippe; il mourut 
victime de la peste contractée en assistant les contami- 
nés de l’Isola Tiberina (Memorie historiche della vita 
del... P. Fr. Scarampi, par P. Aringhi, Rome, 1744). 
— Mariano Sozzint (1613-1680), d’une grande austérité 
de vie, s’occupa de la fondation de l’hospice pour les 
hérétiques convertis commencé par le bienheureux 
G. G. Ancina; il fut préposé de la Vallicella de 1665 à 
1677. Restent de lui quelques écrits hagiographiques et 
une correspondance abondante où l’on relève des direc- 
tives spirituelles. — Giuseppe Mansi (1607-1694), 
DS, t. 10, col. 229-230. 

Francesco Marchesi (1623-1697; DS, t. 10, col. 303- 
804), hagiographe, lutta aussi par des mémoires contre 
le courant quiétiste qui s’insinuait dans diverses mai- 
sons philippines, surtout en Lombardie et dans les 
Marches. — Nicola Balducci (1604-1685; DS, t. 1, 
col. 1207-1208), Vita di S. Nilo…., fondatore…. di Grotta 


 Ferrata (Rome, 1628); I! Baitesimo spirituale.., Rome, 


1668; il a traduit la seconde partie de la Pratique facile 
de François Malaval sous le pseudonyme de Luigi 
Labacci (Rome, 1672; cf. DS, t. 10, col. 153). — La 


principale figure quiétiste parmi les oratoriens philip- 
pins est Pier Matteo Petrucct (1636-1701), préposé 
de la Congrégation de Jesi, puis évêque de cette ville 
et créé cardinal par Innocent x1; en 1687 il vit 54 pro- 
positions, tirées de ses textes ou de ses dires, condam- 
nées (cf. J. de Guibert, Documenta ecclesiastica chris- 
tianae perfectionis.., Rome, 1931, n. 476-489, p. 293- 
310). Voir ses écrits spirituels, mis à l’Index le 5 février 
1688, ibidem, p. 500. Après sa rétractation, il fut rétabli 
dans son ministère épiscopal et l’exerça avec zèle 
{G. Urieli, I! card. P. M. Petrucci, Fonte Avellana, 
1977). 


Giacomo Laderchi (1667-1738), hagiographe (Vita S. Petri 
Damiani, Rome, 1702; etc.) et continuateur des Annales 
commencées par Baronio (t. 22-24, Rome, 1723, 1733, 1734). 
— Giuseppe Bianchini (1704-1764), hagiographe, patrologue, 
archéologue, laisse aussi de nombreuses études sur les anciennes 
liturgies (22 vol. mss à la Vallicellana). 

Parmi les oratoriens romains de l’époque contemporaine, 
relevons Carlo Rossi (1802-1883) qui initia John Henry New- 
man à la vie philippine, et Paolo Casarena (1881-1973), res- 


taurateur de la communauté de la Vallicella et confesseur de 


G. B. Montini, futur pape Paul vi. , 
Voir surtout C. Gasbarri, L’Oratorio Romano, Rome, 1963. 


29 AUTRES ORATOIRES ITALIENS. — L’Oratoire 
de Naples fut fondé en 1586 par Fr. M. Tarugi t 1608, 
venu de celui de Rome (cf. supra). Lui succéda comme 
préposé Antonio Talpa (1536-1624), grand esprit et 
travailleur infatigable, confesseur de Camille de Lellis 
et ami de Jean Leonardi; il fut enclin à promouvoir un 
style de vie communautaire plus rigoureux que celui 
voulu par Philippe Neri. On garde de lui divers écrits 
sur des problèmes de réforme concernant les évêques, 
les monastères, les méthodes catéchétiques, etc. 
(Voir A. Bellucci, P. 4. Talpa, dans Archivio storico 
italiano, 1958, n. 1-8, p. 22-42). On a dit plus haut 
qu’il rédigea le premier état des Constitutions de 
l'Oratoire. 


Toujours à l’Oratoire de Naples : Alessandro Borla (1542- 
4592), promoteur d'œuvres d’assistance, homme de confiance 
du bienheureux cardinal Paolo Burali;, — Giovanni Tomaso 
ÆEustachio (1574-1644), ayant été nommé évêque de Larino, 
renonce à sa charge et rentre dans sa communauté; — Anto- 
nio Glielmo (1596-1644), auteur spirituel (DS, t. 6, col. 421); 
— Donato Antonio Martucci t 1636 et Pompeo Di Donato 
+1639, apôtres zélés. 


L’Oratoire de Pérouse est fondé par Orazio Mancini 
(1546-1629; cf. A. Mengarelli, Origini e sviluppo dell’ 
Oratorio perugino, Pérouse, 1975); — celui de Fano . 
l'est par Girolamo Gabrielli (1561-1629); — celui de 
Camerino par Angelo Matteucci t 1629; — en 1632, 
Pietro Bini et Francesco Cerretani fondent celui de 
Florence (cf. les deux études d’A. Cistellini citées infra); 
— Fabrizio Dell’ Aste f 1655 fonde l’Oratoire de Forli; 
— Antonio M. Cortivo de Santi t 1650, celui de Padoue; 
— Agostino Boreïlo + 1673, celui de Chieri; — Ermanno 
Stroiff (t v. 1700), celui de Venise. 

Appartiennent à la congrégation de Brescia, dite 
« della Pace », Gian Paolo Usupini tf 1611 et Alessan- 
dro Pavoni t 1666, qui se maintirent en relations suivies 
avec l’Oratoire de Rome; — Giovanni Andrea Cadei 
1670, apôtre de la jeunesse, qui a laissé quelques 
écrits édités ou non; — Achille Sala +1688, qui fut 
en rapport avec le bienheureux Sebastiano Valfrè 
(cf. infra); — Bartolomeo Crescini (1653-1718), qui a 
laissé des écrits de spiritualité salésienne et des ouvra- 
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ges de piété. — Plus tard, Camillo Almici t 1779, 
excellent théologien, a combattu les écrits de G. Febro- 
nius et de Voltaire. 


Voir P. Guerrini, La Congr. dei padri della Pace, Brescia, 
4933. — A. Cottinelli, Cenni biografici dei PP. Filippini 
vissuli alla Pace in Brescia.…, Brescia, 1902. — F. Bonfadelli, 
Îl P. Antonio Cottinelli, Brescia, 1910. 


La Congrégation de l’Aquila fut fondée par Baldas- 
sare Vardi 1630; lui appartinrent Giovan Battista 
Magnanti (1603-1669), de qui reste une correspondance 
spirituelle importante, et Ludovico Antonio Anti- 
nori (1704-1778), érudit. 


Sur l’Oratoire de Florence, voir : (D. Pacchi}, Memorie 
della vita del ..… Giuseppe Ignazio Franchi, Lucques, 1783. — 
A. Cistellini, Una pagina di storia religiosa a Firenze (sur 
Pietro Bini et la fondation de l’Oratoire), dans Archivio sto- 
rico italiano, 1967, n. 2, p. 186-245; I Primordi dell’'Oratorio 
filippino ir Firenze, ibidem, 1968, n. 2, p. 191-285. 


Une place particulière revient à deux oratoriens 
béatifiés. Antonio Grassi (1592-1671), de la congréga- 
tion de Fermo, fut un apôtre des pauvres, un prédica- 
teur et un homme estimé des papes et des prélats; il a 
été béatifié par Léon x111 en 1900. Le second, Sebas- 
tiano Vailfrè (1629-1710), de Turin, déploya une inlas- 
sable activité auprès des abandonnés, des prisonniers 
et des hérétiques; il fut « le père de la cité » lors du 
siège de 1706. Il fut aussi à l’origine de la fondation 
à Rome du Collegio dei nobili ecclesiastici. 


G. Antici, Vita del V. A. Grassi, Rome, 1687. — A. Kerr, 
A Saint of the Oratory: the Life of Blessed A. G., Londres, 
1901. — BS, t. 7, 1966, col. 150. 

P. Capello, Vita del B. S. Valfrè, Turin, 1856. — F. Alessio, 
Vita del B.S. Valfrè, Turin, 1909. — G. Olgiati, Azione sociale 
e politica del B. S. Valfrè, Turin, 1966. — BS, t. 12, 1969, 
col. 929-931. 


Autres figures notables : l’oratorien laïc de Camerino 
Dionisio Pieragostint 1665, mort en réputation de 
sainteté; — les érudits Ottavio Lancellotti + 1671, de 
Pérouse, Pietro Maggio 1681, de Palerme, Carlo 
Baglioni 1705, de Pérouse; — Giovanni Marciano 
+1713, de Naples, historien de l’Oratoire philippin; 
— Filippo Certant ÿ 1717, auteur spirituel (DS, t. 2, 
col. 449-420); — Carlo Gabrielli t 1745, confesseur du 
cardinal Lambertini (futur Benoît xiv), lettré et philo- 
sophe; — Giovan Battista Trona (1682-1750), de 
Mondovi, apôtre d’une grande activité (S. Canavesio, 
Vita del V. G.B. Trona, Mondovi, 1878; A. Michelotti, 
même titre, Alba, 1926; BS, t. 12, 1969, col. 680-681). 

Giuseppe Musoco + 1753, de Vicence, auteur d’écrits 
de piété; — Annibale Marchese 1253, de Naples, 
lettré; — Giorgio Guzetta 1955, fondateur de la Congré- 
gation oratorienne de rite grec à Piana dei Greci; 
— Giovanni Battista Mellont (1713-1781), de Bologne, 
Atti e Memorie degli uomini illustri in santità, nati 
o morti in Bologna (6 vol., Bologne, 1773-1818). — Carlo 
Barbier: + 1793, de Vicence, défenseur des premiers 
biographes de Philippe Neri; — Antonino Barcellona 
(1926-1805), de Palerme, La felicità de’ Santi (3 vol. 
Palerme, 4801), Parafrasi de’ Profeti (5 vol., Venise, 
4827), Parafrasi de’ quattro evangeli (3 vol., Palerme, 
1831). 

Antonio Cesari (1760-1818), de Vérone, auteur spiri-. 
tuel et lettré (DS, t. 2, col. 484); — Vincenzo Pal- 
mieri (1753-1820), de Gênes, janséniste marquant en 


Italie, aux idées joséphistes, collaborateur de l’évêque 
S. Ricci au synode de Pistoie et à l’assemblée des 
évêques de Toscane (1786-1787), Analisi ragionata di 
sistemi e de’ fondamenti dell’ ateismo e dell’ incredulità 
(7 vol., Gênes, 1811); — Francesco Colangelo (1769- 
1836), de Naples, évêque de Castellamare, lettré, hagio- 
graphe et apologète, Apologia della Religione cris- 
tiana (2 vol., Naples, 1831). 


Appartiennent totalement au 19e siècle et à la restauration 
catholique : Giacomo Mikovich (1802-1861), de Brescia, 
bibliste et orateur;, — Bartolomeo Sorio (1805-1867), de 
Vérone, lettré et pieux; — Felice Carpignano (1810-1888), de 
Turin, conseiller spirituel. 


Trois hommes de valeur illustrent l’Oratoire de 
Brescia au 192 siècle : Giuseppe Chiarini (1812-1890), 
lettré et directeur spirituel, dont le nom est lié à la 
restauration des Ursulines selon la conception primitive 
d’Angèle Mérici; — Marino Rodolfi (1827-1904), guide 
spirituel de la bienheureuse Gertrude Comensoli (1847- 
1903); — et Antonio Coitinelli (1843-1910), qui res- 
taura les oratoires de jeunes gens et anima de nom- 
breuses œuvres apostoliques. 

Luigi Scrosoppi (1804-1884), dernier oratorien 
d’'Udine, fondateur des Sœurs de la Divine Providence 
(BS, t. 41, 1968, col. 753-754; G. Biasutti, P. L. S., 
Udine, 1979), a été béatifié le 4 octobre 1981. — Deux 
procès de béatification sont en cours; celui de Giovan 
Battista Arista (1863-1921), de la Congrégation d’Aci- 
reale et évêque de cette ville (G. Cristaldi, ZI cuore di 
un vescovo, Rome, 1950), et celui de Giulio Castelli 
(1846-1926), fondateur de l’Oratoire de Cava dei Tir- 
reni en 1896 (G. Trezza, Storia di un’anima: P. G. C., 
Cava dei Tirreni, 1942). 

Giovanni Giacinto Cereseto (1840-1920), de Gênes, 
bibliste, fut l’un des premiers consulteurs de la Com- 
mission biblique. — Giulio Bevilacqua (1880-1965), 
créé cardinal par Paul vi, a favorisé l'épanouissement 
remarquable de sa congrégation « della Pace » {G. 
Bevilacqua. Scritii fra due guerre, éd. par E. Giamman- 
cheri, Brescia, 1968; A. Fappani, P. G.B., il cardinale 
parroco, Brescia, 1979). 


Parmi de nombreux autres documents conservés à la Bibl. 
Vallicellana : P. Aringhi, Le vite e detti dei padri é fratelli 
della Congr. dell’ Oratorio (3 vol. mss, O. 58-60). —G.Marciano, 
Memorie historiche della Congr. dell!’ Oratorio {5 vol., Naples, 
1693-1702). — Marchese di Villarosa, Memorie degli. scrittori 
filippini (2 vol., Naples, 1837-1842). — N. Vian, Schede biblio- 
grafiche oratoriane, dans Oratorium, t. 2, 1971, p. 18-39. — 
Pour le cadre historique de la fondation et des développements 
de l’Oratoire philippin en Italie, voir DS, t. 7, col. 2236-2311. 


3° Hors D'ITALIE. — Parmi les hommes les plus 
marquants, l’indien Giuseppe Vaz (1651-1711), de la 
Congrégation de Goa, missionna sur le continent et à 
Ceylan où il mourut, victime de la persécution des 
hollandais; ses écrits sont rédigés en langues indigènes 
(S. de Rego, Vida do V. P. Joseph Vaz, Lisbonne, 1747; 
Margâo, 1867; trad. italienne, Venise, 1753; française, 
Caen, 1898; anglaise, Mangalore, 1916; S. G. Perera, 
Life of the V.F., J. Vaz, 2e éd., Galle, Ceylan, 1953; 
voir aussi du même auteur, The Oratorian Mission in 
Ceylon, Colombo, 1936). 

En Espagne, le premier philippin fut Luis Crespi 
y Borja (1607-1663), fondateur de la Congrégation de 
Valence, évêque d’Orihuela puis de Placencia; il tra- 
duisit et publia en espagnol (Valence, 1651) une vie 
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italienne de Philippe Neri (celle de Gallonio ou celle de 
Bacci?); son Propugnaculum Theologicum (Valence, 
1653) défend la doctrine et le culte de l’Immaculée 
Conception de Marie. Sa biographie a été éditée (Vida…., 
Valence, 1709). — Oleguer de Montserrat fonde en 1671 
la maison de Barcelone; il fut ami de saint José Oriol 
ÿ 1702 et devint évêque d’Urgel. — Dionisio del Barrio 
+ 1679 fonda la Congrégation de Grenade. — Vincent de 
Calatayud + 1774, de Valence, fut un important théolo- 
gien de la mystique; voir DS, t. 2, col. 18-19. 

L’Oratoire de Palma de Majorque fut restauré en 
1858 par Francisco Molina (cf. sa vie par J. Cap6, 
Palma, 1962) et par Francisco Frau. — Salvio Huix 
y Miralpeix, longtemps préposé de l’Oratoire de Vich, 
puis évêque de Lerida, trouva la mort lors de la guerre 
civile espagnole en 1936. 


F. Hurtado de Mendoza, Fundaciôn y Cronica de la S. 
Congr. de S. Felipe... de Granada, Madrid, 1689. — C. Fer- 
néndez, El Oratorio de S. Felipe Neri de Sevilla..…., Séville, 
1894. — Dicc. de España, t. 3, 1973, p. 1810-1811 (bibl.). 


Au Portugal, domine la figure de Bartolomeu do 
Quental (1626-1698), fondateur de la maison de Lis- 
bonne et auteur spirituel; on garde de lui trois séries de 
méditations sur l'Enfance du Christ (Lisbonne, 1666, 
1682, 1732), sur sa Passion (1675, 1679, 1734, 1757) 
‘et sa Résurrection (1683), des sermons et des lettres 
éditées (vg récemment par J. Girodon, Lettres du P. B. 
do Quental à la Congr. de Braga, Paris, 1973). Sa vie 
par José Catalano a été traduite en portugais par Fr. 
J. Freire (Lisbonne, 1741). 

Au Mexique, le premier Oratoire est fondé à Puebla 
en 1651; il est illustré par Diego Bueno de Palafox. 
Celui de Guadalajara (1679) l’est par Juan Antonio 
Pérez de Espinosa et celui de San Miguel de Allende 
par Luis Felipe Neri de Alfaro; tous trois sont morts 
en odeur de sainteté: la cause du dernier a été introduite. 
Voir A. Alba, Zntroducciôn al estudio de la historia de 
las Congr. hispano-americanas, dans Oratorium, t. 4, 
1973, p. 3-22. 

Les Congrégations polonaises, dont les deux pre- 
mières, assez connues, remontent à 1655 et 1674, ont 
été marquées par Stanislas Grudovicz + 1684, fondateur 
de la maison de Gostyn, et par Adam Snozorleo + 1684, 
fondateur de celle de Studzianna. Voir A. Brzezinski, 
Pamiatca  jubileuszu  dswochsetnego  Zgromaldzenia 
Ksiezy Filipinow…, Poznan, 1869; — H. Jaromin, 
Zarys historij Kongregacij Oratorium Sw. Filippa Neri 
a Polsce, dans Nasza Przezlosc, t. 32, Cracovie, 4970, 
P. 5-143. 

On a déjà évoqué les fondations en Angleterre des 
Oratoires de. Birmingham et de Londres au milieu du 
19e siècle; leurs fondateurs, F. W. Faber (1814-1863; 
DS, t. 5, col. 3-13) et J. H. MNerwman (1801-1890; DS, 
t. 114, col. 163-181), ainsi que John D. Dalgairns (1818- 
1876; DS, t. 3, col. 7-8), sont des auteurs spirituels 
d'importance. Voir leurs notices et leurs bibliographies; 
en particulier à propos de Newman oratorien : P. Mur- 
ray, Newman the Oratorian, Dublin, 1969; sur Faber : 
R. Addington, Faber Poet and Priest, Londres, 1974. 


C. Gasbarri, Lo spirito dell Oratorio di S. Filippo Neri, 
Brescia, 1949 : comporte une brève histoire générale. — A. 
Ebner, Propst Seidenbusch und die Eïinführung der Kongr. 
des hl. Philip in Bayern und Oesterreich, Cologne, 1891. 

Voir les art. sur l'Oratoire philippin dans DTC, t. 12, 1933, 
col. 1434-1439; Tables, col. 3377-8378; — EC, t. 7, 1951, 
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col. 358-360; t. 9, 1952, col. 206-207; — LTK, t. 7, 1962, col. 
1194-4195; — NCE, t. 40, 1967, p. 713-714; — DIP, t. 6, 1980, 
col. 765-775. 


Antonio CiSTELLINI. 


ORATORIO DEL DIVINO AMORE. Voir 
DS, t. 1, col. 531-533 (art. Compagnie du Divin Amour) 
et t. 7, col. 2287-2238, 2240 (art. Jtalie). 

Les origines de l’Oratorio se situent dans le cercle des 
amis et des disciples de Catherine de Gênes (f 1510; 
DS, t. 2, col. 290-317); son point de départ peut être 
localisé dans le diocèse de Vicence sous l’influence du 
franciscain Bernardin de Feltre {f 1494; DS, t. 2, col. 
318-319), mais il prit sa forme réelle à Gênes; Ettore 
Vernazza (ÿ 1524; t. 2, col. 316, 320-321) y prit une 
part importante et fonda une institution analogue à 
Rome. 

Divers autres Oraiorio furent fondés en Italie à 
l’image de celui de Gênes; de grandes figures du début 
du 16: siècle italien furent en rapport direct avec eux, 
comme Laure Mignani (f 1525; DS, t. 10, col. 1208- 
09), saint Jérôme Miani (f 1537; DS, t. 8, col. 929- 
932), Maria Lorenza Longo (+ 1542; t. 5, col. 1418), 
saint Gaétan de Thiene (ft 1547; t. 6, col. 30-48). Sur ce 
dernier, ajouter à la bibliographie : P. Chiminelli, 
S. Gaetano…., Cuore della Riforma cattolica (Vicence- 
Rome, 1948, p. 152-221); A. Veny Ballester, S. Caye- 
tano…., patriarca de los Clérigos Regulares (Barcelone, 
1950, p. 95-118, 145-165). — Voir les documents 
concernant les groupes de Rome et de Brescia publiés 
par A. Cistellini, Figure della Riforma pretridentina, 
Brescia, 1948, p. 269-288. 


Monographies : V. Meneghin, Due Compagnie sul modello 
di quelle del « Divino Amore » fondate da Francescani a Feltre 
e a Verona (1499, 1503), AFH, t. 62, 1969, p. 518-564; — $. 
Tramontin, Lo spirito e le attività, gli sviluppo dell'Oratorio 
del Divino Amore nella Venezia del Cinquecento, dans Studi 
Veneziani, t. 14, 1972, p. 111-136; J Teatini e l’Oratorio del 
Divino Amore a Venezia, dans Regnum Dei, t. 29, 1973, p. 53- 
76. | 

DES, t. 2, p. 1317-1318. 


ORBINI (Maur), bénédictin, + 1614 — Maur 
Orbini (Orbino, Urbino), connu aussi sous le nom de 
Maur de Raguse, entra au monastère bénédictin de 
Sainte-Marie de Crome à Raguse, où il fit profession le 
6 mars 1541. 11 se rendit ensuite au monastère Notre- 
Dame de l'île de Meleda, puis devint abbé à Stagno. 
Il appartint à la communauté de Bake (Baccia), au 
diocèse hongrois de Kalocsa, où il fut élu abbé. Il 
mourut en 1614. | 

Orbini a laissé surtout une réputation de bon connais- 
seur du monde slave grâce à une volumineuse étude 
intitulée ZI regno de gli Slavi hoggi…. detti Schiavoni 
(Pesaro, 1601) qui était le fruit de ses recherches dans la 
bibliothèque des ducs d’Urbino; elle fut mise à l’Index 
(7 août 1603) parce que l’auteur y montrait trop.de 
sympathies pour les orthodoxes « hérétiques ». Mais: 
Orbini est aussi un auteur spirituel : il publia Lo spec- 
chio spirituale (rédigé en 1606; Rome, 1614; Venise, 
1703) et sa traduction en slavon, Zarçalo dvhoono od 
pocetka… (Polak, 4614). D'autres travaux sont restés 
manuscrits : De institutione monastica, en 3 livres, 
qu’Armellini signale à la bibliothèque du monastère 
cassinien de Monte Scaglioso en Lucanie; une vie du 
bienheureux Nicolas de Prusse 1 1436 et 5 Opuscula 
sptritualia, à Saint-Georges le majeur de Venise, d’après 
le même Armellini. 
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S. Cerva, Biblioteca Ragusina, t. 3, p. 156-159 (1741, ms 
à la Bibl. publique de Raguse). — M. Armellini, Bibliotheca 
Benedictino-Casinensis, t. 2, Assise, 1732, p. 103-104. — J. 
François, Bibliothèque générale... de l'Ordre de S. Benoît, t. 2, 
Bouillon, 14773, p. 353-854. — F. M. Appendini, Memorie 
istorico-critiche sulle antichià, storia e letteratura de’Raguseï, 
Raguse, 1805, p. 13. — L. Rava, Mauro Orbini, primo storico 
dei popoli slavi, coll. Memorie della R. Accademia delle Scienze.. 
di Bologna (Scienze Morali), Bologne, 1913. — F. Sisic, Latnie 
popa Dukljanina, Beograd-Zagreb, 1928. 


Réginald GRÉGOIRE. 


ORDRE {SACREMENT DE L’). Voir les art. Dia- 
CONAT, ÉPISCOPAT, MINISTÈRES, PRESBYTÉRAT, SACER- 


DOCE. 


ORDRES ENSEIGNANTS (SPIRITUALITÉ); — 
Rédiger un tel article relève de la gageure, pour plu- 
sieurs raisons. 

4) Les Congrégations et Ordres religieux auxquels 
on peut accoler l’épithète « enseignants » sont innom- 
brables : leur seule énumération pour la seule France 
au seul 19 siècle constituerait déjà une prouesse; 
on sait en effet à quel point ils ont proliféré aux lende- 
mains de la Révolution; des Congrégations se fon- 
daient à l’échelle d’un diocèse, parfois même de quelques 
paroisses. On sait moins peut-être que, dans les pers- 
pectives de la Réforme catholique, le 17° siècle fran- 
çais connut lui aussi, au moins quant aux Congréga- 
tions féminines, une prolifération analogue. 

2} L’appellation d’'Ordre enseignant paraît obvie. 
En réalité, la visée enseignante (au sens actuel) de la 
plupart des Congrégations n’est pas première : du 
16e siècle au 208, elles naissent avec une finalité d’évan- 
gélisation, souvent missionnaire, et leur activité est 
définie en termes de catéchèse. Les termes d’enseigne- 
ment ou d'instruction doivent être entendus, surtout 
aux 16€ et 172 siècles, comme concernant d’abord et 
essentiellement la doctrine et la vie chrétiennes. Plus 
tard, la place de l’enseignement profane deviendra 
plus importante, sinon prépondérante, même au degré 
primaire. 

8) Beaucoup de Congrégations féminines ont exercé 
dès le départ et au fil des années une pluralité d’acti- 
vités d'ordre caritatif et pastoral : enseignement, soin 
des malades, hôpitaux, hospices de vieillards, orpheli- 
nats, handicapés ou délinquants, aide paroissiale, etc. 
Nombre d’Ordres de religieux et de Congrégations de 
prêtres ont aussi de tout temps inclus l’enseignement 
parmi leurs tâches; ou bien les circonstances les y ont 
amenés. Du fait de la pluralité des activités, l’enseigne- 
ment spirituel qui est adressé à l’ensemble de ces 
groupes porte rarement sur les exigences spirituelles 
de la vie d'enseignant. 

&) Il existe fort peu d’études monographiques sur la 
spiritualité des Ordres et Congrégations en tant qu'ils 
sont enseignants. 

Pour toutes ces raisons, il a paru nécessaire de res- 
treindre l’étude de notre thème à une période historique 
précise et seulement dans deux régions. On a choisi 
d’abord l'Italie au 16€ siècle parce que c’est là et alors 
qu’apparaissent les premiers groupements d'hommes 
et de femmes se vouant à l’éducation de la jeunesse; 
puis nous passerons dans la France du 47e et du début du 
48e siècle. Nous ne parlerons que des Ordres et Congré- 
gations tenant collèges et écoles; ce qui exclut l’ensei- 


gnement universitaire et aussi celui que donnent bien 
des abbayes d'hommes et de femmes. — 1. Jialie, 
16€ siècle. — 2, France, 17°-début 182 siècle. 


I. ITALIE, 46° SIÈCLE 


On a parfois vu dans les Frères de la vie commune les 
ancêtres médiévaux des frères enseignants. Cependant, 
si les disciples de Gérard Groote + 1384 et de Florent 
Radewijns 1400 ouvrent des écoles et logent des 
écoliers pauvres, leurs motivations essentielles et leur 
style de vie communautaire répondent à des objectifs 
plus vastes (cf. DS, t. 8, col. 728; t. 5, col. 427-434; 
4. 6, col. 265-274; DIP, art. Fratelli della Vita Comune, 
t. 4, 1977, col. 754-762). 

Le contexte dans lequel naissent les premières 
congrégations enseignantes est celui de la Réforme 
catholique, particulièrement en Italie où elle s’amorce 
avant la Réforme luthérienne. Les maux qui désolent 
l'Église ont été souvent décrits et, parmi eux, l’igno- 
rance religieuse est désignée comme la plaie la plus 
dangereuse, le malle plus radical. Ceux qui animent des 
mouvements réformateurs s’attachent à lutter contre 
cette ignorance. L'enseignement religieux des fidèles, 
y compris de la jeunesse, revêt à leurs yeux une impor- 
tance particulière. 


P. Tacchi Venturi, Storia della Compagnia di Gesu in 
Ttalia, 2e éd., 2 t. en & vol., Rome, 1930-1951. — M. Sauvage, 
Catéchèse et laïcat, Paris, 1969, p- 275-284. — DS, art. Ru 
t. 7, col. 2238-2252. 


1. Compagnie et Congrégation de la Doc- 
trine chrétienne. — Dès avant le concile de Trente 
se produit dans plusieurs villes italiennes un mouve- 
ment en faveur de l’enseignement de la « doctrine chré- 
tienne » aux enfants. 


Ainsi à Milan en 1536, se fonde la Compagnie de la Doctrine 
chrétienne à l'initiative d’un prêtre, Castellino da Castello, et 
d’un laïc, Francesco Villanova; ils-établissent des « écoles » du 
dimanche pour donner une instruction religieuse (et une ins- 
truction profane élémentaire) aux enfants du peuple. Cette 
Compagnie rayonnera en d’autres cités de la Péninsule. Elle 
n’était pas, sans doute, une congrégation religieuse; ses mem- 
bres n'étaient pas liés par des vœux; les laïcs qui en faisaient 
partie demeuraient engagés dans leurs affaires et souvent dans 
leur foyer. Mais la règle qui les régit, à côté de prescriptions 
disciplinaires, porte le souci d’une certaine animation spiri- 
tuelle, 


À la suite du concile de Trente qui donne une vigou- 
reuse impulsion à ce mouvement catéchétique, Charles 
Borromée (DS, t. 2, col. 692-700) consolide la Compagnie 
milanaise de la Doctrine chrétienne; la règle qu’il lui 
donne (éd. A. Ratti, Acta Ecclesiae Mediolanensts, t. 8, 
Milan, 1892, col. 149-192; cf. aussi col. 193-257) se: 
préoccupe de la vie spirituelle des membres, des vertus 
à pratiquer {amour du Seigneur, zèle des âmes, charité 
fraternelle, patience, prudence}, des exercices spiri- 
tuels à s'imposer (confession et communion fréquente, 
oraison mentale et prière vocale, lecture spirituelle, 
étude de la religion). 

La Compagnie de la Doctrine chrétienne s'établit à 
Rome en 1560 grâce à Marco Cusani et avec l’aide de 
prêtres de l’entourage de Philippe Neri. Le 6 octobre 
1567, Pie v l’approuve par le bref Ex debito auquel on se 
réfèrera souvent par la suite en matière d'enseignement 
religieux. Le pape y exhortait les Ordinaires à organiser 
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partout l’enseignement dominical en instituant des 


Compagnies de confrères de la Doctrine chrétienne. |: 


Avec le temps, de dominicales, les écoles de la Compa- 
gnie devinrent souvent quotidiennes et l’enseignement 
profane y prit plus de place tout en restant élémentaire. 
À Rome, quelques compagnons de Cusani souhaitèrent 
pouvoir se dévouer exclusivement à leur apostolat 
et se groupèrent autour de lui et sous la direction spiri- 
tuelle du prêtre Enrico Pietra (cf. DS, t. 8, col. 1501). 
Grégoire xu1 leur attribua l’église Sainte-Agathe et les 
autorisa à faire ordonner des prêtres au titre des biens 
de la Congrégation. Outre les Constitutions (plusieurs 
fois révisées) de la Compagnie, des Règles furent éla- 
borées et publiées : Constitutioni et Regole della Congre- 
gatione de Padri della Dottrina Christiana di Roma, 
composte. dal... Giovan Battista Serafini, Rome, 1604. 
On peut voir dans cette Congrégation romaine de la 
Doctrine chrétienne la première ébauche des Ordres 
enseignants d'hommes. 

Jusqu'à l'excès, cette Règle de 1604 souligne le 
caractère englobant, sinon totalitaire, de la mission 
apostolique d’enseignement de la doctrine chrétienne 
dans la vie même de la congrégation. A cette fin est 
ordonnée la vie spirituelle des membres : exercices 
spirituels, pratiques pénitentielles {sont établis pour 
« obtenir de Dieu la grâce d’enseigner mieux, et avec 
plus de fruit, la doctrine chrétienne ». À ce ministère 
capital sont ordonnées les autres activités que les 
prêtres de la congrégation peuvent être amenés à 
exercer (sacrements, prédication). De même, si l’on 
dispense un enseignement profane, c’est pour mieux 
amener à la doctrine chrétienne. La Règle conclut : 
« In somma, quanto si fà, e si dice in essa congregazione, 


. tutto è per conseguire questo fine » (2° partie, ch. 15, 


p. 37rv; cf. Ch. 1, p. 24-25). 


Giambattista Castiglione, Jstoria delle scuole della Dottrina 
Cristiana fondate in Milano e da Milano nellltalia ... (ms, 
Milan, Ambrosiana B.S. vint, 1-4, 39}. — I. Porro, Origine e 
successi della Dottrina Cristiana, Milan, 1640. — P. Tacchi 
Venturi, cité supra, t. 1/1, Rome, 1984, p. 335-369. — A. 
Tamborini, La Compagnia e le scuole della Dottrina Cristiana, 
Milan, 1939 (396 p.). — M. Sauvage, cité supra, p. 284-319 
(bibl.). 

A e congrégation italienne s’unira plus tard celle que César 
de Bus fonda en France (cf. énfra). 


2. Les clercs réguliers. — C’est directement de 
la Compagnie de la Doctrine chrétienne que sortit 
Fordre des Clercs réguliers des Écoles pies fondé par 
Joseph Calasanz : les premiers religieux dans l’Église 
qui émettent le vœu spécial d’avoir peculiarem curam 
circa puerorum eruditionem. La spiritualité de Cala- 
sanz a été présentée (DS, t. 8, col. 1331-1337), ainsi que 
le lien qu’il établit entre vie spirituelle et éducation 


(col. 1334). — DIP, t. 4, col. 1343-1351. — M. Sauvage, 


cité supra p. 818-317. 

. Avant Calasanz, les divers ordres de Clercs réguliers 
qui naissent en Italie dans la première moitié du 16€ siè- 
cle ne sont pas exclusivement enseignants. Pourtant, 
par suite de leur intérêt pour l’enseignement de la 
doctrine aux enfants et aux jeunes, fondateurs et dis- 
ciples sont amenés à s’occuper de leur éducation 
et fondent parfois des collèges. Ainsi Jérôme Miani 
et ses Somasques (DS, .t. 8, col. 929-935), Antoine- 
Marie Zaccaria et ses Barnabites (t. 1, col. 1247-1251), 
et surtout Ignace de Loyola et ses Jésuites {t. 8, col. 968- 
969). 


Dès sa première tentative de réunir des disciples, Ignace 
participe à l'élan général en faveur de la catéchèse des enfants; 
avant même la fondation de la Compagnie, les premiers compa- 
gnons font le catéchisme aux enfants dans les rues; il sera 
question de cet enseignement dans le premier sommaire des 
Constitutions (août 1539). La bulle de fondation (Regimini 
Militantis Ecclesiae, 27 septembre 1540) mentionne, parmi 


les moyens que mettra en œuvre la Compagnie, « nominatim... 


puerorum ac rudium in christianismo institutionem » (n.1). 
Quand, après 1548, les Jésuites ouvrirent des collèges, cette 
initiative eut son contre-coup dans l’enseignement religieux, 
non seulement à l’intérieur de ces institutions, mais aussi 
aux alentours : les Jésuites associèrent leurs élèves à la caté- 
chèse des enfants des villes et de leurs campagnes environ- 
nantes. 


Dans la spiritualité des ordres enseignants, une place 
spéciale doit être faite à la Compagnie de Jésus, dont 
l'influence fut étendue et prolongée. La bibliographie 
sur l’éducation jésuite est immense; les ouvrages qui en 
traitent abordent ici ou là les questions de la spiritualité 
du religieux enseignant. Mais il semble que fasse encore 
défaut un travail d'ensemble sur ce sujet. 


Voir L. Lukâcs, Monumenta paedagogica Soc. Tesu, coll. 
MHSI 92, 107-108, Rome, 1965, 1974. — C. M. Pachtler, 
Ratio studiorum et institutiones scholasticae Soc. lesu per Ger- 
maniem olim poigentes, 2° éd., coll. Monumenta Germaniae 
paedagocica, 4 vol., Osnabrück, 1968. — G. Codina Mir, Aux 
sources de la pédagogie des Jésuites. Le « Modus parisiensis », 
Rome, 1968. 

Fr. de Dainville, Les Jésuites et l'éducation de la société 
française, 2 vol., Paris, 1940; L'éducation des Jésuites (16e. 
18e s.}), Paris, 1978 (recueil d’études). — Fr. Charmot, La 
pédagogie des Jésuites, Paris, 1943. 


3. Angèle Merici et les Ursulines. — 
C’est également dans la mouvance de la Réforme Catho- 
lique que vont naître, non sans des difficultés qui se 
prolongeront, les premières congrégations de « reli- 
gieuses » actives, et c’est l’enseignement qui constitue 
leur première forme d’engagement actif au « salut des 
âmes ». Angèle Merici est reconnue comme la première 
instauratrice d’une vie religieuse féminine apostolique. 

Elle naît le 21 mars 1474. Après avoir vécu dans la 
piété et l’austérité, elle comprit, à la suite d’une vision, 
qu’elle devait se consacrer au salut du prochain. Elle se 
mit à instruire des vérités de la foi les habitants du vil- 
lage de Brudazzo. Elle réunissait également les petites 
filles et leur enseignait la doctrine chrétienne, tout en 
leur donnant les rudiments du savoir profane. Fixée à 
Brescia à partir de 1516, elle y poursuit cette activité. 
Des jeunes filles viennent se mettre sous sa direction 
pour travailler avec elle à l’apostolat de l’enseignement 
religieux. Elle les groupe en une petite société placée 
sous le patronage de sainte Ursule; le 25 novembre 
4535, une trentaine d’ « associées » consacrent à Dieu 
leur virginité et s'engagent totalement au service du 
prochain. L’année suivante, Angèle Merici dicte la 
Règle de la « Compagnie » à un prêtre de Brescia, 
Gabriel Cozzario; l’évêque de la ville l’approuve le 
6 août 1536. Paul n11 la confirmera le 9 juin 1544. 
Entre-temps, Angèle Merici est morte le 27 janvier 1540. 

Dans les écrits qu'elle a laissés à ses filles (Règle, 
Avis, Testament), Angèle parle de leur mission éduca- 
tive. La tâche de l’éducation est service et grâce : 
« Vous avez plus besoin de servir vos filles qu’elles 
n’ont besoin d’être servies et gouvernées par vous; 
dans sa miséricorde, Dieu a voulu se servir de vous 
pour votre plus grand bien » (1° Avis). 
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Elle demande le zèle pour les âmes, maïs surtout une affec- 
tion maternelle « pleine de sollicitude pour le bien et l'utilité 
des filles »; douce, à l’image du Christ doux et humble de cœur 
ferme et respectueuse des libertés, car « Dieu à donné à chacun 
le libre arbitre, et il ne veut faire violence à personne »; per- 
sonnalisée, respectueuse de l'originalité de chacune « non 
seulement avec leurs noms, maïs aussi leur condition, leur 
tempérament, leur état et ce qui les concerne »; pleine d’espé- 
rance et de dynamisme : « Pouvez-vous discerner si celles 
qui vous paraissent les plus insignifiantes et les plus dépour- 
vues de valeur ne vont pas devenir les plus généreuses et les 
plus agréables à Sa Majesté? » (8e Avis). 


Après la mort d’Angèle, son œuvre, inachevée, se 
heurta rapidement à de sérieux obstacles : en contra- 
diction avec les usages et traditions reçues, son institut 
provoqua des critiques. Dès 1545, il semble qu’un cer- 
tain nombre de « gens de bien » de Brescia se soient 
unis pour faire campagne contre une forme de vie 
apparemment instable. À propos de la clôture qu’on 
veut leur imposer, les associées maintiennent ferme- 
ment leur volonté de rester dans le monde en prati- 
quant la charité évangélique, mais elles consentent à 


‘ revêtir un habit « modeste et simple », souhaité d’ail- 


leurs par la fondatrice. Une nouvelle secousse se pro- 
duisit en 4555, mais l’arrivée de nombreuses vocations 
de choix permit d’en triompher. 


La suite de l’histoire des Ursulines déborde le cadre de 
notre étude : introduction en France avec le soutien de César 
de Bus et de ses Doctrinaires; — en application des direc- 
tives du concile de Trente, passage des Ursulines « congré- 
gées », au début du 17° siècle, à la forme de vie monastique 
(vœux solennels, clôture papale), chaque monastère restant 
autonome; — érection par le Saint-Siège, en novembre 1900, 
de l’Union romaine de l’Ordre de Sainte-Ursule. A travers la 
diversité des situations canoniques, les Ursulines demeurèrent 
fidèles à l’objectif primitif, en témoignent les bulles pontifi- 
cales d’érection et les différentes constitutions des monastères. 
D’ailleurs, pour s’affermir dans leur vocation d’enseignantes, 
les Ursulines de Paris (faubourg Saint-Jacques) prononcent 
dès 1614 un quatrième vœu par lequel elles s’obligent à lins- 
truction des petites filles, estimant « satisfaire par là à La 
vocation de Dieu ». 


L’approche de la spiritualité des Ursulines de l’épo- 
que monastique est facilitée par le recueil : Du xvir® 
siècle à l’Union romaine. Choix de textes (Paris, 1979) 
qui donne bulles d’érection, Constitutions, Directoire 
pour les novices, extraits de Marie de l’Incarnation 
(DS, t. 10, col. 487-507), Catherine de Jésus Ranquet, 
Marie de Saint-Julien. On y perçoit la continuité de 
l'inspiration spirituelle, âme d’un élan apostolique et 
d’une pédagogie. La source de l'esprit apostolique réside 
dans la.charité, l’esprit d’oraison, la docilité à l'Esprit 
saint (p. 21, 118); la fécondité apostolique trouve son 
fondement dans la virginité consacrée qui fait de la 
religieuse l’épouse du Christ (p. 75-78); l'union à Dieu 
{p. 180 : Marie de l’Incarnation), la pureté du cœur 
{p. 115), l'humilité (p. 129) la favorisent; et aussi la 
pénitence (p. 137-138, 237-238), « encore que les saints 
et continuels travaux des Ursulines ne permettent pas 
qu’on les charge de grandes austérités ». 

Si à l’époque de l’ « invasion mystique » les grâces de 
contemplation ne font pas défaut chez les Ursulines, 
les mises en garde ne manquent pas dans les documents : 
« La vraye dévotion propre aux Ursulines n’est pas une 
dévotion de tendresse, de suspension et de ravisse- 
ment. C’est une dévotion forte et solide qui fait trouver 
Dieu au milieu du tracas des classes et qui les excite aux 
vertus guerrières par lesquelles on acquiert les extases 


pratiques qui sont bien les meilleures, faisant sortir 
les âmes d’elles-mêmes et quitter Dieu pour Dieu en 
servant le prochain » (Annales de l'Ordre de Sainte- 
Ursule, t. 1, Clermont-Ferrand, 1857, p. 8-9). On sait 
que le zèle apostolique engendrera le souci mission- 
naire chez Marie de l’Incarnation; elle inaugure au 
Canada l'épopée missionnaire des Ursulines (cf. Gueu- 
dré, citée infra, t. 2, p. 297-344). 


Écrits de Sainte Angèle Merici (texte italien original et 
trad. franç.), Rome, s d. — BS, t. 1, 1961, col. 4191-1195. — 
B. Dassa, La fondazione di S. Angela, Milan, 1967 (documents 
anciens). — T. Ledochowska, dans DIP, t. 4, 1974, col. 631- 
634 (bibl.), Angèle Merici et la Compagnie de Sainte-Ursule, 
2 vol., Rome, 1967; À la recherche du charisme de l'Institut, 
Rome, 1976. 

Marie de Chantal Gueudré, Histoire de l’ordre des Ursulines 
en.France, 3 vol., Paris, 1958-1960-1963. — M.-V. Boschet, 
Histoire de l'Union romaine de l’ordre de Sainte-Ursule, Rome, 
1951. — Marie de Saint-Jean Martin (DS, t. 10, col. 705-707), 
L'éducation des Ursulines, Rome, 1957; etc. 

À propos des Ursulines, nous avons utilisé une étude inédite 
d'A. de Bonnières. 


II. FRANCE, 17°-DÉBUT 18° SIÈCLE 


À la fin du 16€ et au début du 17€ siècle, la situation 
religieuse en France demeurait fort troublée. Les pertur- 
bations apportées par les guerres de Religion n’avaient 
pas permis üne restauration indispensable. Les déci- 
sions du Concile de Trente furent difficilement accep- 
tées dans le Royaume. Le mouvement en faveur des 
conciles provinciaux ne fut ve feu de paille. Une 
pléiade de grands hommes d’Église suscite une renais- 
sance catholique au 17€ siècle, dont les chapitres sont 
bien connus : réforme des ordres religieux et du clergé, 
essor des missions intérieures et étrangères, création 
des séminaires, restauration pastorale (DS, t. 5, col. 
917-953). 


L’exemple de l'Italie inspire souvent effort français. Plus 
précisément, le nom de Charles Borromée devait apparaître 
comme le symbole même de la réforme pastorale, en la plupart 
des domaines où elle devait s’exercer. En particulier l’action 
de l'archevêque de Milan en faveur du renouveau de la caté- 
chèse stimula le puissant mouvement catéchétique qui tra- 
versa la France durant le 17e siècle, et qui est lié, plus encore 
qu’en ]talie, à une vaste entreprise en faveur de l’école popu- 
laire. 


C’est dans ce contexte global de Réforme catho-- 
lique, et spécialement en relation avec le mouvement 
catéchétique et scolaire que vont apparaître des Ordres 
et des Corgrégations qui s’occuperont d’enseignement 
et d'éducation chrétienne de la jeunesse : les uns plus 
exclusivement, les autres incluant cette tâche parmi 
d’autres; les uns voués plutôt aux « collèges » et aux 
adolescents, beaucoup d’autres naissant avec le propos 
d'atteindre, dans l’enseignement élémentaire, les 
enfants du peuple; Ordres ou Congrégations « cléricales » 
{aux statuts juridiques variés) et nombreuses Congré- 
gations féminines, parvenant à imposer une forme, 
d’abord combattue, de vie « religieuse » hors clôture 
et sans vœux solennels; premières réalisations enfin, 
notamment avec Jean-Baptiste de la Salle, des Congré- 
gations de Frères enseignants. 


1. Ordres et Congrégations « cléricales ». 
— Les hommes de la réforme catholique — Vincent de 
Paul, Bourdoise, Olier, etc. — faisaient une place 
importante à la « doctrine chrétienne » dans les œuvres 
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qu’ils créaient ou rénovaïent. Cependant ils ne s’y 
vouaient pas à l'exclusion de tout autre ministère. 

49 La formule des Congrégations de la Doctrine 
chrétienne qui avait vu le jour en Italie connaît peu de 
succès en France. Elle n’en est pourtant pas totalement 
absente; à preuve, la fondation de César pe Bus 
(DS, t. 3, col. 1501-1512). 

Marqué par la lecture d’une courte biographie de 
Charles Borromée, influencé indirectement par les 
jésuites italiens, encouragé par M. F. Tarugi, arche- 
vêque d'Avignon, César de Bus, avec son ami Jean- 
Baptiste Romillon et quelques compagnons, ouvre 
en 1592 la première maïson de ce qui devait être la 
Congrégation de la Doctrine chrétienne. 

Elle sera érigée par un bref de Clément vin 
le 23 décembre 1597; César de Bus en sera élu recteur 
le 27 juin 1598; le même jour l’archevêque d'Avignon 
accorde par des bulles une seconde érection de la Con- 
grégation. Les vicissitudes de l’histoire et du statut 
des Doctrinaires sont nombreuses et complexes. 


Ils sont « religieux » jusqu’en 1659, d’abord avec des vœux 
facultatifs, puis, de 1616 à 1647, unis aux Somasques ils pro- 
noncent des vœux solennels de religion {avec un 4° vœu, 
d’initier à la Doctrine chrétienne praesertim pueros et rudes). 
Le courant « séculier » devient de plus en plus fort à partir de 
1647 et il obtient la reconnaissance de la sécularité de la 
Congrégation; les vœux simples sont toutefois maintenus, 
jusqu’à leur abolition par le chapitre de 4776, confirmée par 
un bref de Pie vi en date du 14 mars 1783. Ce mouvement 
en faveur de la sécularité (qui s’étend sur deux siècles) est 
motivé de manières diverses selon les époques : dans la pre- 
mière moitié du 17° siècle, on considère que la condition de 
« régulier » séduit des novices trop riches, dans la seconde 
moitié, on la combat plutôt pour éviter les privilèges de 
lexemption; au 18e siècle « l’idée de Doctrinaire ‘citoyen’ se 
fait jour : les ‘séculiers’ veulent être des citoyens à part entière 
et jouir de tous les droits civils. Cette idée prend une force 
singulière après 1760, car Pétat ecclésiastique ne se conçoit 
plus pour les ‘séculiers’ sans la présence dans le monde : pour 
faire du bien au monde, il faut avoir commerce avec lui » (J. 
de Viguerie, cité infra, p. 163). 


Cette dernière remarque attire Fattention sur une 
question à la fois très concrète et très spirituelle qui 
s’est posée et continue de se poser aux religieux ensei- 
gnants, celle de l'équilibre entre « présence au monde » 
et radicalité évangélique, entre la priorité donnée à 
l’évangélisation et aux ministères par lesquels elle 
est censée être plus directement visée, et l’incarnation 
dans les réalités humaines en vue de mieux comprendre 
et servir les hommes. De fait, les Doctrinaires avaient 
rapidement orienté leur apostolat vers l’enseignement 
des collèges. Le premier qu’ils fondèrent le fut en 1619 
à Brive; entre 1619 et 1790, ils en prirent 39 en charge. 

Cette extension était dans la logique de leur aposto- 
lat essentiel, celui de la doctrine chrétienne. Le Livre 
de la Congrégation a conservé les propos du fondateur 
lors de la première assemblée des’ Doctrinaires. Ce 
texte très significatif décrit en termes de « doctrine 
chrétienne » l’apostolat spécifique de la société nou- 
velle : 


« Nous allons embrasser un institut tout apostolique, n’ou- 
blions pas que Jésus-Christ a prié pour ses apôtres, afin qu’ils 
ne fissent qu’un entre eux comme il n’est qu’un avec son Père. 
Souveaons-nous que la doctrine chrétienne que nous faisons 
profession d’enseigner ne nous propose qu’un Seigneur, qu’une 
foi et qu’un baptême. Pour honorer toutes ces unités, unis- 
sons-nous aujourd’hui entre nous et avec Dieu par des liens 
éternels et par des nœuds si forts que rien ne soit capable de 


les rompre ni de nous séparer ». Il poursuit en soulignant le 
lien intérieur qui doit exister entre le ministère et la vie spiri- 
tuelle : c’est l’existence tout entière et pas seulement la parole 
qui doit « catéchiser » : « Il faut que tout catéchise en nous et 
que notre conduite soit si bien réglée et si conforme aux vérités 
que nous enseignons qu’elle soit un catéchisme vivant. C’est 
peu pour nous de pratiquer d’une manière commune les vertus 
que la doctrine chrétienne enseigne. Il faut que nous soyons 
aussi élevés au-dessus de ceux que nous enseignons que les 
astres, qui sont la source de la lumière, sont élevés au-dessus 
de la terre sur laquelle ils la répandent ». 


Toute la vie doit donc être réglée à la lumière de la 
doctrine chrétienne : une sorte de programme succinct 
de spiritualité est présenté sur la base d’un schéma 
quadripartite de catéchisme très courant à l’époque : 
« Nous devons croire les vérités contenues dans ce 
symbole avec une foi capable de transporter les mon- 
tagnes, faire les demandes renfermées dans l’oraison 
dominicale avec une espérance qui ne soit jamais confon- 
due, accomplir les commandements du décalogue avec 
une charité forte comme la mort et dure comme l’enfer, 
recevoir et administrer les sacrements avec une pureté 
digne de cette eau ineffable qui rejaillit dans la vie 
éternelle et dont ils sont les fontaines et les canaux ». 


Livre 1 de la Congr. des Pères de la Doctrine..., ms utilisé 
par J.-J. Chamoux, Vie du V. César de Bus, 3° éd., s 1, 1868 
(cf. p. vit). — B. Savin, Annales Congr. Patrum Doctrinae… 


“(jusqu’en 1589; daté de 1687; Paris, Bibl. Mazarine, ms 1795). 


— M. Sauvage, Catéchèse et laïcat, p. 386-389 (bibl.). — DIP, 
t. 1, 1974, col. 1681-1683; t. 2, 1976, col. 975-477. 

L'étude de la spiritualité de César de Bus par A. Rayez 
(RAM, t. 34, 1958, p. 185-203) et l’importante thèse de J. de 
Viguerie (Une œuvre d'éducation sous l'Ancien Régime. Les 
Pères de la Doctrine chrétienne en France et en Italie, 1592- 
1792, Paris, 1976) n’abordent guère l’étude de l’ordre en tant 
qu’enseignant. 


29 Lorsque saint JEAN Eupes (DS, t. 8, col. 488- 
501), en 1643, fonda la Congrégation de Jésus et Marie, 
il lui assignait deux fins, la formation des prêtres et la 
prédication des missions intérieures. Lors de la fondation 


. du séminaire de Lisieux, il fut contraint de prendre en 


charge le collège de cette ville (1653). Il ajouta alors 
aux Constitutions de la Congrégation une nouvelle 
partie (la 9°) concernant la direction de ce collège. 
Aux 17e et 182 siècles, les Eudistes prirent la direction 
de trois autres collèges : Avranches (1693), Dom- 
front (1722), Valognes (1727). 

Les conseils spirituels adressés par Jean Eudes à 
ses confrères employés dans l’enseignement sont expri- 
més dans les Constitutions (Œuvres complètes de S. Jean 
Eudes, 12 vol., Vannes et Paris, 1905-1911; t. 9, p. 331- 
408) ainsi que dans une Leitre aux régents du collège de 
Lisieux (t. 10, p. 409-413). Dans ce dernier texte, il 
valorise l’excellence de ce ministère, « œuvre de Dieu 
et de Jésus-Christ, puisqu'il regarde le salut des âmes; 
œuvre de la Mère de Dieu, des Apôtres et des plus 
grands saints »; son importance est liée au fait que chez 
les enfants, « dans lesquels vous avez à jeter les fonde- 
ments du règne de Dieu, il y a beaucoup moins d’obs- 
tacles, pour l'ordinaire, aux grâces divines que dans 


les personnes plus âgées ». Ils sont d’ailleurs fils de 


Dieu, et particulièrement aimés de Jésus-Christ. 
Pour qu’ils s’acquittent au mieux de l’œuvre éducative, 
Eudes recommande aux régents la pureté d'intention; 
la résolution forte « d'apporter toute la diligence pos- 
lible pour enseigner aux enfants, premièrement la 
science de salut et en second lieu les lettres humaines »; 
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un grand soin de conserver et d’accroître en eux « l’es- 
prit de piété et de vertu pour éviter ce reproche, qui 
alium doces, te ipsum non doces, et pour imiter le Sau- 
veur et accomplir en eux ces paroles : Coepit facere et 
docere » (p. 410-411). 


GC. Guillon, supérieur général des Eudistes, note : « Il ne 
semble pas que, dans la suite, la Congrégation ait élaboré et 
développé une spiritualité propre à l’Eudiste enseignant ». 
— Voir DIP, t. 4, 1977, col. 1140-1142 et: 1271-1273. 


39 En fondant l’OraToine, Bérulle avait exclu la 
fonction de l’enseignement, ne voulant pas ouvrir des 
collèges à côté de ceux des Jésuites. Paul v l’obligea à 
accepter la direction des collèges qui lui seraient 
offerts. En 1614, le cardinal de Joyeuse, archevêque de 
Rouen, lui fit prendre la responsabilité de celui de 
Dieppe. De nombreux autres furent pris en charge par 
les Oratoriens sous l’Ancien Régime. 

La thèse de P. Lallemand (Essai sur l’histoire de 
l'éducation dans l’ancien Oratoire de France, Paris, 1887) 
comporte un chapitre sur la formation des régents, le 
noviciat et l’idéal du collège oratorien (2° partie, ch. 1); 
il cite des textes tirés surtout des Lettres des Généraux 
dans lesquels les. successeurs de Bérulle, Condren, 
Bourgoing, Senault, Sainte-Marthe, insistent sur le 
risque d’une ardeur excessive dans les études profanes; 
on veut équilibrer cette ardeur par l'esprit de piété, 
l'amour de l’oraison, l'oubli de soi-même : thème sou- 
vent repris dans les Ordres et Congrégations ensei- 
gnantes. Il s’agit surtout de maintenir la hiérarchie des 
objectifs et de veiller à la purification constante du cœur 
et de l'esprit. 

« Si on a Cicéron à la bouche, écrit Condren aux 
Oratoriens de Troyes, que l’on ait Jésus-Christ dans le 
cœur et le zèle des âmes dans la volonté. {1 ne faut pas, 
de la maison d’oraison, de son Oratoire, faire un Par- 
nasse profane et une maison d’Apollon que l'Évangile 
condamne. Les études publiques ne doivent être pour 
nous qu’un moyen d'exercer la charité, et ce service 
extérieur rendu au peuple, qu’une occasion pour le 
servir dans l'instruction des âmes dont le salut est si 
cher au Sauveur » (p. 212). 


Plus près de nous, L. Laberthonnière (DS, t. 9, col. 9-16) 
montre comment « le rôle de l’éducateur catholique en ensei- 
gnant, c’est de préparer et de provoquer dans les âmes la ren- 
contre intérieure et surnaturelle de Dieu... Il lui appartient, 
par sa charité en même temps que par ses explications qui se 
corroborent réciproquement, de leur montrer (aux élèves) que 
la révélation chrétienne ne fait rien de plus qu’exprimer, sous 
ses divers aspects et avec une richesse infinie, la charité divine 
qui vient les chercher dans leurs ténèbres et dans leur misère. 
Pour enseigner dans ces conditions, pour secouer la torpeur des 
esprits et les amener à vivre eux-mêmes de la vérité, il faut 
commencer par se donner à soi-même la peine d’en vivre. Et 
c’est en effet une peine à se donner, c’est un effort à faire et à 
renouveler incessamment. Et le vrai danger à redouter, c’est 
de manquer de courage. Ici comme ailleurs, la vie seule com- 
munique la vie » (La théorie de l'éducation, Paris, 1901, 
p. 86, 92). 


2. Congrégations religieuses féminines en- 


seignantes. — L'innovation constituée par la fon- 


dation des Ursulines en Italie aura en France plus 
qu’un écho à la fin du 16 siècle et tout au cours du 
47e siècle. La « promotion de la femme à Papostolat » 
se poursuit, s’accentue, se diversifie. Les difficultés à 
faire admettre pleinement cette nouveauté persistent 
cependant. Hésitations, avancées, reculs marquent la 


recherche d’un statut canonique nouveau. Ces « Congré- 
gations » réunissant en communauté des femmes 
consacrées, mais engagées dans le service des hommes 
et l’apostolat, souhaitent et réalisent des transforma- 
tions considérables quant à la clôture, au régime des 
vœux, à l'office choral. Mais l’insistance rigoureuse 
du Concile de Trente sur la clôture les empêche souvent 
soit d’être reconnues comme vraiment « religieuses », 
soit d’être pleinement libres dans l’exercice de leur 
apostolat. 

4° Les fondations nouvelles restent assez rares dans la 
première moitié du 17 siècle français. L'initiative 
première est due à JEANNE DE LEsToONNAC (1556- 
4640), nièce de Michel de Montaigne. Fille d’un père 
catholique et d’une mère calviniste, élevée par des mai- 
tresses protestantes, elle dut s'opposer à sa mère pour 
rester catholique. Après 24 ans de mariage, elle voulut 
embrasser la vie religieuse chez les Cisterciennes, mais 
elle ne put résister aux austérités du noviciat. A Bor- 
deaux, en 1605, elle fut mise en relation avec le Jésuite 
Jean de Bordes, lui-même frappé de la situation d’aban- 
don dans laquelle se trouvait la jeunesse obligée de fré- 
quenter les écoles calvinistes et voulant fonder un 
ordre féminin qui, à l'instar de la Compagnie de Jésus, 
travaillerait pour la défense et la propagation de la foi. 
Bordes vit en Jeanne de Lestonnaë celle qui pourrait 
réaliser le’projet. À travers des obstacles, des épreuves 
et des humiliations, Jeanne parvint à établir la Compa- 
gnie de Marie Notre-Dame. Un Abrégé présenté en 
1606 au cardinal de Sourdis, archevêque de Bordeaux, 
présente ainsi l'origine et le but de cette société nou- 
velle : 


« En plusieurs bonnes villes de ce Royaume de France, et 
particulièrement dans Bordeaux..., plusieurs filles catholiques 
sont contraintes d'aller aux écoles des maîtresses hérétiques 
pour apprendre à lire, écrire, coudre... fl semble que la divine 
bonté mue de compassion de tant d’âmes innocentes qui sont 
en danger de se perdre veuille donner quelque remède propor- 
tionné à la grandeur et qualité de la maladie, ayant en cette 
saison si perdue et gâtée appelé Dame Jeanne de Lestonnac. 
et plusieurs autres filles qui s’offrent selon leur petit pouvoir 
d’aider comme instruments, quoique tout inutiles, ces âmes 
tendres qui demandent tacitement le lait de la salutaire Doc- 
trine et Instruction pour ce qui est du salut de leur âme en 
leur enseignant la formule des prières chrétiennes et catho- 
liques {la doctrine chrétienne, la pratique sacramentelle).…., 
bref à fuir le vice et embrasser la vertu, tant par leur bon 
exemple que par teurs colloques et avis spirituels... Pour 
appeler les filles à leurs écoles, lesdites religieuses. mettront 
peine de leur enseigner outre les choses spirituelles sus-men- 
tionnées tout ce qu’une honnête fille bien nourrie doït savoir 
comme bien lire, bien écrire, coudre, faire des ouvrages, comp- 
ter, chiffrer, de toutes lesquelles choses les Religieuses traite- 
ront et pratiqueront gratuitement. 

Ce que dessus semble suffisant pour montrer le grand besoin 
que le monde a de ces aïdes pour la réformation des mœurs, 
conservation de la foi et augmentation de la Gloire de Dieu 
dans les âmes chrétiennes ». 


La finalité de la Compagnie se situe clairement dans 
le mouvement de la Réforme catholique, la préoccu- 
pation d'annoncer aux jeunes filles le message chrétien 
et de les éduquer conformément à la foi vivante est 
prioritaire. L’enseignement profane est explicitement 
prévu, même si la formulation le fait apparaître à titre 
second. Toutefois, on vise à préparer des femmes 
capables d’exercer une influence sur la société de leur 
temps; on adopte un projet d'éducation « intégrale » 
visant à former « des têtes bien faites, plus que des 
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têtes bien pleines », selon l’expression de Montaigne. 

Les textes des origines contiennent les orientations 
spirituelles en rapport avec l'objectif apostolique de la 
Compagnie de Jésus. Jeanne de Lestonnac s’est mise à 
école des Exercices spirituels; elle recommande à ses 
filles l’oraison, « le discernement des esprits, la méthode 
de... faire rendre compte par les religieuses de leur 
avancement spirituel. Elle s’en trouva si bien qu’elle … 
en a fait une règle » (Bouzonié, cité infra, t. 1, p. 338). 
La vie des religieuses « n’est ni du tout active, ni pure- 
ment contemplative, mais mixte de l’une et de l’au- 
tre »; elle est en cela semblable à celle de la Vierge 
Marie et il est donc indispensable « que l’oraison, médi- 
tation et dévotion intérieure y (tiennent) toujours le 
premier rang et (soient) comme son bras droit, qui 
donnera le mouvement et la force à toutes ses actions 
extérieures » (Abrégé). On retrouve aussi des échos de 
l’obéissance ignatienne dans les règles : l’obéissance 
occupe le premier rang parmi les vertus dans lesquelles 
la religieuse doit progresser, car elle garantit la sou- 
plesse et la cohésion du corps apostolique; elle impli- 
que l’ouverture vis-à-vis de la supérieure responsable 
de lenvoi en mission (règle 30). 

À propos du chœur, l’Abrégé note : « Et bien que le 
chœur soit louable en soi et convenable aux autres 
religieuses, ce néanmoins cette Congrégation ne se 
‘ peut et ne se doit obliger pour être celui-ci incompa- 
tible avec l’instruction journalière et ordinaire des 
jeunes filles qu’elle professe selon son institut ». Par 
contre, il opte pour la clôture. Le bref de Paul v (Sal- 
satoris et Domini, 1607) apportera de nombreuses pré- 
cisions à ce sujet, mais on y voit le souci d’être fidèle 
aux prescriptions du Concile de Trente tout en créant 
un système d’éducation qui n’isole pas les élèves du 
monde qui est le leur. 


Abrégé et Forme de l'Institut des Filles Religieuses de la 
Glorieuse Vierge Marie Notre Dame (mars 1606; éd. dans Azca- 
rate Ristori, cité enfra, p. 147-156). — Bref Salvatoris et Domini 
{7 avril 1607) de Paul v {ibidem, p. 196-205). — De l’origine 
et institution des religieuses de IN.D. (1635; Archives départ. 
de Gironde, G. 629-24). — Constitutions de l'Ordre des Reli- 
gieuses de Notre Dame pour mettre la règle... en pratique (1638; 
tbidem). 

D. de Saïncte-Marie, Abrégé de la Vie de Mrs J. de L.,Tou- 
louse, 14645. — François Julia, La Vie de... J. de L., Toulouse, 
4671. — (Jean Bouzonié, s j}, Histoire de l'Ordre des Religieuses 
Filles de Notre-Dame, 2 vol., Poitiers, (1697)-1700. 

I. de Azcarate Ristori, El origen de las Ordenes Femininas 
de Ensenañza y la Compañia de Maria, Saint-Sébastien, 1963 
(édite nombre d'anciens documents, p. 139-243). — Maria 
Mercedes de Aizpuru, L'Ordre de la Compagnie de Marie 
Notre Dame, son évolution depuis sa fondation…, s 1, 4974. — 
G. Erdocia et M.-E. Pedrosa, Acciôén y contemplacién, s 1, 
4972. — Fr. Soury-Lavergne, Le filet S’est rompu, Bar-le-duc, 
1973; Jeanne est son nom, Saint-Sébastien, 1975; Boire à la 
Source, Rome, 1978. — Fr. Soury-Lavergne, J. Giroud, etc., 
Îtinéraire spirituel de sainte J. de L., s 1, 1978. 


29 De la même époque, date aussi la CONGRÉGATION 
Notre-Dame (Chanoinesses de Saint-Augustin) fondée 
par saint Pierre Fourier, (1565-1640) et la bienheu- 
reuse Alix Le Clerc (1576-1622). 


Pierre Fourier, Chanoïine Régulier de l’abbaye de Chau- 
mousey (Lorraine), très ouvert au courant réformateur du 
Concile de Trente, tente, à Mattaïncourt dont il est devenu curé 
en 1597, une « révolution paroissiale » s’attachant à la réno- 
“vation du culte, de la prédication et de la catéchèse, mais 
attentif aussi aux conditions de vie économique et sociale de 
sés ouailles. L’abandon de l’enfance et les insuffisances de la 


préparation des maîtres d’écoles lui font déplorer qu’il n’existe 
encore dans l’Église aucun ordre religieux pour se consacrer 


.aux « petits garçons », aussi bien qu’à ces « grandelets » qui 


n’ont pas tous « les moyens », ni même « la volonté d’aller 
en des collèges pour y apprendre les sciences » (Lettres, t. 3, 
P. 36). Il est convaincu que les filles ont besoin d'instruction 
autant que les garçons. « Leur malice ou leur piété importe 
plus qu’on ne croit à la République chrétienne ». 


Lié étroitement aux Jésuites de Pont-à-Mousson, 
par eux informé des réalisations catéchétiques ita- 
liennes, il a entendu parler de la Compagnie et de la 
Congrégation de la Doctrine chrétienne, de la création 
d’Angèle Merici, de l’action et du mode de vie des 
premières Ursulines. Il rêve de pouvoir « engager des 
personnes de l’un et l’autre sexe à travailler gratui- 
tement à l’instruction des petits enfants ». Il tente de 
grouper quelques jeunes gens dans l’espoir d’en faire un 
jour des maîtres. Il prêche sur l’excellence de la virgi- 
nité et provoque la « conversion » d’une jeune fille, Alix 
Le Clerc, que d’autres suivront bientôt. I1 pense d’abord 


-à orienter Alix chez les Clarisses de Pont-à-Mousson, 


mais, saisie par l’absolu de Dieu, elle a été également 
gagnée aux vues apostoliques de son curé. Elle a décou- 
vert les besoins des pauvres, et pressenti qu’il « fau- 
drait faire une nouvelle maison de filles pour y prati- 
quer tout le bien que l’on pourraït »; qu’il fallait créer 
une institution religieuse qui aurait « une grande porte 
ouverte à la conquête des âmes ». 

Dans la nuit du 19 au 20 janvier 1598, Fourier 
décide de s’engager à la construction de cette «nouvelle 
maison » dont la fin principale serait « de dresser des 
écoles publiques » gratuites pour les petites filles. Il 
s’y employa avec Alix Le Clerc et mena une longue 
bataille pour que ces religieuses d’un nouveau style 
puissent exercer leur apostolat dans des conditions 
adaptées. Il obtint d'Urbain vi: une bulle (8 août 1628) 
leur accordant l’approbation et le droit d'émettre un 
quatrième vœu les consacrant à l’éducation chrétienne 
de la jeunesse, le titre de chanoïinesses régulières de 
Saint-Augustin et tous les privilèges de l'Ordre. 


On consultera surtout Hélène Derréal, Un missionnaire de la 
Contre-Réforme. S. Pierre Fourier et l'institution de la Congré- 
gation de Notre-Dame, cité Derréal (Paris, 4965; bibl. impor- 
tante, des sources en particulier). L’ Épilogue retrace l’histoire 
de la congrégation de 1628 à nos jours, évoquant en particulier 
les difficultés nées après la mort de Fourier quant à l’inter- 
prétation des Constitutions : elles poussaient « la rigueur à 
l’excès dans l’application des canons relatifs à Ia clôture », 
ce qui aboutit en pratique à isoler les pensionnaires des éco- 
lières externes, à instaurer de fait une certaine discrimination 
sociale entre les unes et les autres « à l’inverse de l'intention 
première des fondateurs ». De plus; sous la pression des évêques, 
les divers monastères s’étaient rapidement retranchés dans une 
complète autonomie. 


Les orientations spirituelles de la Congrégation 
viennent pour l'essentiel des écrits des deux fondateurs. 
Dans le fragment conservé du « Règlement provision- 
nel » de 1598 (éd. par Derréal, p. 401-403), Fourier 
souligne ainsi la finalité apostolique : 


« La première et principale partie de notre but et par le 
moyen de laquelle nous espérons procurer que Dieu soit honoré 
et bien servi de plusieurs et que nous soyons toutes enrichies et 
avancées en mérites et perfection et le prochain aïdé de nos 
petits labeurs, est de dresser des écoles publiques et d’y ensel- 
gner gratuitement les filles à lire, écrire, à besogner de }'ai- 
guille et l'instruction chrétienne, en tâchant selon leur portée 
et la nôtre leur faire entendre le catéchisme et les initiant à la 
piété et dévotion » (p. 401). 
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Reprenant la même orientation, les Constitutions de 
1640 explicitent mieux encore la perspective spirituelle 
de cette mission : « La dévotion de s’employer dili- 
gemment à l'instruction des filles séculières » s'exprime 
concrètement « par le vœu solennel en leur profession ». 
Ainsi le service apostolique est-il acte du « culte spiri- 
tuel ». « Le zèle des âmes est un des plus agréables 
sacrifices qu’elles sauraient offrir à Notre Seigneur ». 
L’humanisme de l’action éducative est transfigurée 
par la relation théocentrique qu’elle traduit et dont elle 
se trouve nourrie. Les Constitutions notent aussi la 
fonction ecclésiale du ministère des religieuses : celles-ci 
chercheront à « profiter à un grand nombre de jeunes 
écolières, lesquelles, quoique petites d'âge, ne sont pas 
pourtant une vile portion de l’Église de Dieu, déjà 
maintenant, et dans peu d’années elles pourront être 
capables de faire de grands biens ». 


L’enjeu de la mission est donc l’avènement du Règne de 
Dieu par le salut des âmes. Alix Le Clerc invite ses filles à 
considérer leur vocation comme un don éminent de Dieu : 
« Elle disaït que les religieuses, si elles savaient bien ménager 
le talent de leur vocation, connaîtraient un jour la grâce que 
Dieu leur avait faite de les appeler à un si digne emploi, ajou- 
tant que leur soin principal devait être de travailler à honorer 
les desseins de Notre Seigneur tendant à conserver les âmes 
des petites filles dans l’état d’innocence en leur inspirant la 
crainte de Dieu » (Recueil constitué par la Mère A. Milly, 
dit Recueil d'Évreux; Bibl. munic. d'Évreux, ms 9). 


- Le « Règlement provisionnel » établit un lien entre la 

mission et le style de vie religieuse à un double point de 
vue. D’une part, l’apostolat spécifique de la Congré- 
gation requiert la vie communautaire : il doit être 
accompli par des « filles congrégées », car « on ne peut 
enseigner bien commodément avec avancement des 
écolières, s’il n’y a plusieurs maîtresses ensemble ». 
D'autre part, la première, irremplaçable et plus authen- 
tique annonce de l'Évangile, c’est une existence qui 
lui soit conforme : la mission de la Congrégation doit 
être assumée par « des filles tâchantes à bien vivre : 
pour servir à Dieu d’instrument plus propre et effi- 
cace en cette besogne, pour s'acquitter de leur devoir 
avec plus de diligence et de fidélité pour lamour et 
crainte de Dieu, et pour donner aux petites, avec le 
lait de doctrine, un exemple et miroir parfait de toute 
vertu, qui a beaucoup plus de force sur ces tendres 
âmes que toutes les paroles et raisons... » (cf. aussi 
Constitutions de 1640, préface). 

Autre orientation spirituelle fondamentale et qui est 
de nature à faire vivre dans l’unité une vocation reli- 
gieuse apostolique, celle de la Sequela Christi, impli- 
quant l’imitation « autant qu’elles pourront » du Christ 
de l'Évangile à l’école de la Vierge Marie et instaurant 
l'entrée personnelle dans le Mystère du Christ (&bidem 
et ch. 10). Suivre le Christ « débonnaire et humble de 
cœur » invite encore à une attitude intérieure d’humi- 
lité, laquelle doit se traduire dans la relation éduca- 
trice (il faudrait étudier l'inspiration évangélique de la 
3e partie des Constitutions : « De l’instruction des filles 
séculières »), et pousse au service préférentiel des pau- 
vres (cf. Derréal, p. 138 et p. 160, n. 61). 


Alix Le Clerc a peu écrit : une Relation de ses épreuves et de 
ses grâces, quelques courts textes spirituels, quelques lettres 
{cf. H. Derréal, La Bse A. Le Clerc et ses écrits, Nancy, 1947). 

Pierre Fourier, Lettres (7 vol., Sainte-Claire de Verdun, 
4878-1889), Opuscules (3 vol., 1881-1889). 

Derréal, cité supra, énumère les « Pièces d'institution de la 
Congrégation », mss et éd., p. 444-448, 453-454. 


30 La Compagnie des FILLES DE LA CHARITÉ est un 
peu plus tardive; en fin 1624 ou début 1625, Louise de 
Marillac (1591-1660; DS, t. 9, col. 1081-1084) rencontre 
pour la première fois Vincent de Paul (1581-1660); 
le 29 novembre 1633, les premières jeunes filles qui se 
dédient au service des pauvres dans les diverses confré- 
ries paroissiales de la Charité se réunissent autour de 
Louise; en 1642, quelques-unes d’entre elles émettent 
des vœux privés; l’archevêque de Paris approuve la 
Compagnie comme une « confrérie » le 20 novembre 
1646 (approbation pontificale accordée en 1668). L’ex- 
périence de plusieurs de ceux qui l’avaient précédé dans 
la tentative de créer une Congrégation religieuse apos- 
tolique et aussi sa propre connaissance du Droit per- 
mirent à Vincent de Paul d'instaurer et de maintenir 
une forme nouvelle de vie consacrée et communautaire, 
laquelle s’est substantiellement maintenue jusqu’à 
notre époque (vœux privés et annuels; la Compagnie 
des Filles de la Charité est une Société de vie commune 
sans vœux publics). 


La spécificité des Filles de la Charité est le service des 
pauvres, sous toutes ses formes (de très nombreuses Congré- 
gations religieuses fondées à partir du 17e siècle suivirent le 
même chemin et s’ouvrirent à un éventail très large de formes 
d’apostolat et de service). [1 ne s’agit donc pas d’un ordre spé- 
cifiquement enseignant, bien que depuis les origines de nom- 
breuses écoles aient été tenues par les Filles de la Charité. 
Une conférence de Vincent de Paul (16 août 1641) sur l'expli- 
cation du Règlement indique deux orientations principales pro- 
posées à la nouvelle Compagnie : « Enseigner les petites filles … 
c’est un des desseins pour lesquels vous vous donnez à Dieu : 
le service des pauvres malades et l'instruction de la jeunesse, 
et cela principalement aux champs » {t. 9, p. 48; cf. p. 592). 


“En 1641, Louise de Marillac avait obtenu du grand 
chantre de Notre-Dame l'autorisation d’ouvrir une 
petite école « à la charge d'enseigner les pauvres filles 
seulement ». De telles écoles se propagèrent à Paris, 
en province et hors de France. En 1660, vingt établis- 
sements étaient tenus par les Filles de la Charité à 
Paris et quarante-neuf en province. Le 7 mai 1655, 
Vincent de Paul avait écrit à M. Ozenn, supérieur à 
Varsovie : « Je loue Dieu de ce que les Filles de la Cha- 
rité ont commencé les petites écoles ».. 

L'enseignement spirituel laissé par Vincent de Paul 
et par Louise de Marillac à leur Compagnie déborde le 
cadre de la mission enseignante. Relevons seulement 
quelques insistances qui sont en cohérence avec les 
lignes majeures de l’action et de la spiritualité vincen- 


| tiennes. En premier lieu, ce qui caractérise l'engagement 


des Filles de la Charité et doit constituer la marque dis- 
tinctive de leur esprit, c’est le service des pauvres. 
Dans une conférence sur l'esprit de la Compagnie, 
Vincent leur disait, le 9 février 1653 : « Votre Compa- 
gnie, mes chères sœurs, a encore pour fin d’instruire 
les enfants dans les écoles en la crainte et amour de Dieu 
et vous avez cela de commun avec les Ursulines. Mais 
parce que ce sont de grandes et riches maisons, les 
pauvres n’y peuvent aller et ont recours à vous » (. 9, 
p. 594). 

Même comparaison le 2 novembre 1655 : les élèves des 
Ursulines sont « de condition pour l’ordinaire », celles 
que les Filles de la Charité doivent instruire « partout 
où elles en trouvent l’occasion » sont les pauvres; « il 
faut avoir la vertu des dames de Sainte-Ursule, puisque 
vous faites ce qu’elles font » (t. 10, p. 144). 

Encore faut-il s’efforcer d'entrer spirituellement dans 
le Mystère du pauvre. Fréquemment, Vincent de Paul 
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reprend ce leit-motiv de toute son action personnelle 
et de ses fondations : Le pauvre, c'est Jésus-Christ : 


« Servantes des pauvres, c’est comme si l’on disait servantes 
de Jésus-Christ, puisqu'il regarde fait à lui-même ce qui leur 
est fait et que ce sont ses membres... Et qu’a-t-il fait en ce 
monde, sinon servir les pauvres » (Conférence, 30 mai 1647; 
t. 9, p. 824). — « Vous servez Jésus-Christ en la personne des 
pauvres. Et cela est aussi vrai que nous sommes ici. Une sœur 
ira dix fois le jour voir les malades, et dix fois par jour elle y 
trouvera Dieu... Allez voir de pauvres forçats à la chaîne, vous y 
trouverez Dieu; servez ces petits enfants, vous y trouvez 
Dieu » (Conférence, 13 février 1646; t. 9, p. 252). 


Ce service préférentiel des pauvres exprime et nour- 
rit l'amour pour Jésus-Christ, centre de l’enseignement 
spirituel de saint Vincent. Il faut être attentif à soute- 
nir l'amour affectif et à exercer l’amour effectif. 


« Un cœur qui aime Notre-Seigneur ne peut souffrir son 
absence et se doit tenir à lui par cet amour affectif, lequel 
produit l’amour effectif. Il faut avoir les deux. Il faut de 
l'amour affectif passer à l'amour effectif qui est Pexercice des 
œuvres de la Charité, le service des pauvres entrepris avec 
joie, courage, constance et amour. Ces deux sortes d’amours 
sont comme la vie d’une sœur de la Charité, car être Fille de la 
Charité, c'est aimer Notre-Seigneur tendrement et constam- 
ment : tendrement, étant bien aise quand on en parle, quand 
on y pense, et toute remplie de consolation quand on songe : 
Quoil Mon Seigneur m'a appelée pour le servir en la personne 
des pauvres; oh! quel bonheur! » (Conférence, 9 février 1653; 
t. 9, p. 593). 


L'amour pour Jésus-Christ amène normalement à 
Pimitation de ses états, de ses vertus, de ses « pratiques», 
« non seulement aux choses spirituelles, mais même aux 
corporelles qu’il a pratiquées sur la terre ». Imitation 
qui doit être soutenue et animée par la participation 
à son esprit : 


« Elles feront tous leurs exercices, tant spirituels que cor- 
porels en esprit d’humilité, de simplicité et de charité, et en 
union de ceux que Notre-Seigneur Jésus-Christ a faits lorsqu’il 
était sur la terre... et elles sauront que ces trois vertus sont 
comme les trois facultés de l'âme qui doit animer tout le corps 
en général, et chaque membre en particulier de leur Commu- 
nauté; et qu’en un mot c’est l’esprit de leur Compagnie » 
(Règles Communes, art. 4). 


Au 18° siècle, l’œuvre des écoles se développe encore. 
En 41727 une conférence du supérieur général « Sur le 
soin que les Filles de la Charité doivent avoir des écoles 
chrétiennes qui leur sont confiées », montre que l'esprit 
primitif reste vivant. Cette tâche est valorisée, à l’en- 
contre de quiconque serait tenté de mépriser ou de ne 
pas assez estimer « l'office des écoles et l’instruction 
des enfants » : « Il n’y a pas dans la communauté de 
fonctions plus propres à glorifier Dieu, à vous sancti- 
fier vous-mêmes, à édifier l’Église, que l'instruction des 
jeunes filles. pour leur donner les premières teintures 
de la piété et de la vertu et de la crainte du Seigneur ». 
L’objectif essentiel n’est pas l’instruction profane, ni 
même la formation « aux pratiques de la civilité hon- 
nête et chrétienne : c’est principalement pour leur 
apprendre à connaître Dieu et à l’aimer, à le servir, et 
par ce moyen mériter la vie éternelle; c’est pour leur 
apprendre les dogmes de notre sainte religion, et les 
règles de la morale de l'Évangile. ». 


Saint Vincént de Paul. Correspondance. Entretiens. Docu- 
ments, éd. P. Coste, 14 vol., Paris, 1920-1925 (indication du t. 
et de la p.) + t. 145 Supplément {= revue Mission et Charité, 


n. 19-20, 1970). — Sainte Louise de Marillac. Ses écrits, Paris 
1961. 
DIP, t. 3, 1976, col. 1539-1548; t. 5, 1978, col. 763-768. 


&° Du point de vue spirituel, Nicozas BARRÉ, minime 
(1621-1686; DS, t. 1, col. 1252), mérite une mention 
spéciale. À Rouen en 1666, il avait constitué un premier 
groupe de « maîtresses des écoles charitables du saint 
Enfant Jésus ». En 1669, les trente premières sœurs 
signent un document consacrant leur entrée en com- 
munauté et dégageant l'esprit de leur institut des 
Sœurs de l'Enfant Jésus (qui ouvre en 1676 à Paris la 
maison de la rue Saint-Maur) : 


« L'esprit de l'institut... étant d'enseigner au prochain 
de leur sexe les premiers éléments de la doctrine chrétienne d’une 
manière apostolique, dans cet esprit de désintéressement qui 
poussa les Apôtres d’en instruire tout le monde, il est néces- 
saire que toutes les personnes qui s’offriront pour y être admi- 
ses. en soient bien informées et qu’elles sachent que la mai- 
son de l'institut n’est pas, comme celles des autres instituts, 
d’un établissement fixe permanent... L’intention du R.P. 
Barré.. étant de les rendre si dépendantes de la sage, amou- 
reuse et toute puissante providence de Dieu, qu’elles en relè- 
vent uniquement, incessamment et toujours pour l'entretien 
et subsistance temporelle... » (éd. dans la Positio citée infra 
de N. Barré, Vatican, 1970, p. 55). 


Ce texte exprime déjà le thème majeur de la spiri- 
tualité de Barré, l’abandon à Dieu. Si « Pinstitut… a 
pour son origine le cœur de Dieu même, lequel a aimé 
le monde jusqu’à ce point que de donner son Fils 
unique pour instruire les hommes et leur enseigner le 
chemin du salut » (Statuts et reglemens, Paris, 1685, 
ch. 1, n. 1}, si «les écoles charitables.. sont l’ouvrage de 
Dieu », il faut lui en abandonner la conduite : « Si les 
hommes y mettent la main, Dieu retirera la sienne »; 
mais en même temps il ne faut « rien omettre de tout le 
bien qu’on peut faire » (Maximes de conduite chrétienne 
recueillies par Servien de Montigny, Paris, 1694, ch. 6, 
n. 44, p. 214-215). L’abandon à Dieu est chez Barré 
inséparable du mystère du Christ : en nous il continue 
d'accomplir sa mission et nous unit à sa vie. Barré 
montre comment les maîtresses sont unies au sacrifice 
du Christ (Maximes, ch. 3, art. 1, n. 36, p. 172-173), 
au mystère de la croix (n. 36, p. 173-174), à sa charité 
pour son Père et pour les hommes (Statuts et reglemens, 
ch. 1, n. 4). S’abandonner ainsi au « bon plaisir de son 
Père » dans le Christ, c’est aussi mesurer l’enjeu du 
service apostolique : la construction du Temple spi- 
rituel : « Instruire ou tâcher de gagner des âmes à Dieu 
est bien plus que de lui bâtir des églises et d’embellir 
ses autels; car c’est préparer à sa Majesté des demeures 
spirituelles et des temples vivants » (Maximes, ch. 3, 
art. 1, n. 13, p. 156). 

Tout en soulignant les profondeurs spirituelles de 
leur apostolat, Barré montre aux maîtresses leurs impli- 
cations concrètes. Ses orientations pédagogiques sont 
réalistes : attention à chacune, effort pour sortir de soi 
et aller vers « les filles qui courent quelque risque » 
(Mémoire instructif, en tête des Statuts et reglemens, 
p. 1-5), importance de l’étude et de la compétence 
professionnelle (Statuts et reglemens, ch. 1, n. 6; ch. 8, 
n. 12); surtout il insiste sur la douceur et lhumilité : 


« Il faut s’insinuer dans les âmes par douceur afin de les 
gagner, et jamais il ne faut agir par hauteur, mais toujours avec 
beaucoup d’humilité et de modestie ». 

« Après s’être insinué par une douceur humble, il faut 
employer l’onction et la ferveur pleine de charité. On attire les 
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hommes plus par cette voie ur peu sensible que par l'autorité 
et la rigueur des préceptes. Le Saint-Esprit en use ainsi lui- 
même pour gagner les cœurs » {Mazimes, ch. 3, art. 1, n. 49-20, 
p. 159-160). 


Barré offre aux sœurs un enseignement unifiant qui 
est d’un grand spirituel et d’un apôtre attentif aux 
exigences de la vocation d’enseignante, y compris les 
plus concrètes. Relevons quelques propos originaux 
et vigoureux au sujet de la tentation de fuir vers une 
vie contemplative : 


« Cest une tentation qui ébranlera quelques-unes. de 
vouloir se retirer de leur emploi. sous prétexte de travailler 
à leur propre perfection. Il leur viendra même à l'esprit qu’il 
faut aimer Dieu et l’aimer parfaitement auparavant que de le 
faire aimer. Grand abus, grosse erreur ». — « Lorsqu'une mai- 
tresse est tentée de se retirer. pour entrer dans une maison 
religieuse, qu’elle prenne garde... Elle abandonne un état plus 
évangélique, plus dépendant, plus pénible, plus pauvre, plus 
méprisé dans le monde, pour un autre plus commode, plus 
honorable, maïs qui n’est utile que pour elle seule » (Mazximes, 
ch. 8, art. 4, n. 4 et 1, p. 149-151). 


Un texte des Maximes semble résumer l'essentiel 
de l’enseignement spirituel de Barré à ses sœurs « ensei- 
gnantes » : « Les maîtresses charitables, pour réussir, 
doïvent avoir trois choses : 1) Le discernement des 
esprits des enfants et des personnes qu’elles instruisent 
afin de les élever chacune selon son génie. — 2) Un 
grand amour pour les âmes, mais un amour spirituel et 
de grâce vers ces personnes qu’elles ont en charge; 
faisant et agissant comme les mères, lesquelles souf- 
frent tout et s’oublient elles-mêmes pour leurs enfants 
et n’omettent rien de tout ce qui leur est avantageux. 
— 3) Un gémissement intérieur devant Dieu pour obte- 
nir les grâces et les dons du Saint-Esprit nécessaires à 


‘ elles-mêmes et aux personnes qu’elles veulent gagner 


et sanctifier. » (ch. 3, art. 4, n. 21, p. 160-161). 


Parisiensis beatificationis... N. Barré.. Positio super intro- 
ductione causae..…, Vatican, 1970. — Sr Pierre-Marie Toulouse, 
Un maitre du 17° siècle, N. Barré. L'éducation des filles. 
(mémoire de maîtrise, université de Lille, 4970). — M. Sau- 
vage, L'abandon à Dieu selon l'esprit du P. Barré (pro manus- 
cripto, 1979, &2 p.). 

Dans le même contexte que celui de Barré, on peut citer le 
chanoïne MWicolas Roland (1642-1678) qui établit à Reims la 
Congrégation des Filles de l’Enfant-Jésus; celle-ci voit ses 
débuts animés par une sœur venue de la Congrégation de 
Barré; on peut même considérer Roland comme un fils sipri- 
tuel de Barré (cf. Positio de Barré, p. 293-305 et table; G. 
Bernoville, Un précurseur de S. Jean-Baptiste de la Salle, N. 
Roland., Paris, 1950; G. Rigault, Histoire générale de l’ins- 
titut des Frères des Écoles chrétiennes, t. 1, Paris, 1937, p. 82- 
106; Y. Poutet, L'influence du P. Barré dans la fondation des 
sœurs du Saint-Enfant-Jesus de Reims, : REF, t. 46, 1960, 
p. 18-58; DS, t. 8, col. 803). 


59 TURBA MAGNA — Nous donnons ici en 
complément la liste d’autres congrégations féminines 
qui se dévouèrent à l’éducation chrétienne, avec quel- 
ques indications bibliographiques. 

Dames anglaises, fondées par Mary Ward +1645 
(DIP, t. 4, 4977, col. 1146-47; t. 5, 1978, col. 129-139). 
— Filles de Notre-Dame, fondées à Mons (Pays-Bas) 
en 1608. (cf. DIP, t. 3, col. 1642). — Filles de la Croix, 
Roye, 1625, par P. Guérin (DS, t. 6, col. 1106-1110) 
et Marie L’Huillier + 1650 (DIP, t. 5, col. 638-639). — 
Filles de la Présentation de Marie, Senlis, 1628, par 
Nicolas Sanguin + 1653 (DHGE, t. 17, col. 87-88). — 


Sœurs de Saint-Charles, Lyon, s’inspirant de Charles 
Démia 1689 (DS, t. 3, col. 139-141). — Filles de 
Sainte- Geneviève, Paris, vers 1636 (DIP, t. 3, col. 1717- 
4720; cf. DS, art. Miramion, t. 10, col. 1286-1288). 

Filles de Saint-Joseph, de la Providence, Bordeaux, 
1638 et Paris, 1645, fondées par Marie Delpech de 
l’'Estang +1671 (DIP, t. 3, col. 1701-1703). — Filles 
de Saint-Joseph, Le Puy, vers 1650, inspirées par 
J.-P. Médaille 1669 (DS, t. 10, col. 889-890); de 
nombreuses Congrégations diocésaines en dérivent. 
— Filles de la Providence de Dieu, compagnie séculière, 
Paris, 1651, par Marie Lumagne, veuve Polaïllon + 1657 
(DHGE, t. 17, col. 93-94). 

Filles de l’Enjance, Toulouse, 1662, par Jeanne de 
Mondonville + 1703 (DS, t. 10, col. 1646-1648; DHGE, 
t. 17, col. 39-40). — Filles de l’Instruction du Saint 
Enfant-Jésus, Le Puy, vers 1667, par Anne-Marie 
Martel + 1673 et Louis Tronson (DIP, t. 5, col. 1019- 
4020). — Sœurs de la Charité et de l’Instruction chré- 
tienne, Nevers, 1682, par J.-B. de Laveyne + 1719 
(DS, t. 9, col. 433-434) et Charles Bolacre. 

Filles de la Providence, Charleville, 1694, par Jeanne- 
Idelette Morel (DIP, t. 3, col. 1668-1669). — Sœurs 
de la Doctrine chrétienne, Nancy, 1700, par J.-B. Vatelot. 
— Filles de la Sagesse, Poitiers, 1703, par Louis-Marie 
Grignion de Montfort + 1716 (DS, t. 9, col. 1073-1081) 
et Marie-Louise Trichet (cf. DHGE. t. 17, col. 102- 
106). — Filles du Saint-Esprit, en Bretagne, 1706, 
par Jean Leuduger 1722 (DS, t. 9, col. 731-732; 
cf. DHGE, t. 17, col. 106-108). 


Sœurs de la Divine Providence de Saint-Jean de Bassel et 
les Sœurs de la Providence de Portieux, issues de Jean-Martin 
Moye (+ 1793; DS, t. 8, col. 844-847; voir J. Gruber, La Congré- 
gation de la Divine Providence de S.-Jean de Bassel, thèse, 
Metz, 1976; M. Kernel, De l'insécurité selon J.-M. Moye. Le 
projet de vie des Sœurs de la Providence, Paris, 1976; G. Tavard, 
L'expérience de J.-M. Moye, coll. Bibl. de spiritualité 12, 
Paris, 4978. — Les Sœurs de la Providence de Ribeauvillé, 
de Louis Kremp (1749-1817; DS, t. 8, col. 1778-79). — Les 
Filles de la Providence de Saint-Brieuc et les Frères de l’Ins- 
truction chrétienne de Ploërmel, de Jean-Marie de La Mennais 
(1780-1820; DS, t. 9, col. 156-160). 


3. Jean-Baptiste de La Salle et la première 
communauté de Frères enseignants. — L'article déjà 
consacré au saint fondateur (DS, t. 8, col. 802-821) 
expose sa vie, sa fondation, ses écrits et sa doctrine 
spirituelle; on a prévu (col. 817) de renvoyer ici une 
présentation spécifique de la vie spirituelle du Frère 
enseignant telle qu’il l’élabora au fil des années. 


Nous utilisons ci-dessous les sigles référant aux œuvres 
du fondateur et présentés aux col. 807-808. — À la biblio- 
graphie, ajouter : M. Sauvage et M. Campos, Jean-Baptiste 
de La Salle. Expérience et enseignements spirituels, Annoncer 
l'Évangile aux pauvres, coll. Bibliothèque de spiritualité 11, 
Paris, 1977 — cité AEP; — J. Pungier, Une spiritualité pour 
enseignants et éducateurs (hors commerce, 1979, 50 p. : schéma 
et analyse de textes tirés de l'ouvrage précédent). 


1) Une spiritualité du « ministère ». — L’enseigne- 
ment spirituel de La Salle est axé sur le « ministère » 
du Frère plutôt que sur l’enseignement. L'institut a été 
fondé pour mettre des moyens de salut à la portée d’une 
jeunesse pauvre et abandonnée. La Salle invite ses dis- 
ciples à contempler souvent, dans l’oraison, le Mystère 
salvifique de Dieu accompli en Jésus-Christ et actualisé 
dans l’Église. Cette contemplation implique comme un 
triple mouvement. Dieu est Amour, et cet amour s’en- 
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gage pour le salut des hommes pécheurs; en Jésus- 
Christ le salut de tous est accompli. En fait pourtant, de 
par leur situation historique, des hommes demeurent 
éloignés de ce salut. Il en va ainsi notamment, dans le 
contexte de l’époque du fondateur, de toute une caté- 
gorie de jeunes que leur condition sociale prive de toute 
annonce de l'Évangile. Mais Dieu « éclaire les cœurs » 
de ceux qu’il appelle à rejoindre ces jeunes pour « mettre 
à leur portée » le salut qui est en Jésus-Christ et les faire 
entrer dans l’Église. Cette contemplation du « Mystère » 
débouche sur une contemplation de l’appel, de la voca- 
tion du Frère : 


« Non seulement Dieu veut que tous les hommes parviennent 
à la connaissance de la vérité, mais il veut que tous soient 
sauvés, et il ne peut le vouloir véritablement sans leur en 
donner des moyens, et par conséquent, sans donner aux enfants 
des maîtres qui contribuent, à leur égard, à l’exécution de ce 
dessein. C'est là, dit saint Paul, le champ que Dieu cultive et 
Pédifice qu’il élève, et c’est vous qu’Il a choisis pour l’aider 
dans cet ouvrage en annonçant à ces enfants l’évangile de son 
Fils et les vérités qui y sont contenues » (M 193 /1). 


Cette contemplation inlassablement reprise du mys- 
tère de Dieu Sauveur en cours de réalisation dans l’his- 
toire concrète nourrit une prière, laquelle soutient et 
dynamise l’élan apostolique. Prière dont les deux pôles 
sont résumés par deux expressions familières à La 
Salle. Rendez grâces à Dieu : le ministère est un don du 
Père, il associe à celui du Christ, l'unique envoyé, il 
manifeste l’action de l'Esprit dans l’Église pour l’achè- 
vement du Corps du Christ. — Honorez votre ministère : 
le ministère vous fait collaborateurs de Dieu, respon- 
sables pour une part de son ouvrage: il vous établit 
comme « ambassadeurs de Jésus-Christ », ses représen- 
tants et ses témoins à l’égard des jeunes qui vous sont 
confiés; il vous appelle à être dociles à l'Esprit, à agir 


«par le mouvement de l'Esprit », à vous donner souvent. 


à l'Esprit de Jésus-Christ. 

L’imprégnation trinitaire de l’enseignement spiri- 
tuel de La Salle apparaît constamment dans ses appli- 
cations à la spiritualité du ministère, C’est dans cette 
ligne qu’il explicite par exemple le thème de l’imitation 
de Dieu (M 201 /3) ou celui du Bon Pasteur qui connaît 
ses brebis (M 33 /1) ou qui va à la recherche de la brebis 
perdue (M 196/1), ou celui de l’ouverture à l'Esprit et 
à ses motions (M 43/3). 

2) Un ministère de la « Parole ». — Aux yeux du 
fondateur, et d’ailleurs dans la réalité vécue par ses 
premiers disciples et demeurée centrale dans l’histoire 
de l'institut, les Frères sont d’abord des catéchistes, 
des ministres de la Parole de Dieu à l’égard des jeunes 
qui leur sont confiés. Les Méditations pour le temps de 
la Retraite appliquent au cas du Frère les grands textes 
pauliniens sur le ministère évangélique de la Parole. 
S'il écrit des œuvres pédagogiques (Les Devoirs d'un 
chrétien notamment) pour aider les Frères au plan 
technique dans l'exercice de ce ministère, La Salle 
s'attache dans d’autres écrits (EM, Recueil et surtout 
Méditations) à dégager les implications spirituelles. 

a) Le ministre est instrument de Dieu. Il est une 
« voix » (M 8/1; 168/2). Indispensable, l’action de 
l'homme n’est pourtant pas adéquate pour atteindre le 
but du ministère. Il doit donc s’humilier, se désappro- 
prier, consentir à une spiritualité de petitesse, de pau- 
vreté intérieure, d’enfance (M 79/2). Dieu seul est 
capable de « toucher les cœurs » de ceux auxquels 
s’adresse son ministre (M 87/3; 157/1; 196/1). Aussi 
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la prière doit-elle alimenter et soutenir l’action (M 95/1; 
107/3; 189/3; 56/3; 37/3) : « Vous devez beaucoup 
vous appliquer à la prière pour réussir dans votre 
ministère, représentant sans cesse à Jésus-Christ les 
besoins de vos disciples, lui exposant les difficultés 
que vous avez trouvées dans leur conduite. » (M 496 /1). 
Le prière est humble demande à Dieu des grâces néces- 
saires pour coopérer au salut des âmes par le minis- 
tère. Elle est plus encore manifestation d’une attitude 
spirituelle de pauvreté, et à ce titre elle attire le secours 
du « Dieu des pauvres » (M 186 /1). Du reste, la prière 
est elle-même un don de l'Esprit, car nous ne savons 
pas ce que nous devons demander à Dieu dans nos 
prières. Pour le demander comme il faut, « il est néces- 
saire que l'Esprit de Dieu … nous fasse connaître ce qui 
nous convient et nous mette en état de l'obtenir de 
Dieu par nos prières » (C Avant-propos; cf. Clément- 
Marcel, Par le mouvement de l'Esprit, Paris, 1952, p. 87- 
96). 

Les demandes que le Frère adresse au Seigneur dans sa 
prière concernent l’accomplissement de son ministère. Il 
doit solliciter la grâce de bien posséder les vérités qu’il enseigne 
(M 195/1}, le sens psychologique nécessaire (M 4197/3), la 
maîtrise de lui-même indispensable à sa relation éducative 
(M 204/2). L'essentiel à demander, c’est le zèle lui-même 
{M 119 /3). En définitive, la prière du Frère doit être orientée 
plus vers les besoins des jeunes que vers les siens propres : en° 
priant pour le salut de ses disciples, il s’attire les bénédictions 
de Dieu qui prend lui-même en charge le salut de son ministre 


(M 205 /2). 


b) Le munistre est ambassadeur et témoin du Christ. 
Les jeunes recevront plus aisément les paroles du 
Frère comme paroles du Christ (M 207/3), si dans son 
visage ils discernent quelque chose des traits du Sau- 
veur. Le Frère est invité à suivre le Christ, à l’imiter 
dans son abandon au Père, sa pauvreté, son obéissance 
(M 24; 86; R 157; EM 80-81), à adhérer à Lui, à s’iden- 
tifier progressivement à lui. L’effort spirituel et ascé- 
tique, la contemplation des mystères du Christ, la 
participation sacramentelle à ces mystères par l’Eucha- 
ristie notamment (M 47 à 55) l’aideront à ne pas « porter 
en vain les noms glorieux de chrétien et de ministre de 


Jésus-Christ » (M 93/3). 


La branche ne peut porter de fruits qu’unie au cep; 
le ministre du Christ n’exerce d’action apostolique 
efficace qu’en demeurant uni au Christ (M 195/3; 
489/1). L’obéissance religieuse prend ici une harmonie 
nouvelle, car l’union au Christ s'exprime et s’alimente 
par Padhésion au corps visible de l’Église et à ses chefs 
(M 72/2). Le christocentrisme de La Salle est évident. 
1 ne peut être dissocié, dans l’enseignement du fonda- 
teur, de la vision du « ministère » du Frère. Finalement, 
ce que La Salle demande à ses Frères, c’est d'entrer de 
plus en plus en communion du mystère de Dieu-Amour, 
manifesté en Jésus-Christ : « Faites en sorte, par votre 
zèle, de donner des marques sensibles que vous aimez ceux 
que Dieu vous a confiés, comme Jésus-Christ a aimé son 
Église » (M 201 /2). 

c) Se remplir de l'Esprit de Dieu. C’est l'Esprit qui 
est l’agent de la sanctification du ministre et qui le 
rend apte à coopérer à la sanctification des autres 
(M 43/3). Pour n’agir que par le mouvement de l’Es- 
prit à l'instar des hommes de Dieu (M 3/2}, le Frère 
doit renoncer à l'esprit propre et pour cela, « se donner 
souvent à l'Esprit de Notre-Seigneur, afin de n’agir que 
par lui » (M 195/2; 79/1). La place capitale que La 
Salle reconnaît à l'Esprit saint dans la vie de l’Église 
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et dans la vie spirituelle des Frères, est indissociable 
des perspectives qu’il donne à leur ministère {Clément- 
Marcel, Par le mouvement de l'Esprit, cité supra, p. 197- 
235; R. Laube, Pentecostal spirituality, New York, 
1970, p. 101-224). 

d) « Manger la Parole de Dieu ». Ce n’est pas un 
homme qui peut sauver, ni les discours de la sagesse 
humaine (M 3/1; 159/1). Ce que dit le ministre doit 
venir de Dieu. Il lui faut donc travailler à se remplir 
de la Parole de Dieu, c’est-à-dire de Dieu lui-même 
(M 100/2; 80/2). Exigence de méditation assidue et 
d’étude de l’Écriture : « Ce sont les livres divins que 
doivent manger et dont doivent se remplir les véri- 
tables serviteurs de Dieu, pour en communiquer et 
développer les secrets à ceux qu'ils sont obligés d’ins- 
truire et de former au Christianisme de la part de Dieu » 
(M. 170/1; 159/1). 


La règle de la lecture quotidienne de l’Écriture, qui se situe 
dans la grande tradition monastique de la Lectio divina, n’est 
pas accomplie par le seul exercice matériel. Ce que vise le 
fondateur, des textes fort nombreux en témoignent, c’est la 
fréquentation savoureuse, en vue d’une « assimilation » au 
sens fort : devenir semblable à Celui qui est la Parole subs- 
tantielle de Dieu; ce qu’il faut rechercher, c’est une sorte de 
connaturalisation au message vivant qu’il s’agit de transmettre, 
une communion de plus en plus intime et universelle au dessein 
de Dieu révélé dans l'Écriture, à la volonté du Dieu de Jésus- 
Christ qui veut sauver tous les hommes (cf. L. Varela, Biblia 
y esptritualidad..., Tejares-Salamanque, 1966, p. 235-2429; 
AEP, p. 98-111). 


e} « Par l’oraison, l'Esprit viendra en vous ». L’insis- 
tance lasallienne sur l’oraison est liée à cette priorité 
du ministère catéchétique du Frère. En montant chaque 
jour à Dieu par l’oraison, le Frère peut apprendre de 
Lui « tout ce qu’il doit enseigner » aux jeunes (M 198 /1}; 
c'est par l’oraison « que le Saint-Esprit viendra en 
vous et vous apprendra, comme Jésus-Christ le promet 
à ses Apôtres, toutes les vérités de la religion et les 
maximes du christianisme » (M 191 /2). L’oraison aide 
“ à vivre familièrement dans la compagnie de Jésus- 
Christ, comme les douze Apôtres (M 78/2). 


Dans l’oraison, le Frère contemple les « Mystères » qu’il doit 
enseigner; dans l'oraison, il savoure l’Écriture qu’il lui faut 
annoncer (R 16-18; EM 59, 95, 110, etc.; cf. L. Varela, op. 
cit., p. 254-258). Dans l’oraison, il sollicite de Dieu l'intelligence 
profonde des vérités qu’il doit présenter (M 145 /2), car seul 
l'Esprit de Dieu fait pénétrer dans les mystères de Dieu (M 
189 /4}; seule l’oraison assurera à ses paroles « l’onction » péné- 
trante nécessaire pour « toucher les cœurs » (M 429 /2; 126 /3; 
448 /2; 43/3; 159 /2). 


8) Pour qu’ils aient la vie. — Le ministère catéché- 
tique du Frère est ordonné en dernière analyse non pas 
à la seule connaissance des vérités chrétiennes, mais à 
la vie selon les maximes évangéliques, à la vie selon 
PEsprit. La Salle revient fréquemment sur l’inutilité 
d’un « savoir » que démentirait l’existence. Le Frère 
doit s’efforcer d'apprendre aux jeunes à « bien vivre », 
ce qui inclut la formation à la prière et à la vie litur- 
gique, l'éducation morale soucieuse d’atteindre tous les 
secteurs de l’existence réelle des jeunes : éducation 
selon l'Évangile, travaillant à « les élever dans l'esprit 
du christianisme, qui leur donne la sagesse de Dieu 
que nul des princes de ce monde n’a connue, et qui est 
fort opposée à l'esprit et à la sagesse du monde, de 
laquelle on doit. leur inspirer beaucoup d’horreur, 
parce qu’elle sert de couverture au péché » (M 194/2; 

cf. Catéchèse.., 683-707; AEP, p. 291-308). 
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Dans la logique de cette orientation vitale du minis- 


|tère de la Parole, La Salle demande à ses Frères que. 


leurs « actions soient une vive expression de ce qui est 
exprimé dans l’évangile » : la redondance est signifi- 
cative. L’évangile n’est efficacement proclamé que dans 
la mesure où il apparaît comme une réalité « en acte ». 
Comme le Christ qui « a commencé à faire avant que 
d’enseigner » (M 69/1; 202 /3), le ministre de la Parole 
est appelé par son ministère même à devenir en quelque 
sorte « évangile vivant » à l’égard de ceux que Dieu 
lui confie. Le fondateur évoque souvent l’importance 
du « Bon exemple » (M 91/3; 39/2; 100 /1; 194 /3). Mais 
sa pensée va plus loin et plus profond : il ne réfère 
pas tant le jeune au Frère comme à un modèle, mais il 
réfère l’un et l’autre au Mystère dont l’action salvifique 
est présente au cœur du monde. Le comportement du 
ministre de la Parole témoigne visiblement de la réalité 
invisible qu’il annonce. 

Ainsi pour La Salle la pauvreté et le détachement 
sont proclamation vécue de la foi qui s’abandonne à la 
Providence (M 67/2; 134/1). De même la charité, la 
bonté, la patience du maître annoncent à leur manière 
aux jeunes qui en bénéficient la Bonne Nouvelle, 
la force transformatrice de l'Évangile (M 132 /1; 153/?; 
455/2; 206/3...). Et surtout, l'amour manifesté aux 
jeunes par le Frère devient pour eux comme le Sacre- 
ment visible de l'Amour invisible de Dieu à leur égard 
(cf. AEP, p. 332-340). 


Un tel comportement ne peut jaillir que d’une relation 
vivante à Dieu, relation que La Salle appelle «a piété ». Le 
témoignage essentiel que le Frère doit apporter à ses disciples 
est celui de la présence aimante de Dieu au plus intime de la 
vie des hommes. Relation vécue, qui est d’abord laccueil 
d’un don prévenant et qui manifeste la force et l'efficacité de la 
Parole de Dieu {M 195/1; 207/3; 167/1; 180/2; cf. AŒP, 
p. 111-116). 


&) « Ce sont les pauvres que vous avez à enseigner » 
(M 153/3). — L'institut des Frères des Écoles chré- 
tiennes a été établi pour l’éducation chrétienne des 
enfants des artisans et des pauvres. Il s’agissait de 
rendre l’école accessible à cette catégorie sociale défa- 
vorisée. Pour y parvenir, La Salle défendit avec acharne- 
ment la gratuité scolaire et il en fit une règle essentielle 
de l’Institut. Dans ses écrits il revient souvent sur ce 
fait, moins comme un impératif que comme une cons- 
tatation : « Vous êtes tous les jours avec les pauvres » 
(M 166/2;-189 /1; 143/2; 133 /3). Si les Frères se sont 
mis ainsi à leur service, c’est que, en raison précisément 
de leur situation sociale défavorisée, ces enfants sont 
éloignés des sources du message évangélique. La fonda- 
tion d'écoles gratuites a pour but de « mettre à leur 
portée » les « moyens de salut » dont ils sont dépourvus. 

Le ministère des Frères les voue au service évangé- 
lique des pauvres. La Salle les invite fréquemment à 
vivre « spirituellement » cette mission. Il les convie 
ainsi à reconnaître l'Esprit à l’œuvre dans l’Église pour 
le salut des pauvres : dans toute l’histoire du Peuple de 
Dieu, l'Esprit suscite des saints pour servir les pau- 
vres; la naissance de l’Institut des Frères est à com- 
prendre dans la ligne de cette constante évangélique; 
et La Salle souligne aussi le lien entre cette mise au 
service des pauvres et le renoncement à tous les biens 
pour suivre Jésus-Ghrist, lequel a vécu en pauvre 
de Dieu, a manifesté sa préférence pour les pauvres 
et proclamé la béatitude de la pauvreté (M 202/2; 
cf. AEP, p. 309-321). La Salle invite ses disciples à vivre 
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eux aussi les exigences évangéliques du service des 
pauvres : il leur demande de préférer, honorer, aimer 
les pauvres, parce qu’il faut « rendre honneur à Jésus- 
Christ en leurs personnes » (M 133/3; 80/3; 150 /1). Il 
les invite aussi à vivre de plus en plus « dans la confor- 
mité avec les pauvres et avec Jésus-Christ » : « Vous ne 
les attirerez à Dieu qu’autant que vous aurez de confor- 
mité avec eux et avec Jésus naissant », écrit-il par 
exemple dans la méditation de Noël (M 86/3). 

5) La fin de cet Institut est de donner une éducation 
chrétienne aux enfants, et c’est pour ce sujet qu’on y tient 
les écoles. — Le ministère de la parole est exercé par les 
Frères au sein d’une école tout entière conçue par La 
Salle comme éducatrice des enfants dans la foi vivante. 
C’est toute son activité que le Frère doit vivre « spiri- 
tuellement » : l’enseignement spirituel du fondateur 
porte dans une certaine mesure sur la fonction d’ensei- 
gnant du Frère. Mais beaucoup plus fondamentalement 
sur son rôle d’éducateur, sa mission de pasteur. 

L'enseignement profane donné par les Frères dans les 
petites écoles gratuites qu'ils dirigent reste fort rudi- 
mentaire : il s’agit d'apprendre à lire, à écrire, à calcu- 
ler. Cependant La Salle reconnaît à cette tâche toute sa 
valeur : car l’école tend à préparer les enfants à leur vie 
professionnelle: elle les dispose à « se mettre en état 
d’être employés au travail lorsque leurs parents les y 


voudront appliquer » (M 194/1). Aussi La Salle et ses | 


disciples sont-ils rapidement amenés à introduire dans le 
contenu et les méthodes d’enseignement des transfor- 
mations importantes et difficiles pour l’époque. Des 
combats s’ensuivent — comme pour la gratuité — et le 
réalisme de l’enseignement lasallien sur les persécutions 
se comprend mieux à partir de l’histoire difficile de ces 
luttes provoquées souvent par des intérêts corporatifs 
bornés et égoistes (AEP, p. 196-199, 257-261). Par 
ailleurs l’insistance lasallienne sur ce qu’on ose à peine 
appeler ici une spiritualité d’enseignant tend surtout 
à souligner que la compétence professionnelle, l’exi- 
gence technique, deviennent pour le Frère un souci 
d'ordre spirituel : des examens de conscience proposés 
par le Fondateur à ses disciples les invitent à s'inter- 
roger sur le sérieux avec lequel ils traitent les disciplines 
profanes qui sont pour eux « d’étroite obligation » 
(M 206 /1; 91/3; 92/3). 

La Salle insiste davantage sur le rôle éducatif et pas- 
toral du Frère : la fin de PInstitut est de donner une 
éducation chrétienne aux enfants « et c’est pour ce 
sujet qu’on y tient les écoles ». Dans ses Méditations, 
le fondateur revient souvent sur les exigences qui en 
découlent pour l’éducateur : exigences pédagogiques 
qu’il faut assumer et vivre spirituellement. Il faut 
«s’accommoder à la portée des jeunes » (M 198/1;197/ 
1-2; 204/1; 838), tenir compte de leur état et de leur 
âge (M 91/3), traiter chacun selon son tempérament 
et ses dispositions (M 33/2; 64/2). Il faut donc les con- 
naître individuellement et « discerner la manière dont on 
doit se conduire à leur égard », de même que le Bon 
Pasteur connaît ses brebis; cette adaptation à chacun 
«. dépend de la connaissance et du discernement des 
esprits; c’est ce que vous devez souvent et instam- 
ment demander à Dieu comme une des qualités qui vous 
est des plus nécessaires pour la conduite de ceux dont 
vous êtes chargés » (M 33/3). 


D'autre part, si les déficiences du maître peuvent contribuer 
à éloigner les enfants du Dieu qu’il est censé représenter et 
annoncer, sa bonté, l'affection et la tendresse même qu’il leur 


manifestera l’aideront à « gagner les cœurs » de ces jeunes et à 
les disposer à accueillir l'Évangile (M 115/3; 207/3; 114 /1). 
Le ministère éducatif et pastoral est aussi le terrain d’exer- 
cice de. nombreuses vertus : le désintéressement (M 134 /1; 
108/2; 153/2; 92/3), la régularité (L 98; M 92/3), lobéis- 
sance (M 7/1; 57/2; L 52), l'humilité (M 196/3; 86/3; 3/1; 
113 /2), la patience (M 155 /2; 206/3; L 98; 84) et surtout la 
bonté (M 65/2; G.E. 40, 144; M 101/3; 134/2; 139/2). 


L'enquête historique devrait être prolongée au 
19e siècle; nous nous bornons ici à signaler, parmi la 
multitude des fondations, quelques-unes de celles dont 


les fondateurs ont fait l’objet d’un article dans le DS : 


Les Frères du Sacré-Cœur, d'André Coindre (1787-1826; 
DIP, t. 2, 1975, col. 1209-1212). — La Société de Marie, ou 
Marianistes, de Guïllaume-Joseph Chaminade (1761-1850; 
DS, t. 2, col. 454-459; DIP, t. 2, col. 857-861). — Les Pesits- 
Frères de Marie, de Marcellin Champagnat (1789-1840; DS, 
t. 2, col. 459-461; DIP, t. 2, col. 861-864). — La Société de 
Marie, ou Maristes, de Jean-Claude Colin (1790-1875; DS, 
t. 2, col. 1078-1085; DIP, t. 2, col. 1217-1219; cf. ses Entre- 
tiens spirituels, Rome, 1975). 

Le Tiers-Ordre enseignant de Saint-Dominique, fondé en 1852 
par Lacordaire; transformé en 1923 en Congrégation (DS, t. 5, 
col. 1479-1480; t. 9, col. 42-48; DIP, t. 2, col. 1573-1574). — 
La Congrégation de Sainte-Croix, avec ses branches mascu- 
line et féminine, de Basile-Antoine Moreau (1799-1873; DS, 
t. 10, col. 1728-1731). — Les Salésiens, de Jean Bosco (1845- 
1888; DS, t. 8, col. 291-308; P. Stella, Don Bosco nella storia 
della religiosità cattolica, 2 vol., Zurich, 1968-1969), et les 
Filles de Marie-Auriliatrice ou Salésiennes, de Maria Dome- 
nica Mazzarello {+ 1881; DIP, t. 5, 1978, col. 949-9514). 

Les Frères de la Doctrine chrétienne de Matzenheim, d'Eu- 
gène Mertiaen (1823-1890; DS, t. 10, col. 1059-1060). — Les 
Augustins de lAssomption, d'Emmanuel d’Alzon (1810- 
1880; DS, t. 1, col. 411-421; cf. Aspects de pédagogie chrétienne, 
dans Cahiers d'Alzon, n. 5, Paris, 1963), et la Congrégation 
Notre-Dame de l'Assomption, de Marie-Eugénie Milleret (1817- 
1898; DS, t. 10, col. 555-557). — Etc. 


La bibliographie sur la spiritualité de l’enseignant est pau- 
vre; on a donné les principales sources en cours d’article. Par 
contre, la bibliographie générale sur l’éducation, l’éducation 
chrétienne, les congrégations religieuses qui s’y vouent en tout 
ou en partie, est considérable. Nous retenons quelques jalons : 
P. Hélyot, Histoire des Ordres monastiques, religieux..., 8 vol., 
Paris, 1714-1719 et rééd. — E. Allain, L'Église et l’enseigne- 
ment populaire sous l'Ancien Régime, Paris, 1901 (ch. 11 Les 
Congrégations enseignantes). — M. Escobar, Ordini e Congre- 
gazioni religiose, 2 vol., Rome-Turin, 1951-1953. — P. Zind, 
Les nouvelles Congrégations de Frères Enseignants en France de 
1800 à 1830, Saint-Genis-Laval, 1969. — Ch. Molette, Guide 
des sources de l’histoire des Congrégations féminines françaises 
de vie active, Paris, 1974. — Les publications du « Groupe de 
recherches historiques et archivistiques des Congrégations 
féminines » (Paris). — Esperienze di pedagogia cristiana nella 
storia, éd. par P. Braido, 2 vol., Rome, 1981. — Histoire 
générale de l’enseignement et de l'éducation en France, sous la 
direction de L.-H. Parias, 4 vol., Paris, 1981 svv (voir le t. 2 : 
De Gutenberg aux Lumières, par Fr. Lebrun, M. Venard et J. 
Quéniart, 1981}. — Les religieuses enseignantes, 169-209 siè- 
cles, Presses Universitaires d'Angers, 1981. — Voir aussi 
les dictionnaires : DHGE, DIP, etc. 


Conclusion, — Au regard de l’histoire des Ordres 
et des Congrégations enseignants, le survol que nous 
avons présenté de la spiritualité qu’ils ont vécue, et 
cela seulement en Italie et en France à des périodes 
qui furent, il est vrai, importantes, ne prétend nul- 
lement être une synthèse. Celle-ci semble être d'ail- 
leurs hors du possible, étant donné le nombre foison- 
nant des Congrégations, la variété des implantations 


à travers le temps et l’espace dans des cultures diffé- 
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rentes, etc. Les conditions de la vie spirituelle des reli- 
gieux qui se sont voués à l'éducation de la jeunesse ont 
beaucoup varié en fonction de la conjoncture historique. 
On a seulement tenté de dégager quelques lignes de 
force à partir des Congrégations étudiées, dont on peut 
penser qu’elles sont asssez constantes. 

De nos jours, à la suite du concile de Vatican 11. 
Ordres et Congrégations ont été amenés à redéfinir 
leur mission et leur spécificité dans une attention plus 
résolue aux besoins des populations, aux soucis de 
l’Église, et cela dans le respect de l'intention de leurs 
fondateurs. Retour aux sources et souci spirituel d’au- 
thenticité évangélique ont souvent convergé pour 
susciter des recherches, mais ces efforts sont encore 
trop récents et souvent trop intérieurs aux Congréga- 
tions pour qu’on puisse en dégager, pour notre temps, 
une synthèse. 


Notons qu’en France, dès avant Vatican n1, se sont organi- 
sées l’Union des Religieuses enseignantes (U.R.E., 1947) et 
l'Union des Frères enseignants (U.F.E., 1949). Le Compte- 
rendu des Journées nationales d’études qu’elles ont tenues ont 
l'enseignant {vg. P. Motte, La vocation religieuse enseignante, 
U.R.E., 1948, p. 8-13; J. Daniélou, L'esprit missionnaire, 
U.R.E., 1951, p. 67-71; M. Sauvage, Le Frère-Enseignant, 
homme de la terre et homme du ciel, dans Orientations, n. spécial 
sur le congrès U.F.E. de 1962, p. 221-267); mais la plupart des 
communications est orientée vers les problèmes de l’éducation 
des jeunes. 

La question de la signification actuelle des Ordres d’ensei- 
gnants a été posée dès 1965 par J.-M.-R. Tillard (Faut-il 
encore des frères enseignants?, dans La vie des communautés 
religieuses, Montréal, t. 23, 1965, p. 226-239). 

On peut consulter, de F. de Dainville, Livre d'Heures du 


maitre (Paris, 1956), recueil de « prières du maître pour ses |. 


élèves », « du maître avec ses élèves », « du maître pour soi- 
même », tirées des textes spirituels et liturgiques de la tradi- 
tion chrétienne. 

Pour la partie qu’il a été possible de traiter, cet article 
utilise les réponses à une enquête faite auprès des diverses 
Congrégations enseignantes. 


Michel SAuvAGE. 


ORDRES HOSPITALIERS. Voir art. Hospr- 
TALIERS, DS, t. 7, col. 784-808; DIP, t. 6, 1980, col. 942- 
1014. 


ORDRES MILITAIRES. Voir DS, t. 7, col. 
790-792 (sur l’origine hospitalière des ordres de Saint- 
Jean de Jérusalem, de Saint-Lazare et de Sainte-Marie 
des Teutoniques); DIP, t. 5, 1978, col. 1287-1319; Dicc. 
de España, t. 3, 19738, p. 1811-1830 (sur les ordres mili- 
taires répandus en Espagne). 


ORDRES RELIGIEUX : sont habituellement 
traités dans le DS avec leur fondateur ou sous leur déno- 
mination propre; voir aussi art. Monachisme. 


ORÉ DIAZ (Louis-JéRôME), frère mineur, évê- 
que, 1554-1630. — 1. Vie. — 2. Écrits. 

4. VIE. — Luis Jerônimo Oré Diaz naquit à Gua- 
manga, à présent Ayacucho (Pérou), en 1554 d’une 
riche et illustre famille. Il entra chez les franciscains 
observants dans la province péruvienne des Douze- 
Apôtres; trois de ses frères, Pedro, Antonio et Dionisio, 
furent eux aussi franciscains. Un autre de ses frères 
se fit prêtré séculier; cinq de ses sœurs devinrent cla- 
risses dans le monastère fondé par leurs parents à 
Guamanga (Santa Clara). Ordonné prêtre à Lima 
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(1582), Oré y enseigna aussitôt la théologie. De 1584 à 
1598 il missionna dans la région de Collaguas et y fut 
curé, comme il le fut aussi à Santiago de Coparaque 
et des indiens de Lima; il missionna en outre à Are- 
quipa, La Paz, las Charcas, Cuzco, Trujillo, Guanaco, 
et exerça les fonctions de vicaire conventuel à Lima 
(1598), de gardien à Potosf et Jauja, de ministre pro- 
vincial à Lima. 

De 1599 à 1605 il séjourna en Espagne comme com- 
missaire et visiteur provincial. En 1606 il se rendit en 
Italie (Alexandrie et Rome), puis en 1612 regagna 
l'Espagne et y fut vice-commissaire général des Indes. 
Retourné en Amérique, comme commissaire de la 
province de Santa Helena (Cuba, Floride et Géorgie), 
qui ne comptait alors que 24 religieux, il l’organisa et 
transféra le noviciat de San Agustin à la Havane. Il 
se rendit encore en Floride en 1616 comme visiteur 
général, délégué aussi de l’évêque de Cuba, et convoqua 
le premier chapitre provincial au couvent de Guadal- 
quini. Il retourna une seconde fois en Espagne (1617) 
et Philippe r11 le présenta (1620) à Paul v pour le nou- 
veau diocèse de La Impérial, avec comme siège Concep- 
ciôn (Chili), vacant depuis 14 ans. Nommé le 16 août 
1620 et consacré à Lima en 1621, il prit possession 
en 1622 de son diocèse. Il mourut le 30 mars 1630, âgé 
de 75 ans, et fut enseveli en la cathédrale de Concepcién. 


Religieux exemplaire, tenu pour saint, pieux, humble, mor- 
tifié — il allait à pieds et déchaussé —, doux en corrigeant, 
prompt à pardonner, pauvre et détaché, de surcroît excellent 
théologien, Oré était un linguiste éminent et un musicien (à 
l'exemple de saint Francisco Solano, il utilise ce talent pour 
lPévangélisation). Travailleur, missionnaire infatigable, doué 
pour la prédication, il était très estimé des indiens du Pérou, 
du Chili, de Tucumän et du Brésil, il suscita parmi eux des 
milliers de conversions et de grands fruits spirituels. II fut 
conseiller du roi Philippe 1v pour les affaires des Indes. Comme 
écrivain, il rédigea des ouvrages pour l’éducation et l’ins- 
truction des indiens et il établit des écoles. À trois reprises il 
fit la visite pastorale de son diocèse, allant jusqu'aux îles 
Chiloé; il fonda un séminaire diocésain, convoqua un synode; 
il fut accusé d’imprudence auprès du roi pour certaines irrégu- 


‘larités dans lPadministration des sacrements. Il fit don de sa . 


bibliothèque au couvent franciscain de Concepcién. 


2. Écrits. — Simbolo catélico indiano (2 vol., Lima, 
4598) : explication des mystères de la foi d’après les 
symboles des Apôtres, de Nicée et de saint Athanase, 
en langues indienne, castillane et latine; y sont adjoin- 
tes une vie du Christ versifiée, que l’on peut chanter 
en langue quechua, et les hymnes du bréviaire. 

Descripciôn del Nuevo Orbe (Lima, 1598) : c’est une 
partie du Simbolo, où sont décrites les choses et les 
personnes d'Amérique. — Orden de enseñar la doctrina 
cristiana (Lima, 1598; Madrid, 1698) : autre partie du 
Simbolo, c’est un catéchisme en quechua et aymara 
avec un exposé pour la confession, une catéchèse sur 
l’eucharistie, une série de chants pour chaque jour 
de la semaine et une description de la méthode qu’em- 
ploient les franciscains pour évangéliser le Pérou. 


Tractatus de indulgentiis (Alexandrie, 1606), rédigé en espa- 
gnol (1605), puis traduit en latin à Rome. — Sermonario de 
las dominicas y fiestas del año en las dos lenguas quechua y 
aymara : l'ouvrage non imprimé a disparu. 


Rituale seu Manuale peruanum et forma brevis admi- 
nistrandi apud indios sacrosancta sacramenta (Naples, 
1607), œuvre unique en son genre et indispensable au 
clergé d’alors : c’est un manuel avec formules brèves 
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pour administrer les sacrements (sauf la confirmation 
et l’ordre). La partie rituelle ne se trouve qu’en quechua 
et aymara, les oraisons sont en six langues; la partie 
réservée au catéchisme (p. 385-418) est un résumé de la 
doctrine chrétienne en 8 langues : latin, castillan, 
quechua, aymara, paquina, mochica, guaranf et brési- 
lien. C’est l’ouvrage le plus important de l’auteur, le 
document le plus précieux qui existe sur les langues sud- 
américaines. 

Relaciôn de la vida y milagros del V.P.F. Francisco 
Solano de Granada (Madrid, 1614) : c'est pour une part 
un témoignage direct sur le saint. — Memorial ou 
lettre au roi Philippe 111, écrite du Pérou en 1617 et 
demandant à la Cour l’envoi aux Indes de plus de 
missionnaires. — Relaciôn de los mértires franciscanos 
que ha habido en la Florida (España, 1618; Madrid, 1931 
et 1933; New York, 1936) : sur la base de témoignages 
directs — ceux d’autres franciscains et de lui-même — 
il décrit le martyre de douze jésuites (1517) et cinq 
franciscains (1597). Cette œuvre est une relation impor- 
tante, mais de valeur inégale : la première partie, 
qui se rapporte à la conquête de la Floride (jusqu’à 
4565) contient nombre d’erreurs historiques; la seconde 
partie est meilleure (1565-1616); on a parfois dit, à tort, 
qu'Oré rapportait ces événements uniquement par 
ouï-dire. ‘ 


Corona de la Santisima Virgen Maria (Madrid, 1619} : 
l’écrit a disparu; il contenait 80 méditations sur la foi (73 sur 
l’Ave Maria et 7 sur le Pater). — Arte y vocabulario, en quechua 
et aymara; disparu. — Enfin la traduction en quechua du 
catéchisme du 8e concile de Lima, 1601. 

Oré Diaz présente dans ses ouvrages une saine doctrine de 
base. 


Wadding-Chiappini, Annales Minorum, t. 238, p. 217, 327; 
t. 24, p. 221; t. 25, p. 337, 395; t. 37, p. 63. — Wadding-Sba- 
ralea, Supplementum, t. 2, p. 189. — F. Hüber, Menologium, 
Munich, 1688, col. 2301. — Juan de San Antonio, Bibliotheca 
universa franciscana, t. 2, Madrid, 1732, p. 289. — M. Civezza, 
Saggio di bibliografia sanfrancescana, Prato, 1879, p. 127, 
n. 160; p. 437, n. 478. 

$S. Eijân, Franciscanismo Iberoamericano, Madrid, 1927, 
p. 461. — M. Geiger, The Franciscan Conquest of Florida, 
Washington, 1936, p. 239-240. — G. Arcila Robledo, La Orden 
Franciscana en América meridional, Rome, 1948, p. 149. — 
A. Tibesar, Franciscan Beginnings in Colonial Perû, Washing- 
ton, 1953, p. 77-78, 111. — D. de Cérdoba y Salinas, Crénica 
franciscana de las provincias del Pert, Washington, 1957, 
p. 342, 846-349, 1015-1016, 1021, 1025, 1106-1107. 

L. Olivares, La Provincia franciscana de Chile de 1553 a 
1700, Santiago de Chile, 1961, p. 177, 229, 233-2492. — J. 
Torrubia, Crénica de la provincia de Santa Cruz de la Española 
y Caracas, Caracas, 1972, p. 749, 764. — L. Gômez Canedo, 
La Provincia franciscana de Santa Cruz de Caracas, t. 1, Cara- 
cas, 1974, p. 63-64, 206, t..2, p. 73-76. 

Antonianum, t. 13, 1938, p. 228-230. — Archivo Ibero Ameri- 
cano, t. 1, 1914, p. 55-63; t. 36, 1933, p. 596-597; nouvelle 
série, t. 1, 1941, p. 331-332; t. 2, 1942, p. 418, 440; t. 29, 1969, 
p. 202; t. 30, 1970, p. 513-515. — Bibliotheca Missionum, 
€. 2, 1924, p. 394-396, n. 1423. — Erudiciôn Ibero-Uliramarina, 
t. 1, Madrid, 1930, p. 230-251, 359-376, 514-532; t. 2, 1931, 
p. 87-106, 396-4381; t. 3, 1982, p. 339-344, 604-617. — Fran- 
ciscan Studies, t. 5, 1926, p. 88; t. 18, 1936, p. 1x-xvint1, 1084, 
125; t. 25, 1940, p. 82. — NCE, t. 10, 1967, p. 734-735. — DS, 
t. 4, col. 1201; t. 10, col. 1139, 1143. 


Mariano AcEeBAL LuJAN. 


ORENS (OrïIENTIUS; SAINT), évêque d’Auch, 1re 
moitié 5e siècle. — Bien qu’il soit impossible d’en four- 
nir une preuve indiscutable, nous admettrons, comme 
la plupart des historiens (en dernier lieu P. Courcelle, 
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É. Griffe), l’identité entre l’auteur du poème didac- 
tique qui se nomme Orientius dans Pavant-dernier vers 
(11, 417) et l’évêque d’Auch qui fait l’objet de plusieurs 
Vitae. — 1. Vie. — 2. Œuvres. 

4. Vie. — La première Vite Orientii (BHL, n. 6344; 
AS mai, t. 1, Anvers, 1680, p. 61c-62d) mérite crédit 
(cf. P. Courcelle, Histoire littéraire.., p. 98, n. 6; p. 145- 
146); elle semble composée dans la première moitié du 
6e siècle, peut-être même avant la fin de la domination 
wisigothique en 517 (cf. É. Griffe, La Gaule chrétienne... 
t. 2, p. 32, n. 1). Alors qu’une Vita postérieure (BHL,, 
n. 6348, AS, p. 62-63) en fait un espagnol originaire 
d’Huesca, et fils d’un autre Orientius, la première ne 
dit rien de son origine. Sobre en détails merveilleux, 
cette Vita dit essentiellement qu’Orens, « après s’être 
dépouillé des souillures de la lubricité mondaine » 
(c’est-à-dire après une conversion), devint évêque 
d’Auch, se montra « très instruit des dogmes de l’Église » 
et « corrigea le peuple qui lui était confié par un saint 
enseignement » (mots qui s’appliqueraient bien au 
poème didactique). Apprécié par le roi des Goths Théo- 
doric 1°7, il intervint sans succès pour écarter une atta- 
que de la ville de Toulouse par le général romain Lic- 
torius, attaque qui se solda par un échec retentissant. 
Cet événement, connu par d’autres sources, se situe 
en 439. C’est la seule date sûre dans la vie d’Orens; 
on ignore celle de sa naissance (sans doute autour de 
370-875); il mourut sûrement avant 474, date d’une 
lettre de Sidoine Apollinaire (vir, 6), qui nomme Auch 
parmi les diocèses vacants à la suite des tracasseries 
du roi Euric (466-484). Orens est en tout cas le premier 
évêque connu de ce diocèse, dans la province de Novem- 
populanie, dont le siège primatial était alors à Éauze 
(Elusa). 


Son nom ne figure pas dans les conciles gaulois de l’époque, 
mais ceux-ci ne concernent pas la partie occidentale de la 
Gaule du sud. Orens n’est pas davantage mentionné dans le 
De viris illustribus de Gennade; par contre Grégoire de Tours 
+ 594 annonce un chapitre sur lui (le 106°) dans le prologue 
du De Gloria confessorum, mais le contenu de ce chapitre 
ne figüre pas dans les mss (cf. MGH, Scriptores rerum mero- 
vingicarum, t. 2, Hanovre, 1885, p. 747 et 816 n. 1). 


2. Œuvres. — 10 Le Poème en deux livres (309 et 
209 distiques) ne comporte pas de titre; Sigebert de 
Gembloux (début 12e s.) lui a donné celui de Commo- 
nitorium (De viris illustribus 34, PL 160, 555a), qui 
convient assez bien. Après une prière au Christ pour 
qu’il guide sa plume, l’auteur enseigne à l’homme à la 
fois sa dignité, car Dieu lui a soumis tout l’univers, et sa 
dépendance, car tout appartient à Dieu : « Omnia sunt 
eius, cuius nos esse fatemur. Nil proprium est nobis: 
ipse habet, ipse dedit » (r, 71-72). Le commandement 
que Dieu donne à l’homme est de l’aimer (r, 170 : 
« Sufficit ut dominum seruus amatus ames »} et d’aimer 
son prochain comme lui-même (1, 173 : « proximus ut 
tibi sit sic, uelut ipse tibi es »}; la règle d’or de l’action 
humaine sera donc celle de l'Évangile (Mt. 7, 12; 
Luc 6, 31) : « Ne facias aliis quidquid fieri tibi non uis; 
Idque aliis facias quod tibi uis fieri » (r, 197-198). 
Orens recommande donc les œuvres de miséricorde, en 
s’appuyant sur la parole du Christ qui reconnaît 
comme fait à lui-même tout ce qu’on fait à autrui 
(1, 575-583). Après ces fondements tout évangéliques, 
le poème prend une allure plus moralisante et met en 
garde contre la luxure, l’envie, l’avarice (fin livre 1}, 
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la vaine gloire, le mensonge, la gourmandise et sur- 
tout l'ébriété (r1, 13-84). 

L’auteur a bien conscience de prescrire des choses 
difficiles (11, 85-90). Mais la peine à supporter compte 
peu au regard de la récompense promise; d’ailleurs, 
l’homme se met en frais pour de simples récompenses 
mondaines, que la caducité de la vie humaine rend 
pourtant bien précaires (11, 95-164). C’est alors qu’Orens 
trace un terrible tableau des destructions et des infa- 
mies de l'invasion barbare (qu’il semble présenter 
comme récente), tableau dont les traits sont confirmés 
par d’autres documents contemporains, et qui se ter- 
mine et se résume en ce vers souvent cité (11, 184) : 
« Uno fumauit Gallia tota rogo » : « la Gaule entière 
a fumé dans un seul incendie » (trad. franç. du passage 
dans P. Courcelle, Histoire littéraire, p. 99; texte latin, 
p. 356 et photographie du ms, f. 7r, planche 19 hors 
texte). L'ouvrage s’achève sur une invitation à professer 
la foi en la Trinité : « Ut Christum credas de Patre 
cumque Patre, Spiritus et Sanctus nullo discrimine 
iunctus Unum consumment nomina trina Deum » (rt, 
404-406; formulation nettement anti-arienne) et sur 
un appel à la prière pour « Orientius qui surpasse tous 
les pécheurs » (r1, 417). 


L'ouvrage se situerait bien autour de l’année 410 (l’inva- 
sion a commencé en 407); il n’est pas sûr qu’Orens fût déjà 
évêque à cette époque, ce qui expliquerait qu’il ne se désigne 
pas comme tel, et qu’il s’adresse à une seule personne (tibi) 
plutôt qu’à une assemblée de fidèles. Il écrivait non pas à « un 
âge avancé » (comme le dit U. Moricca, Storia.…, t. 3, 1, p. 59) 
mais « decurso primaeuae flore iuuentae » (xt, 234), c ’est-à- dire 
entre 30 et 40 ans. 


Y a-t-il des traces de pélagianisme ou de semi-péla- 
gianisme dans ce poème, comme le voudrait G. de Plinval 
(Pélage, sa vie, ses écrits, Lausanne, 1943, p. 240)? 
Les parallèles allégués (1, 191-201 et Lettre à Célantia 
15; 11, 85-142 et Leitre à Démétriade 28) ne sont nulle- 
ment probants : le premier développe la « règle d’or » 
évangélique, comme on peut l’attendre de tous les 
moralistes chrétiens; le second parle sans doute de ce 
que peut réaliser un chrétien courageux, mais Orens 
fait par ailleurs une large place à la prière et attend 
tout de l’aide du Christ : « Car si toi, à Christ, tu ne 
donnes et la parole et le sens, Si tu ne diriges les efforts 
de Phomme, Tous gardent leurs bouches muettes et 
stupides, Et même ce qu’ils peuvent faire, ils ne le 
pourront » {r, 39-42). 

Il n’existe qu’un seul ms de l’ouvrage, le T'uronensis, 
ainsi appelé parce qu’il se trouvait originellement chez 
les jésuites du Collège Saint-Martin de Tours; il fut déjà 
utilisé par E. Martène (Veterum scriptorum et monu- 
mentorum collectio nova, t. 1, Rouen, 4700, p. 1-37); 
après diverses aventures, ce ms est actuellement à la 
B.N. de Paris (nouv. acquisitions, latin, 457). Un autre 
ms provenant de l’abbaye d’Anchin (Acquicintensis) 
est aujourd’hui perdu; il ne contenait que le premier 
livre et fut publié (fidèlement, dit l'éditeur) par le 
jésuite Martin Del Rio (cf. DS, t. 38, col. 131-132), 
Anvers, 4600 (exemplaire à la Bibliothèque des jésuites 
de Chantilly; petit in-12° de 46 p.). 


Le Turonensis est d’une lecture malaisée, à cause d’abré- 
viations peu usuelles et des fautes évidentes du copiste. Aussi 
les éditions diverses qui en ont été publiées ont-elles fait 
l’objef de nombreuses critiques, ou mieux de corrections pro- 
posées. Parmi les éditeurs récents (PL 61, 973-1005 reprend 
une éd. défectueuse d'A. Gallandi), signalons Robinson Ellis 
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(CSEL 16, 1888, p. 191-261); L. Bellanger (Paris, 1903, avec 
trad. franc. }; M. D. Tobin (coll. Patristic Studies, Washing- 
ton, 1945, avec trad. angl.}, enfin C. A. Rapisarda, en deux 
volumes complémentaires (Commonitorium. Carmina Orientio 
tributa, Catane, 1958; Carme esortativo, texte, introd. et trad. 
ital., Catane, 1960; nouv. éd. revue en 1970). 


Le texte reste incertain dans un grand nombre de 
cas; il est cependant suffisamment établi pour qu’on 
puisse lire l'ouvrage avec intérêt : la doctrine est fer- 
me, et l’auteur sait frapper des vers très expressifs. 


2° Le Turonensis ajoute au Poème didactique six pièces, 
qu’il attribue également à Orientius, mais dont l’authenticité 
est discutée : 1} 7 hexamètres De nativitate Domini; 2) cinq 
distiques De epithetis Christi (simple énumération des cin- 
quante-deux « noms du Christ »); 3) 95 hexamètres De Tri- 
nitate (avec un long développement sur la vie du Christ et une 
explication du monogramme « Chi-rho, Alpha-Oméga »; 4) 
une Ezxplanatio nominum Christi (51 hexamètres; commentaire 
détaillé du n. 2); 5) une Laudatio (33 hexamètres sur d’autres 
« noms du Christ »); 6) des Orationes (le ms en annonce vingt- 
quatre, mais n’en contient que deux : une dont l’ordre est indé- 
terminé, et la vingt-quatrième). Le texte de ces courts écrits 
est encore plus tourmenté et plus obscur; pourtant ces pièces, 
notamment les n. 2-6, ne semblent pas indignes d’Orens. C. A. 
Rapisarda, qui les juge inauthentiques, les exclut de son éd. 
de 1970. ; 


39 Les sources du poème ont été souvent étudiées. 
On y discerne de nombreuses réminiscences des poètes 
latins (Virgile, Catulle, Horace, Ovide, Martial}, ce qui 
montre qu'Orens avait bénéficié d’une bonne formation 
classique; quant aux auteurs chrétiens, on y trouve 
évidemment des réminiscensce bibliques, évangéliques 
et pauliniennes, mais aussi des traces de Tertullien, 
Lactance et Prudence. 

L'influence du poème sur les auteurs postérieurs 
est loin d’être négligeable : il est cité en Gaule par 
Venance Fortunat au 6e siècle (Vite Martini 1, 17), en 
Italie par Paul Diacre au 8e, de nouveau en Gaule du 
nord par Milon de Saint-Amand et Micon de Saint- 
Riquier au 9, et connu de Sigebert de Gembloux 
(cf. L. Bellanger, Étude, p. 276-281). 


Bibliographie ancienne dans U. Chevallier, Bio-bibliographie, 
t.2, Paris, 4907, col. 8425. — M. Schanz, C. Hosius, K. Krüger, 
Geschichte der rômischen Litteratur, t.4 [2, Munich, 4920 (réimpr. 
1970), p. 365-367. — O. Bardenhewer, t. 4, p. 640-642. — 
Bibliographie abondante dans les éd. de C. A. Rapisarda. 

Cadre littéraire et historique. — P. de Labriolle, Histoire 
de la littérature chrétienne, 2e éd. revue par G. Bardy, t. 2, 
Paris, 1947, p. 724-726. — U. Moricca, Storia della letteratura 
latina cristiana, t. 3/1, Turin, etc., 1932, p. 59-68 et p. 17-19 
(bibliographie). — P. Courcelle, Histoire littéraire des grandes 
invasions germaniques, 8° éd. augm., Paris, 1964 (tables). 
— É. Griffe, La Gaule chrétienne à l'époque romaine, t. 2, nouv. 
éd., Paris, 1966 (tables). 

Études. — L. Bellanger, Étude sur le Poème d'Orientius 
(thèse}, Paris-Toulouse, 1902; Recherches sur S.Orens, évêque 
d'Auch, Auch, 1903. — L. Guérard, Les derniers travaux sur $. 
Orens, dans Reoue de Gascogne, t. 4h, 1903, p. 385-396; t. 45, 
4904, p. 97-115. — A. Hudson-Williams, Orientius and Lac- 
tantius, dans Vigiliae christianae, t. 3, 1949, p. 237-248. — F, 
Sciuto, Tertulliano in Orienzio, dans Convivium Dominicum.…, 
Catane, 1959, p. 415-422. 

DTC, t. 14, 1932, col. 1487-1489 (É. Amann). — Pauly- 
Wissowa, t. 18 /1, 1942, col. 1032-1033 (W. Ensslin, F. Worke). 
— EC, t. 9, 1952, col. 345-346 (E. Peterson). — CPL, n. 1465- 
1469. — BS, t. 9, 1967, col. 1623-1624 (H. Platelle). — DS, t. 4, 
col. 1093; t. 5, col. 797, 803. 
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ORGUEIL — C’est en fonction de l’humilité qu’on 
arrive à se faire une juste idée de ce qu'est l’orgueii. 
Seule, en effet, la révélation de l’humilité dans toute sa 
spécificité biblique et chrétienne a pu dévoiler la véri- 
table nature de lorgueil, dont certaines dimensions 
restent cachées à la réflexion purement philosophique 
et morale. On aura donc intérêt à se reporter à l’article 
HuxiLité, où les allusions à l’orgueil ne sont pas rares 
(DS, t. 7, col. 1136-1187). II s’agit toutefois d’un vice 
trop important pour ne pas mériter une étude appro- 
priée. Aussi le propos de cet article est-il de montrer 
comment de ce vice s’est progressivement précisée et 
élaborée la notion spirituelle, qu’il convient d’ailleurs 
de distinguer du concept, apparenté mais non identique, 
de vaine gloire (DS, t. 6, col. 494-505). — 14. Vocabu- 
laire. — 2. Ancien Testament. — 3. Nouveau Testament. 


— 4. Pères apostoliques. — 5. Orient chrétien. — 6. 
Pères latins. — 7. Enseignement des théologiens. — 8. 
Spirituels et mystiques. — 9. Moralistes français du 


178 8. — 10. Philosophes modernes. 


1. Questions de vocabulaire. — Le mot orgueil, 
qui apparaît au 11° siècle (Chanson de Roland, 
v. 1549), vient du parler germanique des Francs ins- 
tallés en Gaule ou francique (urgôli), et sert en fran- 
çais pour traduire le latin superbia, comme l’attestent 
suffisamment les auteurs classiques du 17e siècle, Pas- 
cal et Bossuet entre autres, dont les exemples sont 
cités dans le Dictionnaire de la langue franaçise de 
Littré. 


Formé à partir de super, l'adjectif superbus, d'où dérive 
superbia, désigne « qui se trouve au-dessus », mais est pres- 
qu’exclusivement employé au sens moral de « altier, hautain », 
parfois de « magnifique, superbe » (A. Ernout et A. Meillet, 
Dictionnaire étymnologique de la langue latine, t. 2, Paris, 1951, 


p. 1170). 


La langue française possède aussi un substantif la superbe, 
vieilli aujourd’hui ou littéraire, qui peut être synonyme d’or- 
gueil maïs indique plus particulièrement une assurance altière, 
se manifestant extérieurement par l’air, le maintien. En ce sens 
Porgueil ne s'accompagne pas nécessairement de superbe. 


Si on passe du latin au grec, on trouve ürepnpavla, 
plus ou moins équivalent de superbia. Ce vocable 
dérive de l’adjectif ürepñpavoc, qui contient la parti- 
cule hyper, « au-dessus, au-delà ». Rarement pris en 
bonne part pour « magnifique, splendide », il signifie 
généralement « arrogant, suffisant, présomptueux ». 
C’est un. terme expressif, maïs d’étymologie obscure, 
que l’on rapproche souvent du verbe œaivouar (« se 
montrer »). Il signifierait aïnsi « celui qui se montre 
ou veut se montrer supérieur ». Mais l'hypothèse est 
morphologiquement très peu plausible (P. Chantraine, 
Dictionnaire étymologique de la langue grecque, t. 4/1, 
Paris, 1977, p. 1158). 


Quoi qu’il en soit, l’hyperéphania est pour les grecs un vice, 
que Théophraste distingue de l'éhaXovwelx ou vantardise 
(Caractères, ch. 21 et 23-24). Ce à quoi elle s'oppose n’est 
pas toutefois l'humilité, dont l’idéal n’a jamais été explicite- 
ment dégagé et affirmé par la philosophie antique, mais la 
magnanimité ou grandeur d'âme (DS, t. 10, col. 91-97). Elle 
en est la caricature, car elle consiste dans une fierté dédaigneuse 
arrogante et méprisante à l'égard de tout le monde alors que 
rien ne justifie cette illusoire supériorité. C’est une vaine 
enflure (DS, t. 7, col. 1139). Ce vice, d’ailleurs, ne concerne pas 
directement le rapport de l’homme à Dieu. Toute sa malice 
réside dans le tort qu’il fait à l’homme lui-même. Il ne dépasse 
pas au fond le plan de la vanité (R.-A. Gauthier, Magnani- 
mité. L'idéal de la grandeur dans la philosophie païenne et dans 


la théologie chrétienne, coll. Bibliothèque thomiste 28, Paris, 
1951, p. 406-409). 


Voisin de sens, mais peut-être plus fort, est le mot 
rüpos (— fumée, vapeur qui monte au cerveau), dési- 
gnant au figuré « cette illusion présomptueuse qui se 
substitue à la connaissance de notre moi véritable et 
dégage en nous des bouffées d’imagination, de vanité 
ou de colère » (P. Courcelle, Le Typhus, maladie de 
l'âme d’après Philon et d’après saint Augustin, dans 
Corona gratiarum, Miscellanea.. HE. Dekkers, t. 1, 
Steenbrugge-La Haye, 1975, p. 245-288). Les stoi- 
ciens prônaient l’atuphia (ou absence de typhos), vertu 
qui rend le sage indifférent à la bonne et à la mauvaise 
renommée (DS, t. 7, col. 1139). 

La langue grecque possède enfin un verbe 66plteiv, 
signifiant parler ou agir avec démesure. Il a donné le 
substantif hybris (DS, t. 7, col. 1137-1138). Celui-ci 
ne désigne pas seulement la démesure mais implique 
une idée de violence; 66ptorñc veut dire « violent ». 
Cette violence peut s’exercer par rapport aux hommes 
(Iliade 1, 203-214; Odyssée 1, 368; Hésiode, Les travaux 
et les jours 213-217) ou contre les dieux (Hésiode, TAéo- 
gonie 514; Les travaux et les jours 134 et 146). Il s’agit 
alors d’un acte de lèse-majesté divine. L’hybris reçoit 
inévitablement son châtiment, si bien qu’un double 
mouvement d’ascension et de chute en dessine la 
courbe (C. del Grande, Hybris, colpa e castigo nell’es- 
pressione poetica e letteraria degli scrittori della Grecia 
antica da Omero a Cleante, Naples, 1947). 


2. Ancien Testament. — La langue hébraïque 
a divers termes qui expriment, mais sans distinctions 
très nettes et d’une manière assez labile, les idées d’ar- 
rogance, de hauteur, de présomption, d’insolence, de 
superbe (g4’4, gâbah, gâdal, rûm, züûd, et leurs dérivés 
au sens moral). On peut parfois, selon le contexte, 
les rendre en français par le mot orgueil. 

Ces termes se trouvent d’ailleurs inégalement répartis 
dans l’ancien Testament. Peu fréquents dans le Penta- 
teuque (Léo. 26, 19; Deut. 1, 43; 8,14: 17, 12-13; 18, 22) 
et dans les livres historiques {1 Sam. 2, 3; 17, 28; 2 
Sam. 22, 28; 2 Chron. 26, 16; 32, 25-26; Néh. 9, 10. 16. 
29), ils sont assez nombreux dans les Psaumes où les 
pauvres et les justes invoquent l’aide divine contre 
les impies hautaïins, fastueux et méprisants dont la 
violence les opprime (10, 2; 17, 10; 18, 28; 31, 49; 
78, 6; 75, 5-6; 94, 2: 101, 5: 123, &; 131, 1; 440, 6), 
dans les Proverbes qui, cultivant l’analyse morale de la 
conduite humaine, promettent aux cœurs altiers la 
ruine et l’abaïssement qu’ils méritent (6, 17; 8, 13; 
15, 25; 16, 5; 16, 18-19; 18, 12: 21, 4; 29, 28), chez les 
prophètes en général mais surtout le premier Isaïe, 
qui appelle ses contemporains à mettre leur confiance 
non en l’homme mais en Dieu, et stigmatise l’arro- 
gante fierté de son peuple et des peuples voisins (3, 
16; 5, 15; 9, 8; 10, 12; 13, 11; 16, 6; 25, 11). L’orgueil 
humain sera humilié et Dieu seul exalté quand il se 
lèvera dans l’éclat de sa majesté pour faire trembler la 
terre (2, 11-22). 

De rares passages indiquent un rapport spécial de 
l’orgueil avec Dieu. Jérémie montre Moab (48, 26-42), 
puis l’insolente Babylone (50, 29-32), frappés de déché- 
ance pour s’être dressés contre Yahvé. Trois textes sont 
particulièrement significatifs à cet égard : chez Isaïe, 
la satire sur le tyran qui, dans son arrogance, projetait 
d’escalader les cieux et de ressembler au Très Haut 
(14, 3-24); chez Ézéchiel, la description du roi de Tyr 
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qui, enflé d’orgueil, a eu la présomption de se croire 
Dieu (28, 2-19), et celle du Pharaon qui, comme un 
cèdre de l’Eden, a levé sa cime jusqu'aux nues et 
s’est enorgueilli de sa gloire et de sa grandeur (31, 5 18). 
Tous sont abattus et précipités au schéol. 


Ces images sont peut-être empruntées à quelque mythe 
cananéen sur l’hybris titanesque et l’exemplaire châtiment d’un 
héros primordial qui a voulu violer la distance sacrée entre la 
divinité et les êtres terrestres. Les prophètes en auront fait une 
application littéraire à des potentats personnifiant des nations 
dont la richesse, la puissance et l’esprit de domination, qui 
s’allient à Pidôlatrie, font non seulement la crainte des hommes 
mais sont un défi lancé contre le ciel. Dans Daniel 11, 36 et 
Judith 3, 8, on voit également des monarques, comme Antio- 
chus et Nabuchodonosor, pousser l'exaltation de soi jusqu’à 
s'attaquer à Dieu même et se faire passer pour des dieux. 
Job décrit le « violent » levant la main contre Dieu et le bra- 
vant (15, 25). 


C'est bien d’hybris aussi qu'Adam est coupable en 
Genèse 3, 1-19, quoique l’idée d’orgueil ne soit que dis- 
crètement suggérée, et que fassent défaut dans le texte 
les synonymes de la superbe. N’a-t-il pas en effet désiré 
et ambitionné, malgré l'interdiction de Dieu, une con- 
naissance qui le rende semblable à la divinité? Contrai- 
rement toutefois au mythe cananéen, son entreprise n’a 
rien de titanesque. II n’a pas cherché à détrôner Dieu 
dans un acte de révolte violente mais simplement à se 
libérer de la souveraineté divine et à s’émanciper de sa 
dépendance de créature pour s’approprier un savoir 
et un pouvoir qui le dépassaient. 

Même s’il ne pensait pas directement à ce péché 
d'origine, le Siracide grec en exprime bien l’essencé 
quand il dit dans un passage sur l’orgueil, visant parti- 
culièrement les rivalités sanglantes des rois de son 
époque : « Le commencement de l’orgueil de l’homme 
(épxh Ürepnuvlac), c’est de s’écarter du Seigneur » 
(10, 12). Ici le mot hkyperèphania se charge d’un sens 
théologique étranger au grec profane. « Car le commence- 
ment de l’orgueil, c’est le péché », ajoute le verset sui- 
vant (10, 13), ce qui peut s’entendre d’une double 
façon : le péché est le principe de l’orgueil: ou bien 
Porgueil lui-même, dès son principe, dès qu’il appa- 
raît, introduit le péché, qui consiste précisément pour 
lhomme à se détourner de Dieu. Telle est au moins 
l'interprétation de la Vulgate, qui porte : « Initium 
omnis peccati est superbia », « le commencement de tout 
péché, c’est l’orgueil » (10, 14). Cela suppose une pri- 
mauté en soi de l’orgueil. L’idée n’est sans doute 
pas contredite par le texte de la Genèse qui fait de la 
démesure d'Adam, immédiatement chassé du jardin 
d'Eden, la préface de l’histoire de l’humanité et le 
premier péché que suit toute une série d’autres péchés. 


La Septante rend généralement le riche vocabulaire hébraï- 
que de l’orgueil par les termes d’hyperèphania et d’hybris avec 
leurs dérivés, qui traduisent indistinctement les mêmes mots 
et sont pratiquement synonymes, comme le montrent les 
passages où ils se trouvent mis en apposition, coordonnés ou 
associés : Lép. 26, 19; Prov. 8, 13; Is. 13, 11; Jér. 31 (— Hébr. 
48), 29. L° hyperépkanta revêt ainsi une dimension qu’elle ne 
possédait pas dans la philosophie morale des Grecs, et tend à se 
colorer du sens fort et prégnant qu'avait l'Aybris dans les 
mythes et la tragédie antiques. 

P. Humbert, Démesure et chute dans l’ancien Testament, dans 
Hommage à Wilhelm Vischer, Montpellier, 1960, p. 63-82. — 
G. Bertram, « Hochmut » und werwandite Begriff im griechi- 
&chen und hebräischen Alten Testament, dans Welt des Orients, 
wissenschaftliche Beiträge zur Kunde des Morgenlandes, t. 3, 
Gôttingen, 1964, fasc. 1/2, p. 32-48. 


3. Nouveau Testament. — L’Évangile condamne 
certaines attitudes qui relèvent, directement ou indi- 
rectement, de l’orgueil, à moins que ce ne soit de la 
vanité : la prétention aux honneurs et leur vaine recher- 
che (Luc 14, 7; Mt. 238, 6); l’hypocrisie de qui fait tout 
pour être vu et remarqué alors que son cœur est cor- 
rompu (Mt. 23, 5.25-28); le pharisaisme se confiant 
en sa propre justice et méprisant les autres {Luc 18, 
9-14). Mais le vocabulaire de l’orgueil n’est pas ici utilisé. 


Ce vocabulaire ne se trouve qu’en certains passages du nou- 
veau Testament sous la forme principalement de l'adjectif 
ôrepñpavos (5 fois) et du substantif correspondant (1 fois). 
L'endroit le plus intéressant est sans doute Romains 1, 30. Ils’a- 
git là d’une de ces listes de vices comme en dresse plusieurs fois 
saint Paul, et qui rappellent celles en circulation dans la litté- 
rature païenne et juive de l’époque. Le mot hyperèphanos 
(= orgueilleux) y est encadré par deux termes caractéristi- 
ques, avec lesquels il semble faire un groupe : 66prorñ, 
l’adjectif dérivé d’Aybris, signifiant « insolent », « violent », et 
dhatév, qui veut dire « fanfaron », « vantard ». Ÿ a-t-il une 
gradation dans la succession des mots? probablement non. 
En 2 Tim. 3, 2 (autre liste de vices), « orgueiïlleux » vient à la 
suite de « fanfaron ». Les comportements visés diffèrent néan- 
moins par plus d’une nuance. On est insolent et violent en 
actes, fanfaron et vantard en paroles, mais orgueilleux en 
pensées lorsque se comparant aux autres on se préfère à eux et 
les méprise. 


Ailleurs saint Paul exhorte le chrétien, dans un 
contexte de charité envers tous, à ne pas se surestimer, 
mais à garder de soi une sage estime (Rom. 12, 4); 
à ne pas se complaire dans les grandeurs, matérielles 
comme sont l'argent, les honneurs, mais aussi spiri- 
tuelles comme est la propre sagesse (Rom. 12, 16). 
« La charité ne fanfaronne pas, ne se gonfle pas » 
{4 Cor. 43, 4). Au ministre de l’Église l’Apôtre dit de ne 
pas être un tupwbelc, qui se laisse tourner la tête par la 
fumée du typhos ou de l’orgueil, et cela afin de ne pas 
encourir la même condamnation que le Diable, ce qui 
suppose que celui-ci a été victime de son orgueil (4 Tim. 
3, 6}. Dans les derniers temps, pleins de grands périls, 
les hommes auront l’esprit aveuglé par l’orgueil, seront 
rerupeuévor (2 Tim. 3, 4). 

L'expression « ennemis de Dieu » (Geooruyeic) en 
Rom. 1, 30 qui précède immédiatement les mots déjà 
cités de « insolents, orgueilleux, fanfarons », pourrait 
suggérer que l’orgueil n’intéresse pas seulement les 
relations humaines, mais place l’homme en état d’op- 
position directe à Dieu. Saint Paul confesse que lui- 
même a été naguère « blasphémateur, persécuteur, 
hybristés ou violent » (1 Tim. 1, 18). L’adjectif blas- 
phèmos a vraisemblablement ici une portée théolo- 
gique, et fait allusion à celui qui outrage la divinité. 
Peut-être est-ce aussi le cas en 2 Tim. 3, 2 : «fanfarons, 
orgueilleux, blasphémateurs », Le blasphème irait ainsi 
de pair avec l’orgueil. Mais en Marc 7, 22, où il est 
question des desseins pervers qui sortent du cœur de 
l’homme (encore une liste de vices), le terme de blas- 
phèma, voisinant avec celui d’orgueil, semble faire 
plutôt allusion, vu le contexte, à un comportement 
injurieux envers le prochain. 

Paul, pharisien converti, met constamment en garde 
contre l’orgueil en matière de choses spirituelles ou 
religieuses (1 Cor. 4, 6). En réalité, ni Gentils ni Juifs 
n’ont de motifs de « vanterie » (Rom. 3, 27). Plutôt 
rare dans la philosophie morale antique, qui lui pré- 
fère &Aatovebeoar (— faire le fanfaron), le verbe 
xauxäobar (d’où dérivent les substantifs xabxnois et 
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xabynux) est très fréquent chez Paul (près d’une tren- 
taine de fois), qui lui fait exprimer un concept impor- 
tant de sa théologie de la justification. Les versions 
modernes en donnent des traductions diverses : « se 
vanter », « se glorifier », « s’enorgueillir ». Paul s’en 
sert en fait pour désigner cette assurance présomp- 
tueuse et suffisante avec laquelle l’homme qui place sa 
confiance soit dans la sagesse humaine (comme les 
Grecs), soit dans la justice basée sur l’observation des 
œuvres de la Loi (comme les Juifs), cherche à se faire 
valoir non seulement à ses propres yeux et aux yeux 
des autres, mais devant Dieu même (1 Cor. 1, 29). Au 
lieu de rendre « gloire » à Dieu, il oublie et méconnaît 
que tout ce qu’il a, tout ce qu’il est lui vient de Dieu 
{4 Cor. 4, 7). Le chrétien ne peut «se vanter» (ou se glo- 
rifier et s’enorgueillir) que d’une chose : la croix de 
notre Seigneur Jésus Christ (Gal. 6, 14), d’où procède 
pour nous toute grâce (1 Cor. 1, 29-30). « Celui qui se 
vante, qu’il se vante du Seigneur » (1, 31). Pour le 
reste, il se contentera de se vanter de sa propre fai- 
blesse et impuissance (2 Cor. 41, 30; 12, 5), pour éviter 
de faire obstacle à la puissance du Christ qui veut se 
manifester en lui (12, 9), « car lorsque je suis faible, 
c’est alors que je suis fort » (12, 10). Ce kauchasthai 
du chrétien peut consister aussi à se glorifier des 
œuvres que Dieu a accomplies en lui et par son service 
apostolique. C’est ainsi que Paul se vante du « pouvoir » 
que lui a donné le Seigneur (2 Cor. 10, 8) ou de cer- 
taines communautés qui ont été évangélisées par ses 
soins (1 Cor. 15, 31; 2 Cor. 1,184; 7, 4. 14; 1 Thess. 2,19; 
Phil. 2, 16). Car la gloire en revient finalement non 
à l’homme, libre et docile instrument de Dieu, mais à 
Dieu lui-même. 


Dans un autre registre, la première épître de saint Jean 


dénonce la forfanterie des biens de ce monde, littéralement | 


a de la vie » (ñ &hatovelx +05 Blou), ou la confiance orgueil- 
leuse et fanfaronne que procure à l’homme, installé dans une 
existence de luxe qui le détourne de se confier en Dieu, la 
possession de la richesse (2, 16), tandis que l’épître de saint 
Jacques invective la gloriole et la fierté vantarde (xasxnoiç) 
de ces riches qui se croient maîtres de leur destin alors que tout 
dépend de Dieu (4, 15-16). .— 


Mais Dieu ne se laisse pas faire. « Il résiste aux orgueil- 
leux, et donne sa grâce aux humbles », disent chacun de 
leur côté Jacques 4, 6 et la première épître de Pierre 5, 
5, qui citent Proverbes 3, 34 (d’après la Septante). 
Jacques &, 7 ajoute : « Soumettez-vous donc à Dieu », 


car c’est de cela précisément que les orgueilleux ne. 


veulent pas. « Humiliez-vous devant le Seigneur, et il 
vous élèvera », concluent l’un et l’autre (Jacq. 4, 10; 
1 Pierre 5, 6). 

Cette exaltation des humbles, telle est l’idée que 
développe le Magnificat de Marie (Luc 1, 46-55), chant 
d'action de grâces des « pauvres » (DS, t. 7, col. 1146). 
Quant aux « orgueilleux » (ômepnpévouc) en leur pensée 
et en leur cœur (1, 51), riches et puissants de ce monde, 
ils seront dispersés, renversés de leur trône, renvoyés 
les mains vides. Par leur suffisance ils se sont fermé les 
portes du Royaume messianique. C’est en effet une 
loi de ce royaume que « Qui s'élève sera abaïssé, et qui 
s’abaisse sera élevé » (Mt. 23, 12). 

La kénose du Christ Jésus ou la série de ses abaisse- 
ments suivis par sa souveraine exaltation (Phil. 2, 
6-11) en illustre magnifiquement la vérité. Ce fut le 
mouvement inverse et la courbe opposée de l’hybris 
d'Adam et des potentats décrits par Isaïe et Ézéchiel 
(voir plus haut). 


R. Trench, Synonymous of the New Testament, 11° éd., 
Londres, 1890, p. 98-105 (dAatév, dacpnpavia, D6p1oThc). — 
R. Bultmann, art. xauyéou, dans Kittel, t. 3, 1938, p. 646- 
654. — J. M. Gonzélez Ruiz, art. Orgullo, dans Enciclopedia 
de la Biblia, t. 5, Barcelone, 1963, col. 684-683. — P. L. Schoo- 
neim, Der alttestamentliche Boden der Vokabel uperèphanos 
Lukas 1, 51, dans Novum Testamentum, t. 8, 1966, p. 235- 
246. — G. Bertram, art. 06pw, dans Kittel, t. 8, 14969, p. 295. 
807; art. ôreoñpavoc, ibidem, p. 526-530. — ÆE. Güting, art. 
Hochmut, dans Theologisches Begriffslexicon zum Neuen Tes- 
tament, éd. par L. Coenen, E. Beyreüther et H. Bientenhard, 
t. 2/1, Wuppertal, 1969, p. 701-703. — H. Chr. Hahn, art. 
Ruhm, ibidem, t. 2/2, 1971, p. 1051-1053. — M.-F. Lacan, 
art. Orgueil, VTB, Paris, 1970, col. 872-874. 


£. Pères apostoliques. — Par rapport aux textes 
du nouveau Testament les Pères apostoliques n’ajou- 
tent rien de bien nouveau. Ils témoïgnent, au moins en 
passant, d’une doctrine qui se transmet. Ignace d’An- 
tioche {Éphésiens v, 3, SC 10, 1969, p. 62) et la 1re 
lettre de Clément de Rome (30, 2, dans F. X. Funk, 
Patres Apostolici, Tübingen, 1904, p. 136) citent, comme 
le faisaient l’épître de Jacques et celle de Pierre, la 
sentence de Prop. 8, 34 d’après la Septante {« Dieu 
résiste aux orgueilleux, et donne sa grâce aux hum- 
bles »}, qui semble avoir été un des lieux communs de la 
parénèse primitive. 


Les nombreuses allusions à l’orgueil dans la 4re lettre 


de Clément se comprennent facilement par le but qu’elle 
se propose : ramener la paix parmi les Corinthiens, et 
exhorter les fauteurs de discorde à se soumettre avec 
humilité aux presbytres. Elle qualifie l’orgueil d’abo- 
minable (30, 1, p. 136), et le place dans la liste de ces 
péchés qui rendent détestable à Dieu (35, 5-6, p. 144). 
Contraire à la charité, où il n’y a « rien de bas, rien de 
superbe » (49, 5, p. 162), c’est un vice qu’il faut déposer 
pour apprendre à obéir (57, 2, p. 172), et que Dieu 
châtie en abaissant l’insolence des orgueilleux, 66ptv 
Ürepnpévev (59, 3, p. 174). « Le Seigneur Jésus-Christ 
n'est point venu avec le train de la fierté et de l’or- 
gueil, encore qu’il l’eût pu, mais avec d’humbles senti- 
ments » (16, 2, p. 118). Tel est le modèle qui nous est 
offert (16, 17, p. 120). 


Dans le cadre d’une instruction sur « les deux voies », la 
Doctrine des douze apôtres où Didachè (2, 6, SC 248, 1978, p. 150; 
5, 1, p. 166) et lÉpiître de Barnabé (20, 4, SC 172, 1971, p. 212) 
énumèrent l’orgueil parmi les vices qui appartiennent à la voie 
de la mort et des ténèbres. 

Le Pasteur d'Hermas a de son côté deux catalogues de 
vertus et de vices où figurent l’orgueil (érepnpavla) et la jac- 
tance (&atovela). Mais ce ne sont que de pures énumérations, 
qui ne nous renseignent guère sur la nature de ces vices (36, 5, 
SG 53 bis, 1968, p. 172; 38, 8, p. 178). 


5. Orient chrétien. — Origène (ft vers 253), 
qui fut pour la spiritualité de l'Orient chrétien un 
remarquable initiateur, énumère assez souvent divers 


vices sans d’ailleurs prétendre en dresser la liste com-- 


plète. Des onze passages que signale et met en colonnes 
I. Hausherr (L'origine de la théorie orientale des huit 
péchés capitaux, dans Orientalia christiana, t. 30, 3, 
1933, p. 168-169, réimprimé dans Études de spiritualité 
orientale, OCA 183, Rome, 1969, p. 15-16), cinq seule- 
ment mentionnent explicitement l’orgueil. Contentons- 
nous de citer Homélies sur l’Exode vin, 5, éd. Baeh- 
rens, GCS 5, p. 227 (SC 16, 1947, p. 197); Homélies 
sur Josué xt, 3, éd. Baehrens, GCS 7, p. 370 (8G 71, 


4960, p. 300). Pour Origène la vaine gloire ou la vanité. 


(xevoSoËlx) est différente de l’orgueil (ôrepnpavia}. 
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Dans l’homélie v, 6 in Genesim, ces deux vices sont 
comparés aux deux filles de Lot. L’orgueil est la sœur 
aînée de la vaine gloire (éd. Baehrens, GCS 6, p. 65; 
SC 7, 1944, p. 144). L’homélie 1x, 2 in Ezechielem voit 
dans l'orgueil le plus grand de tous les péchés, le prin- 
cipal péché du diable, la cause de sa chute. Matière ou 


objet de l’orgueil sont les richesses, les dignités et la | 


gloire séculière, ou même les charges ecclésiastiques 
{éd. Baehrens, GCS 8, p. 409). Mais l'analyse, chez 
Origène, n’est guère poussée plus loin. 


Basile + 379 a une homélie sur l'humilité (Hom. 20, PG 31, 
525-540), qui est en réalité un discours sur Porgueil, dont 
la vaine gloire n’est pas exactement distinguée. Depuis que le 
diable a fait tomber l’homme par l’espoir d’une gloire menson- 
gère, il ne cesse de le tenter par lés mêmes sollicitations. L’or- 
gueil est une enflure malsaine. Argent, fastes de l'existence, 
honneurs, dignités, force et beauté physiques, sagesse et pru- 
dence, jusqu’au bien qu’on a accompli, peuvent en être le pré- 
texte. 


Dans ses sermons, Jean Chrysostome +ÿ 407 stig- 
matise souvent l’orgueil, qu'il appelle une « hydro- 
pisie de l’âme » (Zn epist. ad. Philipp., cap. 2, hom. 7, 
5, PG 62, 236). Entre tous les vices, l’orgueil est « la 
racine, la source, le père du péché » (7n Joannem, hom. 9, 
2, PG 59, 72). C’est par lui que le diable est devenu 
diable (In illud: Vidi Dominum, hom. 3, 8, PG 56, 116), 
qu’Adam est tombé (7n Matthaeum, hom. 15, 2, PG 57, 
224), que le péché est entré dans le monde (/n epist. 2 
ad Thessalonicenses, cap. 1, hom. 1, 2, PG 62, 470). 
Il a pour cause l'ignorance du néant de l’homme {7n 
Acta Apostolorum, hom. 32, 5, PG 60, 287-288). De 
l'orgueil Chrysostome s’attache particulièrement à 
dénoncer les détours subtils, car lorgueil apparaît 
même chez le juste à l’occasion de ses bonnes œuvres 
(In illud: Vidi Dominum, hom. 4, 4, PG 56, 125). 
« Les autres vices triomphent de nous à la faveur 
de notre négligence; lui se développe alors même que 
nous agissons bien ; il n’est rien qui l’engendre comme 
la bonne conscience, si l’on ne se tient sur ses gardes » 
(In illud : Vidi Dominum, hom. 8, 1, PG 56, 113). 


Il n’y a pas jusqu’à l’humilité qui ne puisse donner de l'or- 
gueil lorsqu'elle n’est pas sincère. « Comment cela? Quand elle 
vise à l'approbation des hommes et non de Dieu, quand on la 
pratique pour être loué et avoir bonne opinion de soi... Vous 
avez accompli un acte d’humilité? n’en soyez pas fier; car 
alors le fruit serait perdu » ({n epist. ad Philemonem, hom. 2, 
3, PG 62, 711-712). S’enorgueillir en effet de ses bonnes actions, 
c’est en perdre le bénéfice, comme si on jetait toutesses richesses 
par la fenêtre (?n cap. 1 Genes., hom. 5,5, PG 53, col. 53). Ici 
Chrysostome emploie explicitement le terme de xevoboëlx ou 
vaine gloire, qu’il ne distingue pas généralement de l’orgueil 
proprement dit. Le genre homilétique ne permettait peut-être 
pas d’insister sur ces distinctions. 


Évagre le Pontique (+ vers 399) inaugure une concep- 
tion de l’orgueil qui va prévaloir surtout dans les milieux 
monastiques. Huit sont les logismes ou pensées mau- 
vaises qu’inspirent les démons (DS, t. 9, col. 955-958). 
Il y a distinction entre la vaine gloire et l’orgueil, mais 
ces deux pensées ont en commun de ne survenir qu’après 
la défaite des autres. pensées (Skemmata 57, dans J. 
Muyldermans, Evagriana, Paris, 1931, p. 44; cf. PG 40, 
12&8b). Tandis que la vaine gloire pousse subtilement 
le vertueux à publier ses luttes et à pourchasser la 
gloire qui vient des hommes (Traité pratique 13, SC 171, 
1971, p. 528), l’orgueil consiste à se croire soi-même la 
cause de ses bonnes actions et à ne pas reconnaître 


laide de Dieu. Telle est l’idée dominante aussi bien 
dans les Huit esprits de malice (17-19, édité parmi les 
œuvres de Nil, PG 79, 1161c-1164d) que dans le Traité 
pratique (14, p. 532-534) et dans l’Antirrhélique (vin, 
éd. W. Frankenberg, Berlin, 1912, p. 540, 16-17, 23-24). 
Huitième et dernière de toutes les pensées mauvaises, 
l’orgueil est celle qui conduit l’âme à la chute la plus 
grave. Viennent à sa suite la colère, la tristesse et même 
l’égarement d’esprit, la folie (Traité pratique 14, p. 532- 
534; Des diverses mauvaises pensées, édité parmi les 
œuvres de Nil, PG 79, 1225c), trait singulier que cor- 
roborent les Apophtegmes, où il est parlé de moines qui, 
après une longue ascèse, sont tombés dans cet état 
pour avoir mis leur espérance dans leurs propres œuvres 
(Antoine 37, PG 65, 88b). Voir les notes de À. et CI. 
Guillaumont au Traité pratique, SC 171, spécialement p. 
532-534. 


Disciple d'Évagre, Palladius montre en son Histoire lau- 
siague (vers 419-420) comment l’orgueil mène au délire (25, 
1-6, éd. A. Lucot, texte grec de C. Butler et trad. frang., p. 188- 
194; p. 336-338) ou à de misérables fautes charnelles (28, 
p. 200-202), qui en sont la providentielle correction (47, 12-13, 
p. 322-326). 

Nil d’Ancyre (fin 4e-début 5° siècle), apôtre zélé de la vie 
ascétique, voit de son côté dans l’orgueil, qui a fait tomber du 
ciel l'inventeur de toute perversité, le plus grand des péchés. 
Il a pour le moine les suites les plus graves et explique des 
chutes qui ont quelque chose d’effrayant (Epistolarum lib. 1, 
326, PG 79, 200cd). 


Datée approximativement du milieu du 5° siècle et 
autrefois beaucoup lue, la Vie de sainte Synclétique, 
dont l’auteur est inconnu, ne distingue pas expressé- 
ment la vaine gloire de l’orgueil. Mais celui-ci reste, 
comme chez Évagre, le danger suprême, la dernière 
arme du démon, qu’il utilise quand la malheureuse âme 
a dominé les autres passions. Il lui persuade qu’elle 
l'emporte par ses macérations, lui fait oublier toutes ses 
fautes pour la détourner de s’en repentir, la dresse 
contre son entourage, lui représente des charges impor- 
tantes, des préséances, et même des chaires d’enseigne- 
ment et des pouvoirs de guérisseurs.… (49, éditée après 
les œuvres de saint Athanase, PG 28, 1516c-1517b; 
trad. franç., coll. Spiritualité orientale 9, Abbaye de 
Bellefontaine, 1972, p. 44-46). L’humilité, contraire de 
l’orgueil, « est une perfection si haute que toutes les 
vertus, le diable peut avoir l'air de les imiter, tandis que 
celle-ci il n’en peut absolument rién connaître » (56, 
col. 1521a; p. 51). La même idée, exprimée en termes 
presque semblables, se retrouve dans la Vie de sainte 
Mélanie (43, SC 90, 4962, p. 210). 

Il y a deux espèces d’orgueil, enseigne Dorothée de 
Gaza (69 siècle). La première « consiste à mépriser son 
frère, à ne faire aucun cas de lui, comme s’il n’était rien, 
et à se croire supérieur à lui. Si l’on ne fait pas preuve 
aussitôt d’une sérieuse vigilance, on en vient peu à 
peu à la seconde espèce qui consiste à s’élever contre 
Dieu même, et à attribuer ses bonnes œuvres à soi et 
non à Dieu » (Instructions 11, 31, SC 92, 1963, p. 192). 
On reconnaît ici l'influence d’Évagre. Mais Dorothée 
ne semble pas faire de distinction bien nette entre 
l’orgueil et la vaine gloire quand tout de suite après il 
déclare qu’il y a aussi un orgueïl (dxepnçavlo) mon- 
dain, qui consiste à tirer vanité (xevodoËeiv) de ses 
qualités naturelles (être riche, beau, noble, habile, 
avoir une belle voix), et un orgueil (brepnpavia) 
monastique, qui « consiste à se glorifier (xevodoËeiv) 
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de ses veilles, de ses jeûnes, de sa piété, de ses obser- 
vances, de son zèle, ou encore à s’humilier par gloriole » 
(1, 32, p. 194). 


Le blasphème, parce qu’il est l'inverse de la louange que 
l'homme doit à Dieu, procède de l’orgueil. Dorothée rappelle à 
ce propos un détail de la vie d'Évagre (nr, 39, p. 206). Celui-ci 
mentionne en effet le blasphème dans la section vir1 de l’Antir- 
rhétique consacrée à l’orgueil (éd. Frankenberg, p. 542, 14-15), 
et souligne la violence et la soudaïneté avec laquelle le démon 
cherche à entraîner l’intellect à blasphémer (Traité pratique 46, 
SG 171, 1971, p. 602, avec note p. 603-605, qui donne des 
exemples de pensées blasphématoires). 


Jean Climaque (+ vers 650) traite séparément de la 
vaine gloire et de l’orgueil (Échelle, Degrés 22 et 23), 
mais semble néanmoins ne voir dans l’orgueil qu’une 
kenodoxia ou vaine gloire poussée à l’extrême. « La 
seule différence qui existe entre les deux est celle qu’on 
trouve entre un enfant et un homme, entre le froment 
et le pain. Car le premier est le commencement, et le 
second la consommation » (Degré 22, PG 88, 949a; 
trad. franç., coll. Spiritualité orientale 24, Abbaye de 
Bellefontaine, 1978, p. 194). L’orgueil s’introduit dans 
l’âme porté sur les épaules de sa mère, la vaine gloire 
(Degré 23, col. 969c; p. 206). Celle-ci est le cheval de 
l’orgueil (col. 969d; p. 207). A dire vrai, Climaque ne dis- 
tingue pas très bien l’un de l’autre. « Le début de lor- 
gueil est la vaine gloire consommée; son état intermé- 
diaire, c’est le mépris du prochain, l’impudente osten- 
tation de ses propres travaux, la complaisance dans les 
louanges, la haine des reproches; et la consommation 
en est la négation du secours de Dieu, l’exaltation 
de ses propres efforts » (col. 965c; p. 202, un peu modi- 
fiée). Ce dernier trait vient d'Évagre. La plupart des 
orgueilleux s’ignorent eux-mêmes; c’est seulement à 
l'heure de la mort qu'ils découvrent leur pauvreté 
{col. 969bc; p. 206), car l’orgueil est une extrême pau- 
vreté de l'âme, qui s’imagine être riche (col. 969b; 
p. 205). Le blasphème, avec ses inexplicables et cruelles 
pensées, constitue le rejeton le plus funeste de lor- 
gueil (Degré 23, ou selon d’autres 24, col. 976b; p. 208), 
qui n’a pas seulement quelque chose de diabolique, 
mais est le prodrome de l’ekstasis ou dérangement d’es- 
prit (Degré 23, col. 965b; 968a; p. 202; 203). Encore une 
idée évagrienne. 

Chez Maxime le Confesseur + 662, l'influence d’Évagre 
n’est pas moins claire. « Le démon de l’orgueil a deux 
tactiques : ou bien il suggère au moine de s’attribuer à 
soi-même les bonnes œuvres, au lieu de les rendre à 
Dieu, maître de tout bien, aide de tout succès, ou bien. 
il lui inspire du mépris pour ses frères encore impar- 
faits ». Or, « mépriser les autres comme n’ayant pas su 
bien agir, cela revient à attribuer ses bonnes actions à 
ses propres forces » (Centuries sur la charité 11, 88, PG 90, 
996d-997a; SC 9, 1943, p. 106). L’orgueil est donc le 
danger des parfaits (cf. Th. Spidlik, La spiritualité de 
l'Orient chrétien, OCA 206, Rome, 1978, p. 253). Il 
survient en dernier lieu, quand les passions sommeillent 
(11, 40, 997b; p. 107), lorsqu'on a eu raison des plus 
honteuses (gourmandise, luxure, colère et cupidité), 
et qu’on a triomphé de la vaine gloire, qui le précède 
immédiatement (11, 59, col. 1036ab; p. 141). On sup- 
prime la vaine gloire en cachant ses bonnes actions, et 
l’orgueil en les attribuant à Dieu (mr, 62, col. 1036b; 
p. 142). : 


Cette doctrine ne représente pas toute la tradition orientale. 
Elle n’offre peut-être pas non plus une conception entièrement 


complète. Mais elle exprime certainement un aspect caracté- 
ristique et fondamental de l’orgueil, qui est à retenir, et que l’on 
va retrouver. 


6. Pères latins. — Jean Cassien f 435, qui a 
vécu à Bethléem et en Égypte, fait le pont entre l'Orient 
et l'Occident. S’inspirant de la théorie d’Évagre sur les 
huit logismes, qu’il traduit par vices, il consacre le 
livre xI1 de ses Institutions cénobitiques à « l’esprit 
d’orgueil » (SC 109, 1965, p. 448-500). Quoique l’orgueil 
vienne à la fin de la liste des vices et soit le dernier 
dans l’ordre du combat, il est néanmoins par son origine 
et dans le temps le premier de tous (1), car ce fut le 
péché du diable et celui d’Adam (4-6). I1 y a un orgueil 
spirituel, qui attaque les moines avancés en perfection, 
et un orgueil charnel, qui s’en prend aux débutants. 
« Et bien que dans les deux cas l’âme se dresse à la fois 
contre Dieu et contre les hommes, le premier genre 
d’orgueil pourtant regarde davantage Dieu, et le second 
davantage les hommes » (2, p. 450-452). L'essentiel de 
l’orgueil spirituel, c’est de se croire capable d’atteindre 
à la perfection par ses seuls moyens et sans le secours de 
Dieu, dont la grâce ne nous dispense pas d’ailleurs de 
faire effort (9-14; cf. Conférences x, 3, SC 54, 1958, 
p. 150). A la différence des autres vices, qui ne nuisent 


qu’à celui qui les pratique ou aux autres hommes, ce. 


type d’orgueil « s’attaque à Dieu en personne, et mérite 
pour cela de l’avoir spécialement pour adversaire » 
(7, p. 458-460). Et au lieu que les autres vices ne ruinent 
qu’une seule vertu (celle qui leur est opposée), celui-ci, 
comme une maladie infectieuse et généralisée, les 
détruit toutes (3). Dieu humilie parfois pour le corri- 
ger celui qui est possédé par l’orgueil spirituel en le 
livrant aux passions de la chair (20-22). 

L’orgueil charnel est plus grossier. Il s’installe dans 


| l'esprit d’un moine dont le renoncement a été dès le 


début tiède et sans vigueur. Il consiste essentiellement 
à se juger, mais à tort, parfait et supérieur aux autres, 
ainsi qu’à se fier à son jugement et à sa volonté propres 
au point de refuser toute dépendance et tout conseil de 
ses frères ou des anciens. Il rend désobéissant, avare, 
cupide, dur, impatient, rancunier, opiniâtre, incapable 
de supporter la discipline du monastère (24-82). 
L’orgueil est différent de la vaine gloire, Celle-ci 
consiste à préférer la gloire qui vient des hommes à celle 
qui vient de Dieu (x1, 19, 2, p. 446), tandis que par orgueil 
l’homme se veut lui-même indépendant de Dieu et des 
hommes sans tenir compte nécessairement de leur opi- 
nion (xri, 5, p. 456). Mais ces deux vices n’en constituent 
pas moins un groupe à part, explique Cassien dans ses 
Conférences, où est reprise plus brièvement la question 
des huit vices principaux, car ils n’exigent pas la parti- 
cipation du corps {v, 3, SG 42, 1955, p. 190), et ils se 
développent avec plus de force lorsque les autres ont 
été extirpés. « Ce sont nos victoires et nos triomphes qui 


nous mettent surtout en danger de tomber ». Pour. 


bannir l’orgueil, on doit d’abord étouffer la vaine 
gloire (10, p. 198). Voir DS, t. 7, col. 4162-1163; J. 
Beaudry, L’humilité selon Jean Cassien, Rome, 1965, 
ch. 2 La notion de l’orgueil, p. 47-90. 


Dans un passage qui semble propre à la version latine de 
lP'Historia monachorum faite (vers 403) par Rufin d’Aquilée, il 
est parlé de façon assez semblable de deux espèces d’orgueil, 
l’une qui se rencontre au début de la conversion du moine quand 
il éprouve un sentiment de supériorité à l’égard des autres à 
cause de ses abstinences et de ses aumônes, l’autre qui se pro- 
duit au sommet de la vertu quand on n’attribue pas tout à 
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Dieu, mais à ses efforts et à son application, « cum quis ad sum- 
mam virtutem perveniens, non totum Deo, sed suis laboribus 
ac studiis deputat » (PL 21, 395-396). 


Étranger à ce courant monastique, saint Augustin 
+430 a élaboré une véritable réflexion métaphysique 
sur l’orgueil, qui va marquer profondément la tradition 
occidentale. Le terme clef demeure chez lui celui de 
superbia. Mais il y a dans son œuvre un large éventail 
de mots latins qui en sont plus ou moins équivalents : 
audacia, cothurnus, elatio, exaltatio, extolleniia, inflatio, 
tumor, typhus… (D.-J. Macqueen, Augustine on Super- 
bia, dans Mélanges de science religieuse, t. 84, 4977, 
p. 196-200). La créature raisonnable, celle qui est 
esprit (spiritus, mens, ratio), autrement dit l’ange et 
l’homme, est naturellement portée, parce qu’elle 
est la plus parfaite de toutes, à se complaire en soi- 
même plus que tout autre (Contra Julianum Pelagia- 
num &, 3, 28, PL 44, 952). Cette tendance, qui n’est pas 
telle quelle mauvaise, reste cependant dangereuse 
aussi longtemps que la créature raisonnable n’a pas 
atteint à la pleine vision et à la possession rassasiante 
du Bien suprême en comparaison duquel tout lui paraf- 
tra vil, car, fascinée par sa propre valeur, elle risque 
de mettre en soi ses complaisances au point d’en arriver 
à se préférer à ce Dieu qu’elle ne contemple encore que de 
de loin, et à se considérer elle-même en quelque façon 
comme sa propre fin (tbidem, col. 752-753). L’orgueil 
n’a pas d’autre origine. 

Être orgueilleux, en effet, c’est avant tout se com- 
plaire en soi-même d’une manière excessive, hors de la 
juste mesure, « sibi nimis placere » (De cipitate Dei 
XIV, 18,1, PL 41, 420-421). L’orgueil est fondamentale- 
ment amour déréglé de soi, « perversus sui amor » (De 
Genesi ad litteram x1, 15, 19, PL 34, 4387). Il s’agit 
d’un amour égoïste, clos sur lui-même, que se porte la 
créature raisonnable quand elle se laisse aller à se 
délecter en soi-même jusqu’à se prendre comme le bien 
capable d’assurer sa béatitude, alors que son bien est en 
Dieu, qu’elle doit aimer plus qu’elle-même si elle veut 
s’aimer comme il faut et atteindre la vraie béatitude. 
« Cum seipso sibi quasi suo bono animus gaudet, super- 
bus est » (Epist. 118, 15, PL 33, 439-440). 

De la complaisance désordonnée en soi naît alors 
spontanément chez la créature raisonnable le désir 
démesuré d’une grandeur qui ne lui appartient pas 
par nature. « Quid est autem superbia, nisi perver- 
sae celsitudinis appetitus? ». Cette perverse élévation 
consiste à vouloir se faire d’une certaine manière son 


- propre principe. « Perversa enim celsitudo est, deserto 


cui debet animus inhaerere principio, sibi quodammodo 
fieri atque esse principium » (De civitate Dei x1v, 138, 
4, PL &1, 420-421). Cela revient pour elle à ne vouloir 
être soumise qu’à soi, et à jouir en pleine indépendance 
de sa propre liberté au mépris du souverain domaine 
qui est celui de Dieu. « Superbia vitium est... animae 
perversae amantem potestatem suam, potentioris 
justiore contempta » (ibidem, xn1, 8, PL 41, 356). « Si 
anima... sua potentia tanquam sine Deo frui voluerit, 
intumescit superbia » (De Genesi contra manichaeos 2, 
9, 42, PL 34, 203). L’orgueil, en définitive, est une 
imitation vicieuse de Dieu, qui n’a ni auteur ni maître, 
une tentative pour se rendre sur ce point semblable à 
lui. « Quid est, per superbiam velle esse similem Deo?.…. 
Porro si perverse voluerit imitari Deum, … ut, quomodo 
Deus, nullo formante, nullo regente vivat » (Enarr. 2 
in Psal. 70, 6, PL 36, 895-896). 


La malice de l’orgueil en fait le delictum magnum par 
excellence (Enarr. 2 in Psal. 18, 15, PL 36, 163). Sans 
doute tout péché ne se commet pas par orgueil. Cer- 
tains sont le fait de l’ignorance; d’autres, de la faïblesse. 
Reste néanmoins qu’il n’y a pas de péché formel et plei- 
nement délibéré qui ne procède d’un acte de contemp- 
tio ou mépris à l’égard des préceptes de Dieu caractéris- 
tique, en son fond, de l’orgueil (De natura et gratia 29, 
33, PL 44, 263). 


L’orgueil n’est pas seulement un péché, mais un vice qui en 
entraîne une infinité d’autres : l’envie, qui l’accompagne 
comme la fille suit la mère (Sermo 354, 5, 5, PL 39, 1565), car 
l’orgueil étant l’amour déréglé de sa propre excellence, l’or- 
gueilleux jalouse ses égaux précisément parce qu’ils sont ses 
égaux, ceux qui lui sont inférieurs parce qu’il craint qu’ils ne 
lui deviennent égaux, ceux qui lui sont supérieurs parce qu’il 
ne les égale pas (De Genesi ad litteram x1, 14, 18, PL 34, 436); 
l’avarice, car les hommes n’aimeraient pas ainsi l'argent s’ils 
ne se croyaient d'autant plus excellents qu’ils sont riches 
(xt, 15, 19, PL 34, 487); l'amour des honneurs (Contra Secun- 
dinum manichaeum 17, PL 42, 592) et le désir des louanges 
humaines, qui produit souvent à son tour l’hypocrisie (Epist. 
22, 2, 7, PL 30, 92-93), d’où la jactance, qui consiste à vouloir 
être loué des hommes malgré le témoignage intérieur de sa 
conscience {De civitate Dei xu1, 8, PL 41, 356); l'esprit de vin- 
dicte (Sermo 304, 4, 3, PL 38, 1396-1397) et celui de domi- 
nation. « Sic enim perverse superbia imitatur Deum. Odit 
namque cum sociis aequalitatem sub illo : sed imponere vult 
sociis dominationem suam pro illo » (De civitate Dei x1x, 12, 2, 
PL 41, 639). On n’en finirait pas d’énumérer les vices que l’or- 
gueil engendre. 


Principe et cause de tous les péchés et de tous les 
vices, « caput atque causa omnium delictorum » (Enarr. 
2 in Psal. 18, 15, PL 36, 163), « vitiorum namque 
omnium humanorum causa » (De peccatorum meritis 
et remissione 2%, 17, 27, PL 44, 168), racine de tous les 
maux et de toutes les maladies de l’âme, «radix omnium 
malorum » ({nr epist. ad Parthos vint, &, 6, PL 85, 2039), 
« caput omnium morborum » (In Joannis evangelium, 
tract. 25, 6, 16, PL 35, 1604), la superbia ne l’est pas 
seulement en vertu de l'espèce de primauté morale 
qu’elle exerce naturellement par ses divers effets dans 
le domaine du mal, mais aussi et peut-être principale- 
ment parce que, premier péché et premier vice apparu 
dans le monde, avec elle et par elle sont entrés, d’abord 
chez les anges, puis chez les hommes, tous les autres 
péchés et tous les autres vices (Guelferb. 33, 1, dans 
Miscellanea agostiniana, publiés par G. Morin, t. 1, 
Rome, 1930, p. 563; De natura et gratia 29, 33, PL 
&k, 263). 

Tombés en Adam par orgueil et héritiers de son 
orgueil dans le péché originel (Enchiridion 45, PL 40, 
254), nous ne pouvons retourner à Dieu que par l’humi- 
lité (In Joannis evangelium, tract. 25, 15, PL 85, 
1604). Personne ou presque qui ne soit orgueilleux 
(Enarr. in Psal. 1, 1, PL 36, 67). Ii faut descendre pour 
monter, puisque c’est en voulant nous élever que nous 
sommes tombés (Confessions 1v, 12, 19, PL 33, 701). 
Resserré est le chemin, étroite la porte. Celui que l’or- 
gueil, comme une tumeur maligne, a fait enfler, ne 
peut passer. Qui désire entrer doit désenfler et, pour 
cela, boire le remède de l’humilité. Potion amère, mais 
salutaire (Wilmart 11, 5, dans Miscellanea agostiniana, 
t. 1, p. 698; Enarr. 9 in Psal. 118, 2, PL 87, 1523). 
Cf. DS, t. 7, col. 1159. 


GC. A. Oberstar, Sancti Aurelit Augustini doctrina de pitio 
capitali superbiae, Ljubljana, 1940. — W. M. Green, Znitium 
Omnis Peccati Superbia. Augustine on Pride as the First Sin, 
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University of California Publications in Classical Philology 
x, 13, Berkeley-Los Angeles, 4949. — O. Schaffner, Christ- 
liche Demut. Des HI. Augustins Lehre von der Humilitas, 
Wurtzbourg, 1959, p. 226-244 (Die Superbia als Gegenteil der 
Humilitas). — D. 3. Macqueen, The Notion of Superbia in the 
Works of saint Augustine, with special reference in the « De 
civitate Dei », Toronto, 1958, 2 vol. dactyl.; Contemptus Dei: 
St Augustine on the Disorder of Pride in Society and its Reme- 
dies, dans Recherches augustiniennes, t. 9, 1978, p. 227-293; 
Augustine on Superbia: The Historical Background and Sources 
of his Doctrine, dans Mélanges de science religieuse, t. 34, 
4977, p. 193-211. 


À la suite de saint Augustin, Julien Pomère (fin 
5e-début 6° siècle) voit dans l’orgueil la cause de tout 
péché (« Initium omnis peccati superbia », Eccli. 10, 14), 
car tout péché, explique-t-il, suppose le mépris de 
Dieu, dont on piétine les commandements, ce que 
seul l’orgueil peut persuader aux hommes (De vita 
contemplativa 111, 2, 4, PL 59, 476; 8, 1-3, 484-485, où 
est tracé le portrait de l’orgueilleux). L’orgueil le plus 
vénéneux, écrit Fulgence de Ruspe + 532, est celui qui 
se dissimule sous le fard de la justice : mépriser comme 
indigne la vie des autres, attribuer dans les bonnes 
œuvres quelque chose aux forces humaines (Epist. 3 
ad Probam 28, CCL 91, 224-225). 


La règle de saint Benoît, dont les perspectives sont essentiel- 
lement positives, ne consacre aucun chapitre aux péchés capi- 
taux. Elle parle de l'humilité, et non de l’orgueil {DS, t. 7, 
col. 371). 


Grégoire le Grand t 604 dépend à la fois d’Augustin 
et de Cassien. Sous l’influence d’Augustin, il fait de 
l’orgueil un vice à part qui, dans l’ordre hiérarchique 
de causalité, précéde les « sept principaux vices », et 
leur commande. « Ipsa namque vitiorum regina super- 
bia » (Moralia 31, 87, PL 76, 620). « Radix » dont ils 
sont les « soboles » ou rejetons (621), c’est en profon- 
deur et d’une manière occulte que l’orgueil engendre 
les autres vices, de même que la racine des plantes pro- 
duit au-dehors pousses et rameaux tout en restant 
cachée dans le sol (34, 47, col. 741). Grégoire ne réduit 
pas les vices capitaux à sept, comme on pense parfois. 
Il met simplement l’orgueil en facteur commun par 
rapport aux sept vices qu’il appelle principaux, et dont 
le premier est la vaine gloire (distincte par conséquent 
de l’orgueil). Mais l’orgueil, pour être un super-vice, 
n’en est pas moins un vice, et le total de huit se retrouve 
donc, en réalité, chez Grégoire (R. Gillet, SC 32, 1952, 
p. 90). 

De Cassien Grégoire s’inspire directement quand il 
explique que l’orgueil ne porte pas atteinte à une vertu, 
comme font les autres vices, mais s'attaque à leur 
ensemble (34, 48, col. 744-745), quand il fait le por- 
trait psychologique de l’orgueilleux, plein d’observa- 
tions pénétrantes et de traits originaux (34, 49-52, 
col. 745-747), enfin quand il exploite l’enseignement de 
l'Écriture (une dizaine de textes sur les vingt-cinq 
qu’il cite sont empruntés à Gassien) pour opposer l’or- 
gueil du diable, auteur de la mort, et l’humilité du 
Christ, auteur de la vie (34, 54-55, col. 748-750). En 
antithèse à l’orgueil, l'humilité est en effet la mère, la 
maîtresse et le fondement de toutes les vertus (23, 24, 
col. 265b; 84, 51, col. 747a). Les termes se trouvaient 
déjà chez Cassien (Conférences xv, 7, SC 54, 1958, p. 217; 
xIx, 2, SC 64, 1959, p. 39), mais l’affirmation a peut- 
être plus de relief chez Grégoire à cause de la primauté 
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parallèle qu’il reconnaît à l’orgueil dans l’ordre des 
vices. 

Grégoire énumère d’autre part quatre espèces d’or- 
gueil : regarder comme venant de soi le bien qu’on a, 
penser qu’on a mérité ce qu’on a gratuitement reçu, 
s’attribuer un bien qu’on n’a pas, vouloir paraître 
avoir seul le bien qu’on a (33, 31, col. 269-270). Cette 
division va passer dans la scolastique par l'intermédiaire 
de Pierre Lombard (Sententiae, lib. 11, dist. 42, n. 9, 
PL 192, 753). Chez saint Thomas, elle fait figure de 
doctrine classique (Sum. theol. 28 22e, q. 162, a. &, c). 

Enfin Grégoire note les effets de l’orgueil sur la 
connaissance. Celui-ci induit en maintes erreurs, mais 
cela même qu’il laisse connaître de la vérité, il ne per- 
met pas qu’on en perçoive la douceur. Les orgueilleux 
en ont la science, mais non la saveur (33, 31, col. 269- 
270). Saint Thomas commentera aussi ce texte (28 22e, 
q. 162, a. 3, ad 1). 


E. Heïnlein, Die Bedeutung der Begriffe superbia und humi- 
litas bei Gregor 1, im Sinne Augustins, Greifswald, 1921. — 
R. Gillet, introduction à Grégoire le Grand, Morales sur 
Job, livres 1 et 2, SC 32, 1952, p. 89-97 (sur l’orgueil). 


Classique, mais peut-être imparfaitement scien- 
tifique, est l’étymologie donnée par Isidore de Séville 
t 636 : « Superbus dictus est, quia super vult videri 
quam est : qui enim vult supergredi quod est, superbus 
est » (Etymologiae 10, ad litt. S, 248, PL 82, 393c). 
Isidore suit Cassien lorsqu'il fait de l’orgueil le hui- 
tième et dernier des vices, tout en reprenant les expres- 
sions de Grégoire sur sa primauté par rapport aux 
autres, « dux ipsa et horum radix superbia » (Differen- 
tiae 2, 40, 161, PL 83, 96). La première forme d’orgueil 
consiste dans le mépris des commandements de Dieu; 
la seconde, dans l'élévation de soi-même qui provient 
de leur observation; la troisième, dans le refus opi- 
niâtre de se soumettre aux ordres des supérieurs (2, 
40, 168, col. 97). C’est le pire des péchés. Il peut en 
effet se rencontrer chez les personnes les plus émi- 
nentes, naître des œuvres de justice et de vertu, et 
passer inaperçu de la conscience. La luxure est un 
péché plus honteux, mais Dieu a voulu qu’elle fût moins 
grave que l’orgueil, et il y laisse tomber l’orgueilleux 
inconscient de son orgueil pour que celui-ci en sorte 
sous le coup de l’humiliation et de la confusion (Sen- 
tentiae 2, 38,1, PL 83, 639). Origine de tous les péchés, 
car on ne pécherait pas en faisant ce qui est interdit 
si l’on ne méprisait pas ce qui est commandé (2, 38, 
2, col. 639), l’orgueil est la ruine de toutes les vertus, 
et reste le dernier ennemi à combattre (2, 38, 7, col. 
639). Cf. P. J. Mullins, The spiritual life according Lo 
saint Isidore of Seville, Washington, 1940, p. 83-85. 


Avec la fin de l’âge patristique, ce n’est plus qu’une litté- 
rature d’extraits, florilèges et compilations qu’offrent sur l'or- 
gueil des auteurs comme Tajon de Saragosse (7° siècle, Sen- 
tentine 1v, 44, PL 80, 928-931), Defensor de Ligugé (vers 700, 
Liber scintillarum 17, SC 77, 1961, p. 258-264), Alcuin {+ 804, 
De virtutibus et vitiis 27, PL 101, 632-633), Halitgaire de Cam- 
brai (+830, De paenitentia 1, 2, PL 101, 659-660), Raban . 
Maur (9e siècle, De vitits et virtutibus 111, 3-8, PL 112, 1351- 
1354). 


7. L'enseignement des théologiens. — Père 
de la scolastique, saint Anselme de Cantorbéry + 1109 
distingue trois modes d’orgueil, qui consistent respec- 
tivement à s’estimer, vouloir être traité, se traiter soi- 


même d’une manière plus élevé {« altius »} qu’on ne doit 
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(Epist. 95, PL 159, 112; cf. DS, t. 7, col. 1170), tandis 
que son disciple Badmer + 1141 parle de quatre genres, 
selon que l’exaltation est dans l'opinion (qu’on a de soi), 
dans la volonté, dans les paroles, dans les œuvres, ces 
différents orgueils pouvant s’unir et se conjuguer en des. 
schèmes et figures complexes (De similitudinibus 21- 
25, édité parmi les œuvres de saint Anselme, PL 459, 
612-614). Ce type de division ne réussira pas à s’imposer, 
car il ne présente pas des espèces complètes de l’orgueil 
mais ne fait en réalité que signaler le développement du 
même péché d’orgueil, comme remarquera saint Thomas 
(Sum. theol, 22 288, q. 162, a. 4, ad 4). 

Entreprise ingénieuse, mais non tout à fait dépour- 
vue d'artifice, le traité Sur les degrés de l'humilité et de 
l’orgueil, où Bernard de Clairvaux +1153 découvre 
dans l’orgueil un nombre de degrés égal aux douze que 
saint Benoît avait distingués dans humilité (DS, t. 7, 
col. 1163-1164), et qu’il commente dans l’ordre inverse, 
car l’ordre de la vertu est ascendant tandis que celui 
du vice est descendant, et le vice s'aggrave alors que la 
vertu se perfectionne. On remonte par l’humilité, mais 
à rebours, les mêmes degrés qu’on a descendus par 
l’orgueil, de sorte que le 122 degré de l’orgueil, le plus 
bas lorsqu'on descend, correspond au 17 degré de 
l’humilité quand on remonte; le 412 correspondra au 
2°, et ainsi de suite jusqu’au 122 degré de l'humilité 
qui est la contrepartie du 17 degré de l’orgueil. Une 
fois les degrés de l’orgueil mis à nu, il n’y a pas de 
difficulté à retracer la voie inverse, qui est celle de 
lhumilité (9, 27, PL 182, 956-958). Le 17 degré de 
l’orgueil est la curiosité qui, en détournant l’homme 
de la connaissance de soi et de Dieu, est la racine de 
toutes les autres’ formes d’orgueil (DS, t. 2, col. 2655- 
2656), à savoir la légèreté d'esprit, la joie inepte, la 
jactance, la singularité, l’arrogance, la présomption, 
la défense de ses fautes, l’aveu simulé, la révolte, la 
liberté de pécher, l'habitude de pécher. Ces degrés de 
Porgueil sont l’occasion d’une série de portraits qui 
appartiennent au genre littéraire des « caractères », 
dans lequel déjà Gassien, Julien Pomère et Grégoire le 
Grand s'étaient exercés en décrivant leurs orgueilleux. 
L'observation psychologique l'emporte sur l'élaboration 
spéculative, s’attachant à révéler en les grossissant 
certaines tendances permanentes de l’homme, qu'il soit 
moine ou vive dans le monde. Saint Thomas, qui repro- 
duira les catalogues de Benoît et de Bernard, notera 
qu'ils enregistrent non seulement des espèces, mais 
toutes les dispositions ayant avec l’orgueiïl et l’humilité 
quelque rapport, qu'elles leur soient antécédentes, 
ou qu’elles leur soient consécutives (Sum. theol. 28 22e, 
q. 162, a. 4, ad #4). 


DS, t. 1, col. 1462-1463. — CI. Schmeing, Die zwôlf Stufen 
des Hochmuts nach dem hl. Bernhard von Clairvaux, dans Erbe 
und Auftrag, t. 39, 1963, p. 300-307. — M. B. Pennington, 
Saint Bernard’'s Steps of Humility and Pride. An Introduction, 
dans Studia monastica, t. 22, 1980, p. 43-61. 


On doit à saint Thomas une analyse théologique de la 
notion d’orgueil particulièrement pénétrante, et qui va 
devenir classique. Sa conception est très augustinienne. 
L'homme désire naturellement la plénitude et l’achè- 
vement de son être propre, autrement dit sa perfec- 
tion et son excellence. Il n’y a rien de mauvais en ce 
désir ni en cet objet. Mais il arrive qu’ici comme ail- 
leurs l'appétit naturel ou le désir peut se dérégler. 
L’orgueil est un désir déréglé de notre propre excel- 
lence (Sum. theol. 19 229, q. 84, a. 2; 28 28€, q. 162, a. 2, 
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c), non conforme à la droite raison (a. 4, c}, et qui 
pèche par excès (a. 4, ad 2). Il s'oppose à la magnani- 
mité qui a pour fonction de pousser l’âme malgré leurs 
difficultés à de grandes choses en conformité avec sa 
vocation, mais plus directement encore à l’humilité 
qui a pour fonction de l'empêcher de les désirer immo- 
dérément (a. 1, ad 3). Celle-ci ne refrène ainsi les pré- 
tentions déraisonnables de l’horame que pour le confor- 
mer au rang que la Providence lui a assigné. La subor- 
dination à Dieu est le principal motif de l’humilité 
(q. 161, a. 2, ad 38). Antithétiquement, le trait propre de 
l’orgueil sera l'insubordination à Dieu : on veut dépas- 
ser la condition dont il a fixé la mesure et tracé les 
limites (q. 162, à. 5, c); on méprise sa loi {a. 2, c), et ce 
faisant on le méprise lui-même et de lui on se détourne 
(a. 7, ad 2). 

En cela l’orgueil se distingue de tous les autres péchés. 
Ceux-ci détournent de Dieu par ignorance, par faiblesse, 
par le désir d’un bien quelconque autre que Dieu. Le 
mépris de la loi de Dieu n’est pas direct. Il est accepté 
par la conscience pécheresse parce que faire autrement 
n’est pas possible quand on veut certains plaisirs qui 
nous mettent en conflit avec cette loi; on passe outre. 
Mais l’orgueil détourne de Dieu par le refus même 
de se soumettre à Dieu et à ses lois, car dans son désir 
démesuré de supériorité l’homme refuse de se voir 
mesuré par la règle divine. Et ainsi, se détourner de 
Dieu et de ses lois qui, pour les autres péchés, est 
comme une conséquence, appartient essentiellement à 
l’orgueil, dont l’acte est le mépris de Dieu (a. 6, c). 


De l’orgueil il faut discerner des vices qui lui ressemblent, 
mais n'y sont pas identiques (encore qu’ils puissent souvent en 
procéder) : la vaine gloïre, appétit désordonné de l’estime des 
autres (a. 8, ad 2); l'ambition, appétit désordonné des honneurs 
et des fonctions d’éclat (q. 131, a. 1); la présomption, désir 
désordonné de faire des choses qui sont en réalité au-delà de 
nos forces {q. 130, a. 1); la jactance, par laquelle on se vante 
d'avoir ce qu’on n’a pas {q. 162, a. 4, ad 2). L'objet propre de 
Porgueil n’est pas ce que pensent de nous les autres, ni la gloire 
ou quelque forme de grandeur extérieure, maïs la personne 
prise en elle-même à laquelle on attribue une élévation et une 
éminence qu'elle ne possède pas. L’orgueilleux s’estime lui- 
même plus qu'il ne devrait. Ce jugement faux de l'intelligence, 


.qui conditionne l’orgueil, n’existerait pas toutefois sans une 


volonté déréglée qu’il ne fait que canaliser ‘et orienter en lui 
fournissant une illusoire justification : ce que l’on désire 
ardemment, on le croit facilement (a. 3, ad 2). 


Ayant un objet propre, l’orgueil est sans doute un 
péché spécial, mais il a en même temps sur les autres 
péchés une influence qui lui confère une portée géné- 
rale, en ce sens que tous les péchés peuvent en naître, 
soit directement car en tout bien, tout plaisir 
que l’homme cherche se manifeste un désir d’être plus 
pleinement soi-même, soit indirectement car il supprime 
la barrière qui s’oppose au péché, la prohibition de la 
loi divine, qu’il méprise. Cela ne veut pas dire pour 
autant que de l’orgueil tout péché vienne toujours, 
car on ne pèche pas toujours par mépris de la loi 
divine, mais encore par ignorance ou par faiblesse 
(a. 2, c; ad 1). 


L’orgueil ne vérifie pas seulement la notion de péché capi- 
tal (qui est un péché capable de susciter à son tour divers 
péchés ordonnés à lui faire mieux atteindre sa propre fin), 
mais il vérifie cette notion excellement car tous les péchés sont 
aptes à le servir (tandis que les autres péchés capitaux ne sont 
tels que dans un domaine limité et circonscrit). Avec Grégoire 
le Grand, Thomas affirme donc la primauté de l’orgueil, et 
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tend à le retirer de la série des péchés capitaux, dont il est le 
roi (15, 296, q. 84, a. &, ad 4; 29 28e, q. 132, à. 4, c; q. 162, a. 8, 
c), quelque chose de supérieur encore à ces vices (ad 3). Cette 
primauté de l’orgueil rappelle celle que saint Thomas attribue 
ailleurs à l’amour propre, 48 22e, q. 77, a. 4, c). Ce qui n’a rien 
d'étonnant. L’orgueil se ramène finalement à l'amour désor- 
donné de soi. 


Péché de l’esprit, l’orgueil est un péché moins hon- 
teux en soi mais plus grave que les péchés de la chair, 
parce qu’il détourne davantage de Dieu (q. 73, a. 5, 
c). De même qu’un sage médecin laisse le malade 
contracter une maladie plus bénigne pour le guérir 
d’une maladie plus grave, ainsi Dieu, pour guérir l’or- 
gueil, permet que les orgueilleux tombent en d’autres 
péchés, par exemple charnels, qui, même s’ils sont 
moins graves, comportent néanmoins une honte plus 
manifeste (28 28e, q. 162, a. 6, ad 3). Thomas se réfère 
ici à Isidore de Séville. 


DTC, t. 11, col. 1414-1432 (Th. Deman). — A. Sertillanges, 
La philosophie morale de S. Thomas d'Aquin, Paris, 1946, 
p. 369-374. 


Les théologiens postérieurs ne feront que compléter 
ou nuancer (sinon affaiblir) cette doctrine. Thomas de 
Vio, dit Cajétan + 1534, un des meilleurs commenta- 
teurs de la Somme de Thomas, admet qu’il peut y 
avoir un désir désordonné de sa propre excellence qui 
n’aille pas jusqu’à inclure le mépris de Dieu et de sa 
loi, constitutif de l’orgueil en sa raison formelle. Là 
où manque ce mépris on n’a pas encore ce qui est for- 
mellement et en rigueur de terme l’orgueil, mais un 
orgueil « matériel », non pleinement formé (Jn 2m 2ae, 
q. 162, a. 6, n. 2). D’autre part, estime Cajétan, l’or- 
gueil ne porte pas toujours objectivement sur une 
excellence illusoire, prétendue et désordonnée. On 
pèche subjectivement par orgueil même si l’excellence 
aimée est en elle-même véritable, irréprochable et 
reconnue comme due à la grâce de Dieu, lorsqu'on 
Paime d’une manière immodérée, excessive, car l’or- 
gueil n’est pas seulement désir d’une excellence désor- 
donnée, mais désir désordonné d’excellence (a. 4, n. 5). 

Léonard Lessius 1623, qui décrit d’une manière 
originale les différents actes par lesquels l’orgueil se 
développe dans l’âme en huit degrés, dont le premier 
est l’amour désordonné de l’excellence propre et le 
dernier le refus de se soumettre à Dieu et à la loi divine 
(De justitia et jure, lib. rv, c. 4, dubit. 8, n. 62), appelle 
ce refus, qui est le péché du diable, l’orgueil au sens 
complet du terme, « superbia in gradu completo »; 
car tant que l’homme veut rester soumis à Dieu, il 
conserve une certaine humilité, et son orgueil est 
« imparfait ». Sans être toujours péché mortel, l’or- 
gueil « incomplet » est cependant un péché très dange- 
reux ({dubit. 9, n. 68). 


Ce sera par la suite une opinion commune que l'orgueil 
« imparfait » de ceux qui ne refusent pas obéissance à Dieu 
et aux personnes auxquelles ils doivent soumission, mais 
aiment plus que de juste leur propre excellence, est péché 
véniel quand cet orgueil n’inclut pas un grand mépris des 
autres. Ainsi, Alphonse de Liguori, Theologia moralis, lib. v, 
Tract. de Peccatis, c. 8, dub. 1, éd. L. Gaudé, t. 2, Rome, 1907, 
p. 732. — Ad. Tanquerey, Synopsis theologiae moralis et pas- 
toralis, t. 2, De virtutibus et praeceptis, c. 2, a. 2, n. 543, 122 éd., 
Paris, 1955, p. 386-387. — A. Gennaro, art. Superbia, EG, t. 11, 
col. 1571. 

Différente, et plus satisfaisante peut-être, était la pensée 
de saint Thomas. Il admettait un orgueil « complet », qui est 


péché mortel parce que l’homme s’y engage totalement 
{23 22°, q. 162, à. 5, ad 1), maïs aussi des mouvements d’or- 
gueil qui sont des péchés véniels à cause de leur imperfection, 
lorsqu’ils préviennent le jugement de la raison, et sont dépour- 
vus au moins partiellement de son consentement {a. 5, c}. 
L'amour égocentrique qui pousse l’homme à se faire valoir 
est si enraciné en lui et si nombreuses sont les occasions de la 
vie dont cet amour peut profiter pour se manifester qu’il 
serait vraiment exagéré de voir en toutes ces manifestations 
autant de péchés graves et mortels. 


8. Spirituels et mystiques. — Que Dante 
Alighieri 1321 soit un maître de vie spirituelle ne 
surprendra pas quand on songe que la Divine comédie 
constitue un authentique itinéraire de l’âme à Dieu 
au sens bonaventurien de l’expression. Sur la première 
corniche du Purgatoire dantesque (chants x-xr1), 
oppressés par de gros poids qui les forcent à se mou- 
voir avec peine en punition de leur sotte et injuste 
prétention d’élévation sur la terre, les orgueilleux 
expient leur propre faute, contemplant, sculptés dans la 
roche de la montagne, des exemples d’humilité honorée 
et d’orgueil châtié qui servent à leur inculquer l’amour 
de la vertu et le détachement purificateur du vice 
(G. Carbone, Itinerario spirituale con Dante, 3° éd., 
Rome, 1966, p. 77-84). 

Selon sainte Catherine de Sienne ÿ 1380 tous les vices 
naissent de l’amour propre. Mais il y en a trois prin- 
cipaux : l’impureté, l’avarice et l’orgueil, qui est à la 
fois le dernier et le premier parce que tous les vices 


sont mêlés d’orgueil, de même que toutes les vertus . 


sont mélées de charité (77 dialogo della Divina Provi- 
denza, ch. 128, éd. G. Cavallini, Rome, 1968, p. 332). 
Ennemi de l’obéissance, sa moëile est l’impatience 
(p. 333), et il a pour effet d’obscurcir la connaissance de 
la vérité chez ceux qu’il domine. Ils croient voir, mais 
ils sont aveugles, car ils ne connaissent ni eux-mêmes ni 
Dieu (p. 335). 

Lorsque l’amour naturel l'emporte sur la charité, 
enseigne Jean Ruusbroec + 1381, il donne naissance à 
quatre péchés : l’orgueil, la cupidité, la gourmandise 
et la luxure de l'esprit. « C’est ainsi que tomba Adam 
au Paradis, et avec lui la nature humaïne tout entière, 
car il s’aima lui-même d’amour naturel, d’une façon 
désordonnée, et il se détourna dès lors de Dieu, dont il 
méprisa, par orgueil, les commandements » (L’orne- 
ment des noces spirituelles, liv. 2, ch. 75, trad. de Wis- 
ques, t. 3, Bruxelles, 1920, p. 198-199). L’orgueil « spi- 
rituel » est le fait des faux mystiques qui, remplis de 
volonté propre, « se portent parfois avec une telle pas- 
sion et une telle ardeur vers ce qu’ils désirent et ce 
qu’ils réclament avec âpreté de la part de Dieu, qu’ils 
se fourvoient fréquemment et que quelques-uns tombent 
même en possession du démon » (p. 198). 

Intéressants sont deux sermons inauthentiques de 
VPédition latine des Sermons de Tauler due à L. Surius 
(Cologne, 1552) parce qu'ils traitent des vices spiri- 
tuels, ramenés pratiquement à trois : la luxure ou for- 
nication spirituelle, lavarice spirituelle et l’orgueil 
spirituel, que l’un de ces sermons assimile à la fausse 
inaction ou au quiétisme de type probablement bégard 
{2° Sermon pour le 1% dimanche de Carême, p. 146- 
447; trad. E.-P. Noël, Œuvres complètes, t. 2, Paris, 
1911, p. 142), tandis que l’autre en fait l'attitude de 
Phomme qui « n'accepte pas intérieurement la confu- 
sion, au sujet de ses défauts et de ses vices, mais cherche 
à se pardonner en tout, à se disculper, à s’excuser, sans 
jamais consentir à avoir le dessous en rien » (Sermon 
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pour le commun d'un seul martyr, p. 645; trad., t. 5, 
1912, p. 355-356). 


Le vrai Jean Tauler + 1327 enseigne, lui, que c’est notre 
orgueil qui nous rend étrangère et inconnue « cette noble étin- 
celle déiforme {= la possibilité que la grâce nous donne de 
prendre conscience amoureuse de Dieu) qui nous est plus 
intérieure et plus intime que nous ne le sommes à nous-mêmes» 
(Sermon pour Le 3° dimanche après la Trinité, n. 2, dans trad. 
des Sermons de Tauler par Hugueny-Théry-Corin, t. 2, Paris, 
1930, p. 138-139), et il insiste sur la nécessité de l’humilité 
pour ne pas s’égarer dans le chemin de la contemplation (Ser- 
mon pour le 16° dimanche après la Trinité, n. 6, t. 8, p. 93; 
Sermon sur saint Matthieu, n. 7, t. 3, p. 108). 


Henri de Herp + 1477, qui suit Ruusbroec dans son 
énumération et description des quatre vices spirituels 
d’orgueil, avarice, gourmandise, luxure (Theologia 
mystica, livre 2, ch. 22, Cologne, 1545, f. 166; trad. 
J.-B. de Machault, Paris, 1617, ch. 23, p. 507), montre 
l’orgueil spirituel naissant chez certains de l’abus qu’ils 
font des dons de Dieu, car dès qu’ils ont reçu quelque 
grâce sensible, dévotion, douceur ou vision, «ils tombent 
en orgueil de propre complaisance et de vaine gloire 
pensant être quelque chose, combien qu'ils ne soient 
rien en vérité » (livre 2, ch. 2, f. 153; trad., p. 470). 
Voir art. Avarice spirituelle, t. 1, col. 1160-1161; Gour- 
mandise spirituelle, t. 6, col. 622-626; Luxure spirituelle, 
t. 9, col. 1260-1264. 

Traitant dans Noche oscura des imperfections qui 
affectent les commençants de la vie spirituelle, et que 
doit guérir la nuit des sens, saint Jean de la Croix ÿ 1591 
décrit celles-ci selon le schéma des sept péchés capitaux 
dont la liste s’est peu à peu établie au moyen âge et 
surtout répandue à la Contre-Réforme (M. W. Bloom- 
field, The Seven Deadly Sins, Michigan, 1952). Entre 
autres inconvénients, ce septénaire a celui de réunir 
l’orgueil et la vaine gloire, qui ne sont plus distingués. 
L’exposé que saint Jean de la Croix fait de l’orgueil des 
commençants est certainement le fruit d’une perspi- 
cace observation {livre 1, ch. 2). Mais s’y mélent des 
traits qui relèvent à la fois d’une certaine forme d’or- 
gueil puisque ces commençants trouvent dans leur 
ferveur même une secrète occasion de se complaire en 
eux-mêmes, et de la vanité puisqu'ils recherchent 
l'estime des autres de diverses manières, spécialement 
celle de leur directeur et confesseur. Et peut-être est-ce 
finalement la vanité qui l'emporte, dans ce tableau 
psychologique, sur l’orgueil proprement dit. Ainsi, 
lorsque Jean de la Croix emploie par deux fois l’ex- 
pression d’orgueil spirituel, « soberbia espiritual » 
(livre 1, ch. 12, n. 7 et 9), parce que l’orgueil-vanité 
dont il parle porte sur des choses spirituelles, cette 
expression n’a pas le même sens que chez Cassien, où 
l’orgueil spirituel est le vice, non des commençants, 
mais de ceux qui sont avancés dans les voies de la 
perfection, ni que chez Ruusbroec, où elle ne s’applique 
qu'aux faux mystiques. 


François de Sales + 1622, pour qui « la première et plus forte 
tentation, c’est l'ambition, l’orgueil et l’outrecuidance » (Ser- 
mon pour le 8 dimanche de l'Avent, 13 décembre 1620, dans 
Œuvres, éd. d'Annecy, t. 9, 1897, p. 417), fait remarquer d’au- 
tre part que « ce n’est point mal de considerer soy mesme pour 
glorifier Dieu des dons qu’il nous a faits, pourveu que nous ne 
passions à la vanité et complaisance sur nous mesme ». La 
gratitude n’est pas l’orgueil. Connaître l’excellence de son 
âme tout en demeurant dans les limites d’une sainte et amou- 
reuse reconnaissance envers Dieu est le meilleur moyen « de 
pe la point avilir ni mespriser » (Sermon pour la fête de la Puri- 
fication, 2 février 1620, t. 9, p. 254). 


Parmi les spirituels qui ont traité de l’orgueil avec 
une certaine vigueur de pensée et de style, il faut nom- 
mer en particulier Louis Lallemant + 1635, selon lequel 
l’orgueil est de tous nos vices le plus caché, le plus 
enraciné, celui dont les occasions sont les plus fréquentes, 
au point qu’il s’en présente une à toute heure. « Nous 
faisons en un jour plus de cent actes d’orgueil », écrit-il 
non sans une pointe de pieuse exagération. Autre est 
l’orgueil des « séculiers », dont l’objet est la fortune et les 
biens extérieurs, en quoi ils désirent exceller, autre 
celui des religieux qui s’attachent, comme les anges 
rebelles, à leur excellence personnelle et aux biens 
intérieurs (La vie et la doctrine spirituelle du Père Louis 
Lallemanit, 1x, ch. 2, art. 3, n. 1, coll. Christus 3, Paris, 
1959, p. 148). La volupté souille le cœur, l’orgueil 
aveugle particulièrement l'esprit (n. 2, p. 149). On 
peut faire tout, jusqu'aux actions-les plus saintes, par 
un motif désordonné de propre excellence quand ce 
qu’on y envisage est son agrandissement spirituel 
(n. &, p. 150). Dieu qui pèse les cœurs retire quelque- 
fois ses grâces parce qu’il voit combien nous avons d’or- 
gueil, ou nous prive de celles dont il prévoit qu’elles 
nous seraient une occasion de devenir plus superbes 
(n. 6, p. 150-151). 

I faut reconnaître d’ailleurs que les auteurs spirituels 
s'intéressent davantage à l’humilité qu’à l’orgueil lui- 
même; quand ils en parlent c’est généralement pour 
reprendre les thèmes déjà connus de la patristique et de 
la scolastique dans une perspective ascétique de combat 
spirituel, de purification active de l’âme et de pratique 
des vertus, qui s’adresse principalement aux commen- 
çants. 


Citons à titres d'exemples : Denys le Chartreux + 1471, 
Summa de vuits et pirtutibus, lib. 1, art. 24-30, dans Opera 
omnia, t. 39, Tournai, 4910, p. 58-73. — Battista da Crema 
+1534, Della cognitione e vittoria di se stesso, lib. viir, Milan, 
1531. — Serafino da Fermo + 1540, Trattato utilissimo per la 
oita cristiana, Cap. 8, dans Opere, Venise, 1548, f. 286b- 
293b (résume le précédent). — Melchior Cano + 1560, La vic- 
toria de si mismo, cap. 44-15, Madrid, 1962, p. 55-64 (adapte en 
espagnol le précédent). — Louis de Grenade + 1588, Guia de 
pecadores, lib. 11, parte 1, cap. 4, Madrid, 1950, p. 664-675. 

Jean de Jésus-Marie {le Calagurritain, + 1615); De schola 
J'esu Christi, pars 4, cap. 2, dans Opera omnia, t. 2, Florence, 
4772, p. 83-84 — Laurent Scupoli + 1616, ZI combattimento 
spirituale, Aggiunta, cap. 10, Padoue, 1737, p. 178-179. — 
J. Alvarez de Paz t 1620, De exterminatione mali et promotione 
boni, lib. 1, part. 2, cap. 17, dans Opera, éd. Vivès,t. 3, Paris, 
1875, p. 197-201 (compte neuf degrés de l’orgueil). — Luis de 
La Puente + 1624, Guia espiritual, trat. 1V, cap. 5, dans Obras 
espirituales, Madrid, 1690, t. &, p. 296-300. — Philippe de la 
Trinité t 1671, Summa theologiae mysticae, 1 pars, tr. 2, disc. 2, 
art. 4, Fribourg-en-Brisgau, 1874, t. 1, p. 263-265. — Jean 
Bona + 1674, Manuductio ad coelum, cap. 9, dans Opera omnia, 
Anvers, 1677, p. 14-16, et Principia et documenta vitae chris- 
tianae, n. 26-27, p. 89-90. — Thomas de Valgornera + 1675, 
Mystica theologia Divi Thomae, q. 11, disp. 4, a. 6, n. 104, 
Turin, 1914, p. 92-94. 

André-Marie Meynard +1904, Traité de la vie intérieure, 
nouvelle éd. par R. G. Gerest, Paris, 1928, t. 4, liv. 2, ch. 1, 


.n. 45-46, p. 109-113 (recopie saint Jean de la Croix), et t. 2, 


liv. 2, ch. 2, n. 69, p.115. — L. Beaudenom ft 4916, Formation à 
l'humilité, Paris, 4902, p. 33-55. — Ad. Tanquerey + 1932, 
Précis de théologie ascétique et mystique, n. 204-209, 820-844, 
9e éd., Paris, 1949, p. 141-145, 525-540. — R. Garrigou- 
Lagrange t 1964, Les trois âges de la vie intérieure, Paris, 1938, 
t. 4, p. 411, 514-526; t. 2, p. 53-54, 470-471. 


9. Moralistes français du 17e siècle. — Un 
siècle comme le 176, ayant spécialement cultivé la 
« gloire » et le sens de la grandeur aussi bien dans la vie 
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que l’art ou le théâtre (Corneille, Racine), ne pouvait 
pas manquer de rencontrer le problème de l’orgueil. 

Selon B. Pascal ÿ 1662, qui considère l’orgueil dans 
l'optique de son dessein apologétique, l’homme est 
toujours exposé à un double péril, de désespoir ou 
d’orgueil (Pensées, éd. L. Brunschvicg, n. 524). La 
connaissance qu’on a de sa misère, quand elle ne s’ac- 
compagne pas de la connaissance de Dieu, persuade et 
fait le désespoir. La connaissance de Dieu sans celle 
de sa misère fait l’orgueil, qui persuade la présomption 
(526-527). Ce fut le cas des philosophes (c’est-à-dire des 
stoïciens) qui ont sans doute connu Dieu mais ont rap- 
porté à leurs propres forces l'effort de leur sagesse 
(460-461). L’Incarnation résoud cette opposition, 
car en Jésus-Christ nous découvrons notre misère que 
nous fait connaître la grandeur du remède qu’il a fallu, 
et nous nous approchons de Dieu qui donne seul la 
force de pratiquer la sagesse. Se trouvent par là sup- 
primés et le désespoir et l’orgueil (528). 

François de La Rochefoucauld 1680 consacre à 
l’orgueil de nombreuses sentences dont le pessimisme 
s’accompagne parfois d’une certaine tonalité religieuse. 
L’orgueil, « qui est inséparable de l’amour-propre » 
(Maximes, Réflexions diverses 18, éd. J. Truchet, 
Paris, 1967, p. 224), semble nous avoir été donné par la 
nature « pour nous épargner la douleur de connaître 
nos imperfections » (Max. 36). Sans l'humilité, qui « est 
la véritable preuve des vertus chrétiennes », nos défauts 
« sont seulement couverts par l’orgueil qui les cache 
aux autres, et souvent à nous-mêmes » (Max. 358), à 
moins qu’il ne s’augmente de ce que nous y retranchons 
(Max. 450). Se transformant en mille manières, lui- 
même peut se cacher sous la figure de l’humilité, 
et alors « il n’est jamais mieux déguisé et capable de 
tromper » (Max. 254), ou sous la figure de la magna- 
nimité, qui en est «le bon sens » (Max. 285), ou sous celle 
de la fierté lorsque, « comme lassé de ses artifices et de 
ses différentes métamorphoses, après avoir joué tout 
seul tous les personnages de la comédie humaine », 
il veut se montrer avec un visage naturel (Maximes 
supprimées 6). « L’aveuglement des hommes est le 
plus dangereux effet de leur orgueil : il sert à le nourrir 
et à l’augmenter, et nous ôte la connaissance des remèdes 
qui pourraient soulager nos misères et nous guérir de 
nos défauts » (Max. sup. 19). 

Le pasteur Jean La Placette 1718, théologien 
protestant moraliste (DS, t. 9, col. 256), est l’auteur d’un 
Traité de l’orgueil (Amsterdam, 1692). De son côté, 
Jacques-Bénigne Bossuet tf1704 a un Traité de la 
concupiscence qui est en grande partie un traité de 
l’orgueil {texte établi et présenté par Ch. Urbain et 
E. Lesvesque, Paris, 1930). « Daris ces longues pages 
nous perdons trop souvent de vue la spiritualité pour 
élaborer des « maximes » ou développer des « carac- 
tères » comme aimaient le faire les hommes du 179 siè- 
cle » (J. Le Brun, La spiritualiié de Bossuet, Paris, 1972, 
p. 323-324). Moralisme psychologique sans doute, mais 
qui par sa profondeur et son éloquence place Bossuet, 
à côté de Pascal, au premier rang des moralistes. 
L’amour-propre est la racine de l’orgueil (ch. 11). 


Celui-ci consiste dans « une certaine fausse force, qui rend 
Pâme indocile et fière, ennemie de toute contrainte et qui, 
par un amour excessif de sa liberté, la fait aspirer à une espèce 
d'indépendance, ce qui est cause qu’elle trouve un certain 
plaisir particulier à désobéir, et que la défense l’irrite » (ch. 14, 
p. #4). À l’amour de soi l’orgueil ajoute « un certain amour 
de sa propre grandeur fondée sur une opinion de son excel- 


lence propre, qui est le vice le plus inhérent et. ensemble le 
plus dangereux de la nature raisonnable » (p. 44). Cet amour 
« nous fait véritablement dieux à nous mesmes, idolâtres de 
nos pensées, de nos opinions, de nos vices, de nos vertus mes- 
mes, incapables de porter, je ne dirai pas seulement les faux 
biens du monde qui nous maistrisent et nous transportent, 
mais encore les vrais biens qui viennent de Dieu, parce qu’au 
lieu de nous élever à celuy qui les donne afin qu’on s’unisse à 
luy, nous nous y attachons... de mesme que s’ils nous estoient 
propres ou que nous en fussions les auteurs » (ch. 82, p. 100). 


10. Philosophes de l'époque moderne. — 
Initiateur de cette époque, René Descartes + 1650 
s’occupe de l’orgueil dans son traité des Passions de 
l’âme. Après avoir remarqué qu’il n’y a «en nous qu’une 
seule chose, qui nous puisse donner juste raison de 
nous estimer, à savoir l’usage de nostre libre arbitre », 
ce qui « nous rend en quelque façon semblables à Dieu, 
en nous faisant maistres de nous mesmes » (3 partie, 
art. 152, dans Œuvres, éd. Ch. Adam et P. Tannery, 
t. 41, Paris, 1909, p. 445), Descartes distingue la géné- 
rosité, « qui fait qu’un homme s’estime au plus haut 
point qu’il se peut légitimement estimer », parce qu” «il 
sent en soy mesme une ferme et constante resolution. 
de ne manquer jamais de volonté, pour entreprendre 
et executer toutes les choses qu’il jugera estre les 
meilleures » (art. 153, p. 445-446), et l’orgueil, qui se 
trouve chez « tous ceux qui reçoivent bonne opinion 
d'eux mesmes pour quelque autre cause, telle qu’elle 
puisse estre » (art. 157, p. 448), comme sont l'esprit, la 
beauté, les richesses, les honneurs, biens qui ne peuvent 
être indéfiniment partagés, d’où il résulte que « les 
orgueilleux taschent d’abaisser tous les autres hommes, 
et qu’estant esclaves de leurs Desirs, ils ont l’ame inces- 
samment agitée de Haïne, d’'Envie, de lalousie ou de 
Colere » (art. 158, p. 449). 


Descartes appelle ici générosité ce que les Anciens appel- 
laient magnanimité (cf. art. 156, p. 447), à laquelle s’oppose 
directement « la Bassesse, ou Humilité vitieuse », qui « consiste 
principalement, en ce qu’on se sent faible ou peu résolu », 
tandis qu’à l’orgueil s’oppose « l’'Humilité vertueuse », de sorte 
qu’ « il arrive souvent que ceux qui ont lesprit le plus bas, 
sont les plus arrogans et superbes, en mesme façon que les 
plus genereux sont les plus modestes et les plus humbles » 
{art. 459, p. 450). 


D’après Baruch Spinoza f 1677, l’orgueil, qui « est 
une espèce de délire, parce que l’homme rêve les yeux 
ouverts » (Éthique nr, scolie de la prop. 26, dans Opera, 
éd. CG. Gebhardt, t. 2, Heidelberg, s d , p. 459), découle 
de l’amour-propre (philautia) et peut se définir : 
« L'amour de soi {amor sui) ou le contentement de soi- 


.même (acquiescentia in se ipso) en tant qu’il affecte 


l’homme de telle sorte qu’il fasse de lui-même plus de 
cas qu’il n’est juste » {r11, déf. 28 des aff., p. 197-198), 
cette opinion opposée au jugement équitable de la rai- 


son s’accompagnant d’ailleurs de la mésestime des 


autres, si bien que « l’on appelle orgueilleux celui qui 
fait des autres moins de cas qu’il n’est juste, et à cet 
égard on définira l’orgueil comme étant la joie née de 
Popinion fausse par laquelle un homme se croit supé- 
rieur aux autres » (rv, scolie de la prop. 57, p. 252). 


De l’orgueil naissent les plus grands maux, l'envie, la haîne, 
et il n’y a pas de sentiments qui ait moins de prise sur l’or- 
gueilleux que l’amour et la miséricorde. Le contraire de l’or- 
gueil n’est pas l’humilité, mais la mésestime de soi-même 
(abjectio}), qui se définit « la tristesse née de l'opinion fausse 
par laquelle un homme se croit inférieur aux autres » (1, scolie 
de la prop. 57, p. 252). L’humilité, en effet, qui est « une tris- 
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tesse née de ce que l’homme considère sa propre impuissance », 
n’est pas pour Spinoza une vertu, mais une passion, qui ne tire 
pas d’une considération vraie de la raison son origine (iv, 
dém. de la prop. 53, p. 249). 


Nicolas Malebranche + 1715, auteur de Méditations 
pour se disposer à l'humilité (cf. DS, t. 10, col. 170- 
471), distingue une double concupiscence : la concu- 
piscence charnelle ou des plaisirs sensibles, et la concu- 
piscence de l’orgueil ou de l’élévation et de la grandeur. 
« Tous les hommes reconnaissent assez bien le dérégle- 
ment de la concupiscence charnelle. Ils s’en défient, 
ils en ont quelque horreur, ils évitent en partie ce qui 
peut l’irriter. Mais il y en a très peu qui fassent une 
sérieuse réflexion sur la concupiscence de l’orgueil, 
et qui appréhendent de la réveiller et de l’augmenter » 
(Traité de morale 1, xu, 22-23, dans Œuvres complètes, 
t. 11, Paris, 1966, p. 144-145). À ce propos Malebranche 
développe une curieuse théorie des rapports du corps et 
de l’âme. On se trompe en pensant que la rébellion du 
corps n’est cause que de vices grossiers, tels que l’in- 
tempérance et l’impudicité. Il y a une correspondance 
entre les dispositions de notre corps, plus exactement 
de notre cerveau, et celles de notre âme. Ainsi s’ex- 
plique que les enfants peuvent être sujets à l’orgueil 
dès le moment de leur naissance en vertu du péché ori- 
ginel, et que saint Paul attribue à la « chair » des vices 
qui sont manifestement spirituels, non que la chair les 
commette elle-même, « mais parce que la chair agit sur 
l'esprit de l’homme de telle manière qu’il ne fait point 
de mal qu’elle ne l’y ait sollicité ». Ce n’est pas d’ail- 
leurs que ces vices ne puissent être facilement acquis, 
mais, comme nous ne sommes pas de pures intelligences, 
toutes les dispositions de notre âme produisent quelques 
dispositions dans notre corps, qui en retour exciteront 
à l’occasion de pareilles dispositions dans notre âme 
(De la recherche de la vérité, Éclaircissement vin, t. 3, 
Paris, 1964, p. 102-106). 

Chez les philosophes des 198 et 20€ siècles, on recueil- 
lera aussi des observations diverses mais non dépour- 
vues d'intérêt. 


Auguste Comte + 1842 oppose l’orgueil et la vanité, ce qui 
n’a rien que de traditionnel, mais il le fait d’une manière ori- 
ginale et sans doute discutable, car il assimile l’orgueil au 
besoin de domination et la vanité au besoin d'approbation. 
Chacun de ces deux penchants a une portée sociale, et « aspire 
également à l’ascendant personnel; mais l’un y prétend surtout 
par la force, et l’autre par l’opinion. L’orgueil pousse donc à 
commander, et la vanité à conseiller, en persuadant et convain- 
quant » (Système de politique positive, Introd. fondamentale, 
ch. 8, Paris, 1851, p. 698). Le Vocabulaire technique et critique 
de la philosophie de A. Lalande remarque justement à cet 
égard que l’association de l’orgueil au désir de dominer, de se 
faire centre et chef, n’est pas constant, et que certains orgueil- 
leux s’isolent volontiers dans le sentiment de leur supériorité, 
réelle ou illusoire, tandis que la vanité suppose quelque chose 
de plus que le besoin d’approbation : la recherche de l’ad- 
miration et, le plus souvent, l'effort pour en provoquer l’ex- 
pression; d’où le caractère de satisfaction de soi-même, insou- 
cieuse de l’opinion d’autrui qui se rencontre dans l’orgueil, 
et au contraire la sociabilité essentielle de la vanité (art. 
« Vanité », 6° éd., Paris, 1951, p. 1187). 


L’orgueil revêt parfois la forme d’un drame psycho- 
logique, dont Friedrich Nietzsche + 1900 est le témoin 
infortuné. Chez lui sans doute des facteurs patholo- 
giques ont dû sous-tendre ce drame, et fournissent dans 
les derniers écrits des traits tragiquement grotesques 
qui trahissent une exaltation morbide du sentiment de la 
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personnalité et une mégalomanie caractéristique de 
certaines psychoses. Mais la maladie, au fond, n’a rien 
changé à l’évolution essentielle de l’orgueil nietzschéen 
qui suit, depuis les lettres de l’étudiant jusqu’à l’effon- 
drement mental final, une courbe cohérente. L’Ecce 
homo, autobiographie rédigée à la veille de cet effon- 
drement, et où s’étale une espèce d’orgueil rare, excep- 
tionnelle sinon monstrueuse, est le naturel couronne- 
ment de Zarathoustra et des œuvres antérieures (cf. 
G. Thibon, Nietzsche et saint Jean de la Croix. Étude 
caractérologique, dans Études carmélitaines, 19° année, 
vol. 2, octobre 1934, p. 17-86). 

À l'encontre de la critique nietzschéenne du chris- 
tianisme, ne voyant dans l’humilité qu’une faiblesse 
qui tente de se justifier, Max Scheler { 1928 s’applique 
à montrer que l’humilité est au contraire l’expression 
d’une conscience infiniment plus ouverte aux valeurs — 
y compris les valeurs mêmes de ce monde — que ne 
peut l’être l’orgueil, car celui-ci est principe de pauvreté 
et d’appauvrissement, aboutissant à la limite à un état 
de vide où conduit la volonté de « ne rien devoir », de 
« ne rien recevoir », ou de « ne rien se laisser donner »; 
sécheresse qui s’aggrave encore du fait que l’estime 
obstinée de soi empêche souvent l’orgueilleux de 
rendre justice au mérite d’autrui, de reconnaître les 
qualités qui ne s’apparentent pas aux siennes ou lui 
paraissent mettre en péril sa supériorité et sa propre 
valeur morale, considérée comme la valeur suprême. 
Rêvant d'indépendance et de souveraineté, il ne connaît 
en fait que la solitude amère sous la forme d’une rup- 
ture de tous les liens vitaux qui le rattachent à Dieu, 
à l'univers et à l’homme. De l’orgueil il faut distinguer 
la fierté, dont l’humilité chrétienne s’accommode fort 
bien, car de tous les biens qui rendent naturellement 
fiers les simples la fierté reconnaît qu’ils nous sont évi- 
demment donnés (Wom Umsturz der Werte. Abhand- 
lungen und Aufsätze, Zur Rehabilitierung der Tugend: 
Die Demut, dans Gesammelte Werke, t. 3, Berne, 1955, 
p. 17-26; cf. M. Dupuy, La philosophie de Max Scheler, 
t. 4, Paris, 1959, p. 135-143). 

Représentant lui aussi de la philosophie des valeurs, 
Dietrich von Hildebrand assigne comme double racine 
du mal moral en l’homme la concupiscence et l’orgueil, 
celle-là étant une perversion dans la sphère de l’avoir, 
celui-ci dans la sphère de Pêtre et de l’attitude envers 
sa propre perfection, qui se manifeste sous différentes 
formes correspondant aux diverses strates de la per- 
sonne humaine : orgueil satanique qui haït, refuse la 
hiérarchie objective des valeurs et cherche à en renver- 
ser l’ordre pour lui en substituer un autre purement 
subjectif et falsifié, constituant en définitive une prise 
de position contre Dieu; orgueil pharisaïque qui accepte 
et respecte cette hiérarchie mais veut s'approprier les 
valeurs pour s’en faire en quelque sorte une parure et 
un ornement en vue de son auto-glorification; cette 
forme de l’orgueil se distinguant de la vanité en ce 
qu’elle est dynamique, un désir ardent d'acquérir de 
nouvelles perfections surtout dans l’ordre moral et 
religieux, tandis que la vanité est statique, une complai- 
sance satisfaite dans la possession réelle ou supposée de 
certaines qualités intellectuelles, physiques et exté- 
rieures; enfin, la superbe (= « haugthiness ») par 
laquelle l’homme se fait une idole de sa dignité, de 
son honneur, de ses droits, de sa virile indépendance, 
et qui l’emprisonne dans une crispation continuelle 
d’auto-affirmation. Ces espèces d’orgueil impliquent une 
cécité plus ou moins grande aux véritables valeurs de la 


931 ORGUEIL 932 


vie morale et n’ont pas toutes le même degré de mali- 
gnité (Christian Ethics, ch. 35, « Pride », New York, 
1953, p. 441-452; Transformation in Christ, ch. 7, 
« Humility », St. Paul, Minnesota, 1948, réimpression 
1962, p. 121-154). 


Louis Lavelle + 1951, qui met en rapport orgueil et impa- 
tience, humilité et douceur, fait observer que l’orgueil « nous 
laisse mécontent des plus grands biens qui peuvent nous être 
donnés », alors que l'humilité, « qui nous rend mécontent de ce 
que nous sommes, nous permet de jouir des moindres choses 
que nous recevons » (L’erreur de Narcisse, ch. 8, Paris, 1939, 
p. 152). Philosophe de la fidélité, Gabriel Marcel + 1973 s’in- 
surge contre l’affirmation que celle-ci ne serait 'jamais qu’une 
modalité de l’orgueil et de l’attachement à soi-même. En 
réalité, « la fidélité, précisément là où elle est la plus authen- 
tique, là où elle nous montre le visage le plus pur, s’accompagne 
de la disposition la plus contraire à l’orgueil qui se laisse ima- 
giner : la patience et l’humilité se reflètent au fond de ses pru- 
*-nelles » (Étre et avoir, Paris, 4935, p. 76-80). On ne trouvera 
que de brèves allusions directes à Porgueil dans le Traité des 
vertus de Vladimir Jankélévitch, où sont consacrées de nom- 
breuses pages à l'humilité (ch. 10, t. 2, Paris, 1970, p. 555-672). 


Conclusion. — Il y a une certaine affinité et simul- 
tanément une nette différence entre la vanité, la vaine 


loire et l’orgueil. L’orgueil s'exerce lui aussi, au moins | 
, 


à son niveau inférieur, dans le champ des relations 
humaines; mais, tandis que la vanité est la conduite 
de quelqu'un satisfait de soi et étalant cette satisfac- 
tion par désir de paraître et de produire de l'effet, 
défaut auquel la vaine gloire de la tradition spirituelle 
ajoute une dimension religieuse dans la mesure où l’on 
recherche l’approbation louangeuse des hommes sans 
rapporter cette louange à Dieu (on préfère la gloire 
qui vient des hommes à celle qui vient de Dieu, cf.J'ean 5, 
&k; 7,18; 8, 54), l’orgueil ne se préoccupe pas de l’opi- 
nion ou de la louange d’autrui; il affecte souvent au 
contraire de les traiter avec dédain, encore que l’orgueil- 
leux puisse parfois se montrer également vaniteux et 
glorieux. Comportement où se voit exagérément 
gonflée l'estime de sa propre personne, l’orgueil pousse 
en réalité l’individu à se valoriser aux dépens des autres, 
qu’il tend à rabaisser et au-dessus desquels il prétend se 
mettre. Son égocentrisme lui inspirera même le mépris 
de ce qui dans le prochain exigerait en fait d’être pris 
en considération, et il se heurte fréquemment à l’autorité 
des supérieurs, qu’il accepte difficilement, quand il ne 
refuse pas de s’y soumettre. 

Cependant l’orgueil ne s’arrête pas là. I1 dépasse le 
rapport humain pour s’élargir au cercle des valeurs 
morales dont, dans sa volonté autarcique d’affirmation, 
il ne reconnaît pas l’ordre absolu de souveraineté et le 
caractère d’obligation, et contre lequel il se rebelle en 
partie ou même en totalité; d’où dérivent une insensi- 
bilité, un aveuglement, un endurcissement qui condui- 
sent à une opposition au bien en général et finalement 
à une rupture de la relation essentielle dans laquelle 
l’homme se trouve vis-à-vis de Dieu comme cause pre- 


mière de toutes valeurs et de tout ordre. C’est la néga-. 


tion même de la disposition naturelle librement accep- 
tée de soumission en quoi consiste la vie morale et 
religieuse. En tant que le péché est de soi rébellion 
contre l’ordre voulu par Dieu et séparation volontaire 
d'avec Dieu, lorgueil a une portée universelle et se 
rencontre d’une manière implicite dans tout péché pos- 
sible, ce qui ne veut pas dire d’ailleurs que chaque péché 
concret provienne formellement et directement de 
l'orgueil, car le désordre moral peut avoir aussi pour 


principe la concupiscence non dominée et la faïblesse 
humaine. 

Lorsque cette attitude fondamentale de la personna- 
lité finie se fait explicite, consciente et réflexe, l’orgueil 
devient un vice particulier et distinctif qui ne pou- 
vait pas, étant donné sa nature, ne pas occuper dans le 
combat intérieur préconisé par l’ascèse monastique 
et la spiritualité chrétienne une place de premier 
plan, surtout en sa forme plus subtile, mais non moins 
dangereuse, qu’on appellera stoïcienne ou pélagienne 
parce qu’elle équivaut à nier pratiquement la doctrine 
de la grâce et consiste pour l’homme à se croire capa- 
ble d’atteindre la perfection morale sans le secours de 
Dieu, avec le seul effort de ses propres forces. 

Dans la langue française toutefois le terme d’orgueil 
n'a pas nécessairement et toujours un sens négatif. 
On a soin alors de lui adjoïndre un qualificatif. Ainsi 
on parlera d’un « juste, légitime orgueiïl ». L’expres- 
sion semble équivalente de « fierté », mot apparu au 
42e siècle en même temps que celui d’orgueil (G. Gou- 
genheim, Orgueil et fierté dans la Chanson de Roland, 
dans Mélanges J. Frappier, Paris, 1970, p. 365-378) 
et doté aujourd’hui d’une certaine ambivalence, car il 
peut être pris soit en mauvaise part pour désigner le 
comportement de qui affecte une attitude arrogante, 


un air hautain, des manières distantes, s’imagine supé- 


rieur et tire vanité d'avantages réels ou supposés, soit 
en bonne part avec une signification positive; dans ce 
cas la fierté est le sentiment qu’a l’homme de sa valeur 
personnelle, de sa propre dignité, de son honneur. 
Modéré et ordonné par la modestie, un tel sentiment 
n’est pas un vice, mais au contraire quelque chose de 
vertueux et, dans la vie, de très utile psychologique- 
ment, qui inspire la confiance en soi, pourra servir à la 
correction de divers défauts et à l'acquisition de plu- 
sieurs vertus, s’oppose en tout état de cause au senti- 
ment dépressif et morbide d’infériorité et de manque de 
valeur, paralysant pour l’action. 

Difficile à classer dans la systématisation classique des 
vertus (est-elle un moment de la force? peut-on la 


rapprocher de la magnanimité et de la magnificence?}, . 


la fierté ne tourne au sentiment vicieux que lorsqu’on 
cherche à se mettre en évidence, à se faire valoir, ou 
qu’on commence, en se comparant aux autres, à se 
préférer à eux, à les dédaigner et mépriser. Perdant 
l’équilibre et changeant de signe, elle s’est transmuée 
en vanité ou en orgueil. 

Mais c’est bien à une saine fierté chrétienne que Léon 
le Grand + 461 invite son auditeur quand il dit : « Recon- 
nais, Ô chrétien, ta dignité. Agnosce, o christiane, 
dignitatem tuam » (Sermo 1, 3, SG 22 bis, 1964, p. 72; 
cf. Sermo 6, 3, p. 142; Sermo 7, 6, p. 160; Sermo 81, 2, 
SG 200, 1973, p. 146; Sermo 91, 7, p. 288); il l’ex- 
horte à mener une vie conforme à cette dignité, qui 
est un don de Dieu (Sermo 42, 5, SC 74 bis, 1976, p. 
70-72; Sermo 82, 1, SG 200, p. 150-152). 


En plus des indications bibliographiques déjà fournies, 
signalons les ouvrages et articles suivants : M.-A. Janvier, 
Exposition de la morale catholique, t. 12 (Retraite pascale 1922), 
Paris, 1922, p. 215-227. — J. Leclercq, La vie en ordre, 
Bruxelles, 4938, p. 171-178. — R. Payne, Hubris, a Study of 
Pride, New York, 1960. — A. Kraus, Ueber den Hochmut, 
Francfort /Main, 1966. — W. Hempel, « Uebermuot diu alte ».…. 
Der Superbia-Gedanke und seine Rolle in der deutschen Lite- 
ratur des Mittelalters, Bonn, 1970. k 

J. Laumonier, La thérapeutique des péchés capitaux, Paris, 
4922, ch. 7, p. 175-197. — A. Thomas, L’orgueil et les psychoses, 
dans Études carmélitaines, 19° année, vol. 2, octobre 1934, 
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p. 87-115. — G. Cruchon, Jnitiation à la psychologie dynami- 


que, t. 2, Tours, 1969, p. 238-244. 

Encyclopaedia of Religion and Ethics, éd. par J. Hastings, 
art. « Pride », t. 40, Édimbourg, 1918, p. 275-278 (R. M. Pope). 
— DTC, art. « Orgueil », t. 11, 4932, col. 4410-1434 (Th. Deman). 
— Historisches Wôrterbuch der Philosophie, éd. par J. Ritter, 
art. « Hochmut », t. 3, Bâle-Stuttgart, 1974, col. 4150-1156 
(H.-J. Fuchs-W. Weier). — Dizionario enciclopedico di spiri- 
tualità, art. « Orgoglio », t. 2, Roma, 1975, p. 1828-1329 (P. 
Sciadini}, et art. « Superbia », p. 1816-1817 (P. Sciadini). — 
Enciclopedia filosofica, art. « Orgoglio », t. 6, Rome, 4979, col. 
156-157 (R. Gherardi), et art. « Superbia », t. 8, 4979, col. 33-34 
{R. Gherardi). | 


Pierre ADNÈès. 


ORIENT CHRÉTIEN. Voir les art. ARMÉ- 


NIENNE (Spiritualité), t. 4, col. 862-876; — CopTe 
(Littérature spirituelle), t. 2, col. 2266-2278; — Écvpre 
CHRÉTIENNE, t. 4, Col. 532-548; — Érniopie, t. 4, 


col. 4453-1477; — GÉORGIENNE (Littérature spirituelle), 
t. 6, col. 244-256; — Grecque (Église), t. 6, col. 808- 
872; — ManoniTe (Église), t. 10, col. 631-644; — 
OrrHonoxE (Spiritualité), t. 11, infra; — etc. 


ORIENTIUS. Voir art. ORENS, supra, col. 903-906. 


ORIGÈNE, théologien grec (vers 185-vers 254). — 
1. Vie. — 2. Œuvres. — 3. Principales caractéristiques. — 


&. Anthropologie. — 5. Connaissance mystique. — 6. 
Thèmes spirituels. — 7. Enseignement ascétique. — 
8. Histoire posthume et querelles origénistes. — 9. 
Influence. - 


1. Vie. — Origène, qui fut surnommé Adamantios, 
l'homme d’acier ou de diamant, est né probablement à 
Alexandrie vers 185. Sa vie est connue par deux sour- 
ces principales, le Remerciement à Origène que, malgré 
des contestations récentes, nous continuons d’attri- 
buer à Grégoire le Thaumaturge (voir Gregorianum, 
t. 60, 1979, p. 287-320) et le livre vi de l’Histoire Ecclé- 
siastique — HE d’Eusèbe de Césarée; d’autres infor- 
mations, venant d'œuvres perdues d’Eusèbe, sont 
conservées par Jérôme et par Photios. Aîné de sept 
enfants, d’une famille déjà chrétienne, il est instruit 
à la fois dans les lettres sacrées et profanes par son 
père Léonidès et peut-être par Clément. Sous Septime 


-Sévère, vers 202, Léonidès est décapité et son fils, 


après avoir voulu l’accompagner au martyre, conti- 
nue un temps ses études, puis enseigne la grammaire, 
c’est-à-dire la littérature, pour nourrir les siens. L’évêé- 
que Démétrios lui ayant confié l'instruction des caté- 
chumènes, Origène assiste courageusement plusieurs 
élèves martyrisés. Plus tard il abandonne l’école de 
grammaire pour se consacrer entièrement à la catéchèse. 
11 mène une vie très austère et, prenant à la lettre 
Mt. 19, 12, se mutile. Il abandonne à Héraclas les 
catéchumènes et se réserve l'instruction des plus 
avancés. 


Pour mieux répondre aux objections des doctes, païens et 
hérétiques, et aider son étude des Écritures, il suit les cours 
d’Ammonios Saccas, le père du néoplatonisme, suivant un 
texte du traité de Porphyre Contre les Chrétiens cité par Eusèbe 
(HE vi, 19, 2-9). Est-ce lui ou un autre Origène, le disciple 
d'Ammonios dont parle encore Porphyre {Vie de Plotin, ch. 3) 
et que cite Proclos? On ne peut considérer la question comme 
résolue. Il acquiert une érudition philosophique considérable 
et lui fait place dans son enseignement. Entre 215 et 220 (222 
d’après Nautin) il commence à écrire sous l’impulsion du riche 
Ambroise qu’il a converti de la gnose valentinienne et qui 


veut obtenir de lui la nourriture intellectuelle dont le manque 

l'avait fait passer à l’hérésie; Ambroise lui procure tachy- 

graphes, copistes, calligraphes. Dans cette première période de 

sa vie, Origène réside habituellement à Alexandrie, maïs il 

voyage à Rome, en Arabie (Jordanie) sur linvitation du gou- 

verneur romain, séjourne à Césarée de Palestine où les évêques 

Théoctiste de Césarée et Alexandre de Jérusalem le font pré- 

cher, encore laïc, soulevant les protestations de Démétrios: 

il est enfin convoqué à Antioche par l’impératrice-mère Julia . 
Mammaea qui veut s'informer sur le christianisme. 


Entre 280 et 233, invité en Grèce pour discuter avec 
des hérétiques, Origène passe par Césarée où il est 
ordonné prêtre par Théoctiste et Alexandre. A son 
retour à Alexandrie, Démétrios irrité réunit un synode 
qui le bannit d'Égypte et, avec quelques évêques 
égyptiens, le déclare déchu du sacerdoce. Il se retire à 
Césarée et recommence à enseigner. Grégoire, le futur 
Thaumaturge, y est son élève dans les premières années 
de son séjour et prononce avant son départ, après cinq 
ans d’études, un discours de remerciement qui décrit 
le programme et la méthode pédagogique du maître. 
Origène, maintenant prêtre, prêche fréquemment et à la 
fin de sa vie laissera sténographier et publier ses homé- 
lies. Il continue à écrire. Il revient en Arabie pour : 
ramener dans l’orthodoxie l’évêque Bérylle de Bostra 
et combattre les thnètopsychites : c’est probablement 
dans ce pays qu’il a, avec l’évêque Héraclide soup- 
çonné de modalisme, les entretiens dont on a retrouvé 
le procès verbal en 1941 à Toura en Égypte. Il va en 
Cappadoce chez l’évêque Firmilien, à Nicomédie 
où il rédige la réponse à Julius Africanus, à Athènes 
où il séjourne une seconde fois plusieurs mois. À cette 
activité débordante et multiforme, la persécution de 
Dèce met brutalement un terme. Emprisonné et tor- 
turé, Origène confesse fermement sa foi : on le garde 
en vie dans l'espoir de lui arracher une apostasie. La 
mort du tyran le libère. La santé brisée, il meurt à 
69 ans accomplis, vers 254. Son tombeau était encore 
visible au 13° siècle dans la cathédrale primitive de 
Tyr. 

2. Œuvres. — Homme dont la vertu et la force 
d’âme égalaient le génie et la prodigieuse puissance de 
travail, Origène a laissé une œuvre considérable dont 
une partie seulement a survécu en grec ou dans les 
versions latines de Rufin d’Aquilée, de Jérôme, ou du 
traducteur inconnu du Commentaire sur Matthieu. Son 
œuvre, dont la liste est conservée par Jérôme dans la 
lettre à Paula (Epist. 33, 4; éd. J. Labourt, t. 2, 
Paris, 1951, p. 40-43), comprend des écrits exégétiques 
et d’autres qui ne le sont pas directement. 

40 Écrirs EXÉGÉTIQUES. — Les Hexaples, travail 
gigantesque de critique biblique, présentaient tout 
l’ancien Testament en six colonnes, hébreu en carac- 
tère hébraïques, puis en caractères grecs, et quatre 
versions grecques, Aquila, Symmaque, la Septante 
et Théodotion; s’y ajoutaient pour certains livres trois 
autres versions grecques, dites Quinta, Sexta et Sep- 
tima; le tout était muni de signes critiques montrant 
ce que chaque texte avait en plus ou en moins. 

Les Commentaires étudiaient « scientifiquement » 
nombre de livres : nous possédons en partie ceux sur 
Jean, Matthieu, Épître aux Romains et Cantique des 
Cantiques, avec de nombreux fragments des autres. 

Les Homélies sont des sermons sur l’Écriture : nous 
sont parvenues en grec 20 homélies sur J'érémie et une 
sur 4 Samuel, 28 (Saül chez la nécromancienne); — 
dans le latin de Rufin, 16 sur la Genèse, 13 sur l’Exode, 
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16 sur le Lévctique, 28 sur les Nombres, 26 sur Josué, 
9 sur les J'uges, 9 sur les Psaumes 36, 37, 38, et peut-être 
une sur 4 Samuel, 1 (naissance de Samuel); — dans le 
latin de Jérôme, 2 sur le Cantique, 9 sur Isaïe, 14 sur 
Jérémie, 14 sur Ézéchiel, 39 sur Luc; il semble bien 
qu’il faille restituer à Origène de nombreuses homélies 
sur les Psaumes attribuées par G. Morin à Jérôme qui 
n'en serait que le traducteur-adaptateur. 

Enfin les Scolies étaient de brèves notes sur des points 
d’exégèse, parfois réunies en recueils : elles ne subsistent 
que noyées dans la masse des fragments. 

29 AUTRES ÉCRITS Traité des Principes (Peri 
Archôn), premier grand essai de spéculation théolo- 
gique, cause des malheurs posthumes de l’Alexandrin; 
— Exhortation au Martyre adressée à Ambroise pendant 
la persécution de Maximin le Thrace; — Traité de la 
Prière, avec un commentaire systématique du Pater; 
— Entretien avec Héraclide, — Contre Celse, la plus 
importante œuvre apologétique de la période anténi- 
céenne, réfutation du Discours Véridique du mésopla- 
tonicien Celse; — deux lettres et quelques fragments 
d’autres lettres sont les seuls restes d’une abondante 
correspondance. 

Les traductions latines posent des problèmes cri- 
tiques, surtout celle du Traité des Principes par Rufin. 
On peut dire la même chose pour la masse de fragments 
qui nous sont parvenus sous le nom d’Origène de trois 
façons : dans deux recueils de morceaux choisis, l’Apo- 
logie pour Origène du martyr Pamphile de Césarée 
aidé de son élève l’historien Eusèbe (on possède seule- 
ment le livre 1: dans une traduction de Rufin) et la 
Philocalie d’Origène qui, réunie par Grégoire de Nazianze 
et Basile de Césarée, subsiste en grec; — dans les 
« chaînes exégétiques », recueils d’exégèses de divers 
Pères à propos d’un livre de la Bible suivi verset par 
verset; — enfin dans des citations d’auteurs posté- 
rieurs, amis ou ennemis {voir les éd. de C. Jenkins, 
dans Journal of theological Siudies, t. 9, 1907-1908; 
t. 10, 1908-1909). 

ÉDITIONS ET TRADUCTIONS PRINCIPALES. — Éd. 
complètes (à l’époque de parution) : C. de la Rue, 
& vol., Paris, 1733-1959 — PG 11-17; C.H.E. Lom- 
matzsch, 25 vol., Berlin, 1831-1848. 

L’éd. scientifique la plus complète est celle des GCS 
(12 t., le dernier en 2 vol.), 1899-1968; elle pourrait être 
améliorée et complétée (un 2€ vol. du t. 6 est en prépa- 
ration : fragments grecs sur l’Octateuque). 

La collection SC offre un texte souvent amélioré, 
avec trad. française, introd. et notes : Commentaire sur 
Jean (SG 120, 157, 222; 1966, 1970, 1975; en cours). — 
Comm. sur Matthieu (liv. x-x1}, 162; 1970. — Homélies 
sur Genèse (7 bis; 1976); sur Exode (16 bis, en prépa- 
ration); sur Nombres (29 bis, en prépar.); sur Léoi- 
tique (286-287; 1981); Josué (71, 1960); Cantique (37 bis; 
1966); Jérémie (232, 238; 1976-1977); Luc (87; 1962). 


Traité des Principes, éd. P. Koetschau, GCS 5, 1913; éd. 
avec trad. allem. et notes, H. Gürgemans et H. Karpp, Darm- 
stadt, 1976; — avec trad. franç., H. Crouzel et M. Simonetti, 


SC 252-253, 1878; 268-269, 1980; — trad. ital. et introd., M. 
Simonetti, Turin, 1968; — trad. franc. « de travail », M. Harl, | 


G. Dorival, A. Le Boulluec, Paris, 1976. 

Contre Celse, éd. Koetschau, GCS 1-2, 1899; — éd. M. Bor- 
ret, avec trad. franç., SC 132, 136, 147, 150, 1967-1969; 227 
(introd. générale et index), 1976; — trad. angl., H. Chad- 
wick, Londres, 1958. 

The Song of Songs, trad. R. P. bte Westminster Mar. et 
Londres, 1957; — Commento al Cantico dei Cantici, trad. M. 
Simonetti, Rome, 1976. 


Philocalie, éd. J. A. Robinson, Cambridge, 1893; SC 226, 
4976 (seulement ch. 21-27 sur le libre arbitre); ch. 1-20 en 
préparation). 

Entretien avec Héraclide, éd. J. Schérer, Le Caire, 1949 
et SC 67, 1960. 

Commentaire sur Romains, fragments grecs d’après le 
papyrus de Toura, éd. 3. Schérer, Le Caire, 1955 (avec étude 
sur Rufin traducteur). 

Grégoire le Thaumaturge, Remerciement et Lettre d'Origène 
à Grégoire, éd. H. Crouzel, SC 148, 1969. , 

V. Peri, Omelie origeniane sui Salmi, Vatican, 1980 (restitue 
à Origène des homélies publiées par G. Morin sous le nom de 
Jérôme; voir CGL 78). 


8. Principales caractéristiques. — Origène, 
dans toutes ses œuvres et toutes ses doctrines, est à la 
fois un exégète, un spirituel et un théologien spéculatif. 
Il possède une grande érudition philosophique et, 
selon Grégoire le Thaumaturge et Eusèbe, l'utilise 
dans son enseignement; il n’est pas pour autant un 
philosophe, car c’est en théologien qu’il se sert de la 
philosophie. Il est pareillement philologue et au courant 
de toutes les sciences du temps, y compris la géométrie, 
l'astronomie, la médecine, l’histoire naturelle : selon le 
Remerciement, il les enseigne à ses élèves et s’en sert 
pour élucider le sens littéral de la Bible. Dans le Contre 
Celse cette érudition philosophique, littéraire, histo- 
rique, scientifique, s’étale, pour la réfutation de son 
contradicteur. 

Nous n'avons à étudier ici ni le grand exégète ni le 
théologien, mais seulement le spirituel. Mais il faut 
signaler leurs interactions. Il est impossible d'apprécier 
son exégèse spirituelle si on ne perçoit pas qu'elle est 
spirituelle au sens le plus précis du terme. L’interpré- 
tation de l’ancien Testament consiste, pour s’en tenir 
à sa ligne centrale, à manifester, suivant l’exemple 
du nouveau Testament lui-même, que toutes les 
anciennes Écritures sont une prophétie du Christ qui 
leur donne leur vrai sens; mais l'interprétation des 
Écritures nouvelles montre que tout ce qui est dit du 
Christ est à appliquer au chrétien : cette intériorisa- 
tion à chacun n’est intelligible que dans le cadre d’une 
vie spirituelle. 

Le feu qui cuit le pain de l’interprétation spirituelle 
est l’amour de Dieu et l’inspiration de l’Esprit; le pain 
que les prédicateurs coupent en. morceaux pour le 
distribuer à la foule, comme les apôtres à la multi- 
plication, est le sens spirituel lui-même; le four n’est 
pas seulement la raison raisonnante de l’intellectuel, 
mais la partie supérieure de l’âme, l'intelligence, siège 
de la participation de l’homme à l’image de Dieu, puis- 
que seul le semblable connaît le semblable. 

Le lieu propre de l’interprétation spirituelle est la 
contemplation et la prière : de là elle redescend, comme 


Moïse de sa montagne, quand Jésus a fait disparaître 


le voile (2 Cor. 3, 4-18), dans les synthèses du théolo- 
gien, l’enseignement du prédicateur et du professeur, 
les luttes de l’apologiste et surtout la vie chrétienne de 
tous. Cette exégèse est en outre le fait d’un pasteur : 
si Origène veut trouver un sens spirituel aux récits de la 
Bible, aux prescriptions juridiques et cérémonielles 
dont la littéralité a été abolie par le Christ, s’il juge par- 
fois le sens littéral insignifiant, indigne de l'Esprit 
saint ou même scandaleux, c’est qu’il a appris de Paul 
en 4 Cor. 10, 11, que l'ancien Testament a été rédigé 
pour nous, chrétiens, donc que tous ces passages doi- 
vent avoir un sens capable de nous édifier et de nous 
nourrir. Cf. Écriture Sainte et vie spirituelle, DS, t. &, 
col. 447-149. 
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La visée spirituelle se trouve aussi au cœur de la théologie 
d’Origène; au risque de paraître paradoxal nous nous limite- 
rons pour le montrer au Traité des Principes. Au centre de la 
cosmologie qui y est décrite se trouve, comme son moteur, la 
dialectique de la Providence et de la liberté humaine qui lui 
obéit ou la refuse. La vie des « intelligences » dans la préexis- 
tence est décrite comme celle d’un couvent : elles sont plon- 
gées dans la contemplation de Dieu. La faute originelle qui se 
situe dans ce monde préexistant est le refroidissement de leur 
charité qui d’ « intelligences » en a fait des « âmes », le grec 
Yoxñ étant rapproché de Yôxos, froid. Ou en d’autres termes 
c’est le xôpos (satietas), l'ennui de la contemplation inces- 
sante, analogue à l’ « acédie » qui, selon les spirituels orien- 
taux postérieurs, sera la tentation du moine. L’ «intelligence » 
- préexistante de Jésus est unie dès sa création au Verbe d’une 
manière qui la rend absolument impeccable, par l'intensité 
de sa charité qui d’une certaine façon la transforme dans le 
Verbe comme le fer plongé dans le feu devient feu. On pour- 
rait multiplier les. exemples. Le lecteur moderne est parfois 
étonné d’entendre Origène prier non seulement dans ses homé- 
lies, mais encore dans ses commentaires « scientifiques » (ainsi 
l’exhortation du début du livre xx du Commentaire sur Jean) 
et même dans le Traité des Principes {les trois doxologies 
qu'on trouve dans ce livre ne semblent pas être autre chose que 
des oraisons jaculatoires; de même l’appel à la prière de n, 
9, &). 


4. Anthropologie. — L’anthropologie d’Origène 
détermine sa mystique et aussi son ascèse, notamment 
en ce qui concerne le thème du combat spirituel. 

19 L’ANTHROPOLOGIE TRICHOTOMIQUE. —. 4) La 
distinction esprit (nvedux et non vobc}), éme, corps vient 
de 1 Thess. 5, 23. L'élément déterminant en est l’esprit 
qui dérive bien plus de la ruak hébraïque, signe de 
l’action de Dieu, à travers Paul et Philon, que du 
pneuma stoïcien dont le distingue le fait qu’il est 
absolument incorporel. On comprend mal que cette 
trichotomie soit si souvent rapprochée de celle de 
Platon, toute différente : celle-ci s'exprime en d’autres 
termes (vodc, Guuéc, émBuula) et s'applique à l’âme 
seule, alors que la trichotomie origénienne concerne 
l’homme dans son entier. On la trouve d’une manière 
plus ou moins confuse chez les auteurs chrétiens anté- 
rieurs-et elle reçoit d’Irénée et des Valentiniens un 
début d’élaboration. Chez Origène les trois éléments 
sont donc le pneuma à qui nous réservons le terme 
d'esprit, l’âme et le corps. Mais l’âme elle-même est 
divisée entre une partie supérieure, le noûs ou « intel- 
ligence » et une partie inférieure. Plutôt que de partie, 
il faudrait parler aussi de tendance, car il ne s’agit pas 
là d’une anthropologie statique (bien que chaque terme 
corresponde à une réalité ontologique), mais d’une 
anthropologie dynamique dans la perspective du 
combat spirituel : l’âme est disputée entre l’esprit et le 
corps et les deux parties de l’âme expriment sa compli- 
cité avec chaque protagoniste. 

2) L'esprit est l'élément divin présent à l’âme, sans 
faire partie, à proprement parler, de sa personnalité. 
Il ne participe pas aux péchés de l’homme, car il ne 
peut recevoir le mal en lui-même, mais ces péchés le 
mettent dans un état de torpeur entravant son action 
sur l’homme. Il est le pédagogue de l’âme qu’il guide 
dans la pratique de la vertu, car il se confond avec la 
conscience morale : il lui ouvre la connaissance de 
Dieu et de ses mystères et l’entraîne dans la prière. 
L'âme qui lui obéit, sans cesser d’être âme, devient 
spirituelle et entraîne dans son sillage sa partie infé- 
rieure et le corps lui-même. Cet esprit est distingué de 
l'Esprit saint, dont il est cependant comme une parti- 
cipation créée et le lieu quand l'Esprit se trouve en 
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l'homme. Il exprime, avec d’autres symboles origé- 


niens comme lumière, vie, nourriture, etc., une doc- 


trine proche de celle de la grâce sanctifiante : il est le 
don de grâce fait par Dieu à l’homme. Cependant il est 
présent chez tous les hommes, non chez les seuls bap- 
tisés : l'esprit n’abandonne pas ici-bas l’âme pécheresse, 
mais il y est dans un état de sommeil, car il ne peut 
plus agir sur une âme qui le refuse; sa permanence 
explique la possibilité de la conversion. 


A côté de ce pneuma associé à la substance de l’homme, 
Origène connaît un pneuma charismatique donné pour une 
fonction spéciale dont le type est l’inspiration prophétique; 
dans sa polémique avec les Montanistes qui y voyaient une 
sorte de folie sacrée, il représente cette inspiration comme une 
collaboration consciente et volontaire du prophète avec l’Es- 
prit saint. 


3) L’dme dans son ensemble est le lieu où réside le 
libre arbitre, le pouvoir de choisir, donc la personnalité : 
elle est l'essentiel de l’homme. Si elle suit l'esprit, elle 
devient spirituelle, même en sa partie inférieure qui 
obéit à la supérieure. Mais si elle se tourne vers la chair 
et reste sourde à la voix de lesprit, elle devient char- 
nelle et sa partie inférieure ôte à la supérieure son pou- 
voir « hégémonique ». 

4) La partie supérieure de l’âme est désignée soït par le 
terme platonicien voüs (mens, intelligence), soit par le 
terme stoïcien hyemovtxôv (principale cordis, animae ou 
mentis), soit par le terme biblique xxpôiæ (cor, cœur). 
Elle constituait à elle seule l’âme dans la préexistence. 
Elle est le lieu où réside la participation de l’âme à 
Pimage de Dieu et l’élève par excellence du preuma 
dans la contemplation, la prière et la vertu. Si le 
preuma représente l’élément actif de la grâce, l’intel- 
ligence en est l’élément passif et réceptif, la faculté 
d'accueil : nettement distincts et cependant insépa- 
rables l’un de l’autre ici-bas, le pneuma et le noûs 
expriment dans une délicate dialectique les deux aspects 
de la grâce, le don et laccueil. 

5) La partie inférieure, surajoutée après la chute dans 
la préexistence, est pour l’âme la tentation permanente 
de se détourner des réalités divines pour se laisser 
attirer par le corps. Principe des imaginations et des 
passions, parfois assimilée aux deux éléments inférieurs 
de la trichotomie de Platon (Guuéc, Em@vuix) sans que 
les tendances les plus nobles soient distinguées des plus 
basses, elle est souvent désignée selon Rom. 8, 6-7 par 
l'expression œpévmux Tic oxpxés (sensus carnis ou 
carnalis), « la pensée de la chair », ou même plus simple- 
ment par o&pë (caro, chair), exprimant comme chez 
Paul Pattirance au péché. Elle ne se confond pas tout 
à fait avec ce qu’exprimera la notion scolastique de 
concupiscence, car, englobant des facultés naturelles, 
elle peut être elle aussi spiritualisée, sans être détruite, 
quand l’âme se tourne vers l'esprit. C’est pourquoi 
Origène, tout en affirmant avec force l’absence chez 
Jésus de toute attirance au mal, ne lui refuse pas cette 
partie inférieure sans laquelle il ne serait pas un homme 
semblable à nous : mais elle est chez lui entièrement 
spiritualisée. 

6) Le corps doit donc être distingué de la chair. La 
notion de corps et celle d’incorporéité sont ambigués 
chez Origène, comme lui-même le remarque à la fin de la 
préface du Traité des Principes : outre les corps terres- 
tres, existent des corps plus subtils, dits éthérés, ceux 
des anges et des démons, ceux des « intelligences » 
préexistantes (cf. Procope de Gaza à propos du Com- 
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mentaire sur la Genèse d’Origène, PG 87/1, 221), ceux 
des ressuscités à la fin des temps; un texte cité par 
Méthode (Aglaophon ou De la Résurrection 111, 7, éd. 
Bonwetsch, GCS, p. 413, 17) soutient même, en liai- 
son avec la doctrine méso- et néoplatonicienne du 
« véhicule de l’âme », que lPâme garde une certaine 
enveloppe corporelle entre la mort et la résurrection. 


Le Traité des Principes affirme à trois reprises (1, 6, 4; 
au, 2, 23 1V, 8, 15) que seule la Trinité est absolument incorpo- 
relle : le corps est donc le signe de la condition de créature, 
exprimant son caractère « accidentel », face au caractère 
« substantiel » de la divinité. Si l’âme est incorporelle, elle 
est toujours vêtue d’un corps. Malgré des accusations injus- 
tifiées, Origène insiste à propos du corps terrestre et du corps 
ressuscité à la fois sur leur identité et sur leur altérité, analo- 
gues à celles du grain et de la plante selon 4 Cor. 45, 35-38; la 


même chose est à dire, selon Procope de Gaza, du corps éthéré 


de la préexistence et du corps terrestre. Il faut remarquer en 
outre que l’incorporéité est souvent un concept moral, dési- 
gnant une vie qui n’est pas esclave du corps : il est appliqué 
non seulement aux bienheureux, mais aux justes vivant encore 
sur terre. Les quatre discussions du Traité des Principes sur la 
corporéité ou l’incorporéité finale sont à envisager conformé- 
ment au genre littéraire de cet écrit : ce sont des discussions. 
Dans le reste de l’œuvre d’Origène il n’est pas fait mention 
d’une incorporéité finale. 


7) La composition trichotomique se vérifie pour la 
préexistence, les « intelligences », guidées par leur preuma, 
étant vêtues de corps éthérés, et aussi pour l’eschatologie, 
du moins quant aux justes ressuscités. Si ceux qui 
ressusciteront pour la damnation ont un corps analogue 
au corps obscur des démons et figuré par les « ténèbres 
extérieures », ils n’ont plus de pneuma. Le lieu scrip- 
turaire qui le suggère est Mt. 24, 51 ou Luc 12, 46 :sile 
maître à son retour surprend le mauvais serviteur en 
train de frapper ses compagnons ou de s’enivrer avec 
les ivrognes, il le « coupera en deux » (ôxoromoet) 
en lui enlevant le pneuma : celui-ci retournera à Dieu 
qui Pa donné. Le damné n’a plus de pneuma : Origène 
semble donc lui ôter toute possibilité de conversion et 
il y a là un argument pour refuser d’entendre l’apo- 
catastase du retour en grâce des démons et des damnés. 
On trouve chez Irénée une conception identique. 

Cette synthèse cohérente et grandiose, partout sous- 
jacente aux œuvres de l’Alexandrin, ne se retrouve 
plus guère après lui, même chez ses plus chauds parti- 
sans, Didyme l’Aveugle qui expose plusieurs systèmes, 
ou Évagre le Pontique qui, mettant le nous à la place 
du pneuma, défigure l’ensemble. Elle constitue un des 
plus sûrs critères d’authenticité pour les fragments 
attribués à Origène. 

29 LA THÉOLOGIE DE L’IMAGE DE DIEU EN L'HOMME 
commande non seulement l’ascèse, mais encore la mys- 
tique origénienne en vertu du principe : « seul le sem- 
blable connaît le semblable ». 

4) L’image de Dieu au sens strict est le Verbe, 
Fhomme n’est que « selon l’image », ou « image de 
l'image », car c’est le Verbe qui lui transmet l’image de 
Dieu. Dans Gen. 1, 26-27, le « faisons » par lequel le 
Père s'adresse à son Fils manifeste que ce dernier 
est le collaborateur du Père dans la création de l’homme, 
mais il en est encore le modèle puisqu'il est cette image 
selon laquelle l’homme est fait. L'âme humaine jointe 
au Verbe dès la préexistence est comme toutes les 
autres âmes « selon l’image » ou « image de l’image ». 
Mais comme elle est l’ « ombre du Christ Seigneur sous 
laquelle nous vivons parmi les nations » (cf. Lam. 4, 


20), elle s’intercale entre le Verbe et nous comme une 
seconde image intermédiaire. 

2) Origène interprète, à la suite de Philon mais d’une 
manière différente, les deux récits de Gen. 1 et de Gen. 2 
comme deux créations distinctes : la première, la seule 
qui se soit produite « selon l’image », est celle des « intel- 
ligences » dans la préexistence; la seconde, si on suit les 
textes qui nous sont parvenus, est la création du corps 
après la chute. 


Cette interprétation fait problème : comment Origène 
peut-il voir en Gen. 2 la création du corps terrestre consécu- 
tive à la faute alors que celle-ci est figurée par le récit de 
Gen. 3? Le témoignage que donne Procope de Gaza du Com- 
mentaire sur la Genèse d'Origène présente autrement les choses 
(PG 87/1, 221a) : Gen. 2 figure la création non du corps ter- 
restre, mais du corps «étincelant » (aüyoeuSéc) qui revêtait les 
intelligences préexistantes et la distinction de ces deux créa- 
tions n’est plus là qu’une distinction de raison, car elles sont 
concomitantes. C’est après la chute, en Gen. 3, 21, que le 
corps « étincelant » cache son éclat sous les « tuniques de peau » 
figurant non la corporéité qui existe déjà, mais sa « qualité » 
terrestre et mortelle dans laquelle Dieu met l’homme comme 
dans un établissement de correction. 


Le lieu du « selon l’image » est donc l’âme, ou plutôt 
sa partie supérieure, vois, yeuowxév ou xapôla, 
seule à exister dans la préexistence. Participation à 


l'existence de Dieu et à sa divinité, participation à la 


filiation du Fils et à ses multiples dénominations 
(rivotu) comme Sagesse, Vie, Vérité, Lumière, 
Logos, etc., le « selon l’image » a un contenu qui est en 
fait, pour prendre une distinction qu'Origène ne fait 
qu’épisodiquement, plus surnaturel que naturel. Seul 
le saint existe vraiment et non le mauvais qui a refusé 
de participer à « Celui qui est ». La qualité de logikos 
n’insiste pas non plus sur la possession d’une raison 
naturelle, mais sur la participation à la Raïson éternelle 
de Dieu, son Fils, le Logos. Le logikos progresse ou 
régresse dans cette qualité selon ses actes de vertu 
ou ses péchés : seul le saint est logikos; les démons et les 
damnés s’assimilent par un acte de liberté, de logikoi 
qu'ils étaient à leur création, aux animaux &Aoyx, 
déraisonnables. ‘ 

8) Mais le péché vient troubler cette participation 
originelle et son action est représentée par la superpo- 
sition d'images adverses qui viennent cacher le « selon 
l'image ». C’est l’image du Terrestre selon 1 Cor. 15, 
49, Terrestre qui dans la plupart des textes d'Origène 
n’est pas Adam, mais le Diable, initiateur de la chute. 
Ou bien l’image et la filiation du Diable, représentées 
dans certains textes par l’image de César, figure du 
Prince de ce monde, qui ornait la monnaie du tribut : 
exégèse conforme au thème des anges ou plutôt des 
démons des nations, elle en dit long sur les sentiments 
d’un chrétien du 89 siècle pour le pouvoir impérial 
persécuteur. 


Enfin les péchés impriment en nous des images de bêtes, 
différentes selon la nature de la faute et du vice : ce thème des 
images bestiales qui reste moral et symbolique a fait attribuer 
à Origène le mythe de la métempsychose malgré les textes 
nombreux et très sûrs qui le rejettent. Mais ces images dia- 
boliques ou bestiales n’effacent pas la participation à l’image de 
Dieu : elle subsiste par dessous, comme l’eau dans les puits 
d'Abraham que les Philistins ont comblés de fange. Seul le 
Christ, notre Isaac, a le pouvoir de nettoyer les puits de notre 
âme des immondices que les ennemis y ont jetées. 


&) Le « selon l’image », mieux qu’une puissance de 


divinisation au sens aristotélicien, en est un début ou . 


sl 
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une semence, suivant un schème stoïcien : il faut le faire 
‘progresser jusqu’à la divinisation complète qui est la 
ressemblance. La distinction entre l’image et la res- 
semblance (cette dernière étant dès les philosophes 
présocratiques le but de la vie humaine), Origène croit la 
lire en Gen. 14, 26-27 : si Dieu a associé la ressemblance 
à l’image dans l’énoncé de son projet au v. 26, l’Écriture 
v’en parle plus au v. 27 qui montre réalisée la création 
selon l’image. C’est que, si l’image est donnée dés le 
début, la ressemblance est réservée pour la fin des 
temps selon 1 Jean 3, 2 : « Nous savons que, quand 
il (le Christ dans sa venue glorieuse) apparaîtra, nous 
serons semblables à lui, car nous le verrons tel qu’il est ». 
La même distinction est aussi exprimée par la semence 
de Dieu qui grandit jusqu’à donner des fils de Dieu. 

Au progrès de l’image jusqu’à la ressemblance se 
rattachent divers thèmes qui insistent les uns sur l’ini- 
tiative divine, les autres sur l’action humaine : l’imi- 
tation de Dieu et du Christ (cf. DS, t. 7, col. 4565-1567), 
la formation du chrétien par le Verbe et du Verbe dans 
le chrétien, la conception très mystique qui fait de la 
vertu une participation existentielle au Christ qui est 
par lui-même chaque vertu et toutes les vertus, le 
mimétisme spirituel qui transforme selon 2 Cor. 8, 
18 le contemplateur en celui qu’il contemple, enfin 
l’action du Saint-Esprit comme « la puissance qui 
. mène à maturité la semence » et qui fait croître le 
« selon l’image » en ressemblance parfaite. 

5) La ressemblance ne sera donc parfaite que par 
delà la mort dans la résurrection. Elle se fera sur le modèle 
de celle du Christ : nous serons alors parfaitement 
conformés à sa mort et à sa résurrection, non plus seule- 
ment « à travers un miroir, en énigme » comme dans la 
« première résurrection » opérée par le baptême et la vie 
chrétienne qui le suit, mais « face à face ». Nous vivrons 
désormais, par delà les images et les ombres, dans 
le royaume des « vraies » réalités. Nous serons sem- 
blables au corps glorieux du Christ, à son âme image du 
Verbe, au Verbe lui-même et à travers lui à Dieu : 
nous serons des « dieux » participant à la connaissance, 
aux vertus et au bonheur des Personnes divines. Nous 

“contemplerons Dieu face à face comme le Fils lui- 
même le contemple : ce n’est pas que la médiation du 
Fils soit alors un stade dépassé, car les hommes n’ob- 
tiendront la qualité de fils qui permet une telle contem- 
plation que par l’action du Dieu Fils Unique et par leur 
union éternelle avec lui. Toute âme étant unie au Logos, 
Dieu sera tout en tous, affirmation qu'Origène n’a 
jamais prise dans un sens panthéistique. 

6) La participation de l’homme à l’image de Dieu 
constitue notre « principale substance », l'essentiel de 
notre être. L’homme est un être excentré, qui a son 
centre en Dieu, et qui n’existe vraiment, au sens surna- 
turel qu'Origène donne à ce mot, que dans la mesure 
où il accueille cette participation. Se connaître soi- 
même, c’est voir en soi l’image de Dieu (cf. Connais- 
sance de soi, DS, t. 2, col. 1516-1517). 


5. La connaissance « mystique ». — Nous 
parlons de « connaissance » et non, comme on Je fait 
souvent, de « gnose », car nous ne voyons pas de raison 
pour distinguer la connaissance selon Origène de ce 
qu’elle est dans le reste de la tradition chrétienne, et de 
la rapprocher par ce terme de la conception qu’en 
avait le gnosticisme hétérodoxe. Origène ne pouvait 
éviter d’employer le mot yvootw puisque c'est en 
grec le terme commun pour « connaissance », mais 
sa volonté de se séparer complètement de la « gnose 
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au faux nom » se manifeste clairement dans son voca- 
bulaire : jamais, à la différence de son maître Clément 
et de son disciple lointain Évagre, il ne désigne du terme 
« gnostique » celui qu’il nomme, de mots scripturaires, 
le « parfait » ou le « spirituel ». Il n’est donc pas exact 
de parler du « gnostique » origénien. 


La connaissance — il s’agit évidemment de celle de Dieu et 
des réalités divines — comporte un sujet connaissant, un objet 
connu, un instrument ou un point de départ qui permet de 
connaître, un chemin à parcourir, enfin un acte qui la consti- 
tue : tels sont les points à envisager. 


1° L’étude de l’anthropologie origénienne, spécia- 
lement de la participation à l’image de Dieu, nous a 
déjà renseignés sur LE SUJET CONNAISSANT, Car pour 
connaître il faut être semblable, pouvoir retrouver en 
soi-même d’une certaine façon l’objet connu. Ce prin- 
cipe platonicien est une évidence de bon sens. L’homme 
connaît les êtres qui l’entourent à cause de la connatu- 
ralité qui unit à eux : s’il peut parvenir à une certaine 
connaissance de Dieu, c’est qu’il est créé selon l’image de 
Dieu. Plus il développe cette similitude par une vie 
morale et ascétique, par le détachement du corps, la 
renonciation au péché, la pratique des vertus, plus il se 
rend apte à connaître. Dans la béatitude notre res- 
semblance au Christ ressuscité sera telle que, selon 1 
Jean 3, 2, « nous le verrons tel qu'il est ». Ainsi l’âme 
dépasse-t-elle la simple foi pour recevoir le charisme de 
connaissance, une sorte d’évidence des réalités que la 
foi enseigne : la foi est la source de la connaissance; la 
connaissance est la perfection de la foi et elle n’a pas 
d’autre contenu que celui de la foi. Plus encore, le 
charisme de sagesse, par participation à la Sagesse de 
Dieu, son Fils, fait connaître par connaturalité les 
réalités divines. 

La connaissance est progressive car, si Dieu se livre, 
l'âme ne le saisit que dans la mesure dont elle est capa- 
ble : pour voir la divinité filtrer à travers l’homme Jésus, 
il faut posséder des yeux spirituels, ou, avec les trois 
apôtres, gravir la montagne de la Transfiguration; 
la liberté de l’homme doit accueillir la liberté du Dieu 
qui se révèle. Mais entre le chrétien qui reste à la simple 
foi et le spirituel ou parfait, il n’y a aucune cloison 
étanche. Origène ne cesse d’exhorter les auditeurs de ses 
homélies à la perfection et il souligne souvent la dis- 
tance qui sépare le vrai spirituel de la béatitude des 
réalisations déficientes qu’on peut admirer sur la terre. 
Quand il décrit les charismes du spirituel, la familiarité 
que ce dernier possède avec les réalités mystérieuses, 
il vise surtout un idéal qui ne sera réalisé vraiment 
que dans la béatitude; quoi qu’on en ait dit, il n’y a là 
nul aristocratisme. 

20 L’oBseT de la connaïssance, c’est le monde des 
mystères (uuothpta), des réalités (xpéyuxtx), de la Vérité 
(&\MBeux), qui est par nature intelligible (vonréc), spi- 
rituel (rnvevuartxéc), raisonnable (Aoytxéc), mais cepen- 
dant invisible (&épatoc), caché (xpurréc), secret (&rép- 
paroc) et ineffable (&ppnroc). Ce monde forme un plan 


‘supérieur analogue aux Idées platoniciennes et en 


lui seul se trouvent l'existence complète et l’intelli- 
gibilité parfaite. 11 contient d’abord les idées ou logoi 
qui ont servi de modèles à la création des êtres, puis 
les mystères des intelligences, angéliques et humaines, 
enfin ceux du Verbe et ceux de Dieu. Mais c’est le 
Verbe lui-même qui constitue, en tant qu'il est la 
Sagesse, son titre premier, le Monde Intelligible où se 
trouvent ces idées, logoi et mystères : ils ont été créés 
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en lui par le Père dans l’acte même de sa génération et 
forment ainsi une création qui est coéternelle à Dieu. 
Le Mystère est en dernière analyse une Personne divine, 
le Fils (cf. art. Mystère, DS, t. 10, col. 1866-1871). 
Inconnaissable, car il est Ténèbre, il constitue cepen- 
dant, tel est son paradoxe, l’objet suprême du connaf- 
tre. Il ne peut être saisi que partiellement, progres- 
sivement et par grâce, quand les Trois Personnes l’en- 
seignent au fond de l’âme en lui donnant, librement et 
par amour, la connaissance d’elles-mêmes. 


Cela est exprimé par plusieurs des thèmes mystiques que 
nous allons étudier : la lumière qui représente la grâce du con- 
naître venant des Trois Personnes; les nourritures, c'est-à- 
dire le Christ nourrissant l’âme de la nature divine dont il est 
lui-même constamment nourri par le Père; le vin qui réjouit 
lPâme lui faisant goûter les délices de la connaissance des mys- 
tères. Maïs pour comprendre les mystères il faut une-âme qui 
leur soit spirituellement accordée : si elle n’est pas préparée, 
la révélation sera inutile, souvent même nuisible, comme une 
nourriture trop forte à un fiévreux. Telle est la raison d’expé- 
rience spirituelle qui motive ce qu’on appelle parfois impro- 
prement l” « ésotérisme » origénien, que l’on trouve en réalité 
chez tous les maîtres spirituels. Si Origène fait parfois allu- 
sion à des traditions secrètes conservées par les Juifs et attaque 
celles des Gnostiques, il n’en connaît pas de semblables chez les 
Chrétiens, quoi qu’on en écrive parfois. 


39 LE POINT DE DÉPART de cette connaissance est 
l'image (eixwv), l'ombre (ot), le symbole (oiy6odov), 
le type (rônoc) ou l’énigme (œwyuax) : il est sensible 
(«lo@nréc), corporel (cœuartixôc), visible (6paxréc). Il n’a 
pas une existence ou une intelligibilité qui se suffise, 
son essence même est d’être intentionnel et dérivé : 
il a pour but de mener au mystère. Il est constitué par 
les êtres sensibles, surtout ceux dont parle l’Écriture. 
A l’homme qui est corps, Dieu parle à travers des 
images corporelles et le conduit ainsi pédagogiquement 
à la connaissance de sa vraie nature. Mais le symbole 
doit être dépassé : le péché consiste à s’arrêter à lui, 
en brisant aïnsi l’élan de l’âme qui devrait continuer sa 
route vers le mystère. L'ancien Testament doit être 
dépassé et le péché des Juifs est de ne pas voir qu'avec 
ses récits, sa législation, ses rites, il est figure d’autre 
chose. 

Or il y a une grande différence entre les deux alliances 
dans leurs rapports avec l’ « Évangile éternel », expres- 
sion qu’Origène a prise à lApocalypse (14, 6) et qui 
désigne chez lui le monde eschatologique des mystères 
divins. L’ancienne alliance contenait seulement les 
ombres des vraies réalités. Mais en s’incarnant le 
Christ a apporté les réalités elles-mêmes. L’Évangile 
temporel s’identifie donc par l’ôréotaois, sa substance, 
à l'Évangile éternel : il n’en diffère que par l’érlvoux, 
une manière humaine de considérer les choses. En effet, 
tant que nous restons dans une vision « à travers un 
miroir » seule possible ici-bas, nous possédons vraiment 
les réalités mystérieuses, maïs cachées sous un voile de 
symbole : Origène exprime ici la structure profonde du 
sacrement qui est à la fois réalité eschatologique (res, 
traduction de xpäyua) et signe (sacramentum). À mesure 
que l’âme monte, le symbole livre de plus en plus le 
mystère qu’il porte sans toutefois atteindre ici-bas 
à la transparence du « face à face ». 

&0 LE cHEmIN de la connaïssance, qui débute par 
linterprétation spirituelle, est une transposition chré- 
tienne de la dialectique platonicienne. 


Un texte du Contre Celse (vi, 9) fait ce rapprochement à 
travers une exégèse très accommodatice d’un passage de la 


Lettre vu de Platon. Voici les étapes de l'itinéraire qu’il sug- 
gère : 1) De Jean-Baptiste au Verbe incarné {exégèse spirituelle 
de l’ancien Testament}; — 2) Du Verbe incarné au Christ 
présent dans l’âme (exégèse spirituelle du nouveau Testa- 
ment); — 3) Du Christ dans l’âme au Christ Sagesse dont on 
parle parmi les parfaits (ascension spirituelle); — 4) Du Christ 
Sagesse au Christ ensemble des mystères (vision béatifique). 


L’ancien Testament, représenté ici par son plus haut 
sommet, Jean-Baptiste, est le précurseur, l’introducteur 
au Christ : « ombre » des vraies réalités, il n’apporte 
pas une participation réelle au mystère. Si les plus 
grands des patriarches et des prophètes ont pu avoir la 
connaissance des mystères que figuraient leurs paroles 
et leurs gestes, ils n’en ont pas eu vraiment la possession; 
ils les ont seulement espérés : Moïse n’a vu le jour 
du Seigneur qu’au moment où avec Élie il a été illu- 
miné par la gloire du Christ transfiguré. Le nouveau 
Testament apporte avec le Christ toute la divinité 
cachée sous l’humanité, la possession même des réalités 
célestes. Mais pour voir la lumière divine filtrer à 
travers l’humanité du Christ, il faut avoir des yeux 
spirituels capables de la discerner : pour ceux qui ne les 
ont pas Jésus n’a « ni forme ni beauté » (Jsaïe 58, 2), 
ils ne voient en lui qu’un homme ordinaire. On acquiert 
ces yeux spirituels dans la mesure où Jésus naît et croît 


dans l’âme, la conformant à lui, dans la mesure où. 


l'âme gravit comme les trois apôtres la montagne où 
elle verra la divinité transfigurer l'humanité du Verbe, 
où elle entendra les paroles de la Sagesse dont on parle 


parmi les parfaits : plus elle monte, plus elle acquiert 


avec la connaissance la possession des réalités divines 
qu’elle perçoit pour ainsi dire par connaturalité, car elle 
leur devient de plus en plus semblable; plus elle leur est 
présente, plus elle s’unit à elles, plus elle les incor- 
pore en elle, 


Il existe certes un abime entre la plus haute contemplation 
du Christ possible ici-bas et la vision face à face de la béatitude : 
la première reste toujours « à travers un miroir, en énigme ». 
Mais, à mesure de l’ascension spirituelle dès ici-bas, la connais- 
sance tend vers le « face à face » qu’elle n'atteindra parfaite- 
ment que dans la béatitude. L'Écriture sert donc de point de 
départ à la connaissance dés mystères : il faut la lire et la 
méditer sous l’action de la grâce. 


5° La NATURE de cet acte de contemplation (0e&oûou, 
Oeopeïv), de compréhension (voeiv, xapeiv), ou de 
connaissance (yvooxeiv) est de tendre vers une vision 
ou un contact direct, sans intermédiaire imaginatif, 
conceptuel ou discursif, qui suppose une participation 
à la réalité connue : cela est exprimé de diverses façons, 
notamment par le thème des cinq sens spirituels. La 
connaissance suppose la fusion du sujet et de l’objet 
qui deviennent un sans cesser d’être deux. Dans un 
certain sens Dieu « ne connaît pas » le pécheur, parce 
que à cause du refus de ce dernier il « ne se mélange 
pas » à lui : cela n'empêche pas Origène d’affirmer avec 
force l’omniscience divine, car Dieu connaît le pécheur 
« de la science commune à tous », par l’acte qui l’a 
créé, non en tant que pécheur, mais en tant qu'homme, 
et cette science est mêlée à un amour prévenant qui 
cherche à le sauver. La définition suprême du connaître 
est trouvée en Gen. &, 1 : « Adam connut Eve son 
épouse » (Comm. sur Jean x1x, 4). La connaissance est 
identifiée à l’amour dans l’union. 

6° C’est là ce qu’Origène désigne par les expressions : 
connaissance OU contemplation mystique (yvé&aic ou 
Gewpla uuorixh, cf. Contemplation, DS, t. 2, col. 1769- 
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1772), l’idée de la connaissance qu’il se fait, qui cons- 
titue son idéal et l’objet constant de ses désirs. Même 
lorsqu'il s’agit de la science du monde sensible, cette 
connaissance est éminemment religieuse puisqu'elle se 
ramène en dernière analyse à connaître le Fils, Monde 
Intelligible des « idées » au sens platonicien ou des 
« raisons » au sens stoïcien, c’est-à-dire des plans et 
semences de la création, et ensemble des mystères. 
L’acte de connaître est la rencontre de deux libertés : 
la liberté divine, car la connaissance est grâce, don 
d’amour d’une volonté libre, accordée selon les des- 
seins impénétrables de la liberté absolue de Dieu; la 
liberté humaïne, car l’homme aussi est libre d’accueillir 
ou non ce présent divin. 


Le refus catégorique qu’Origène oppose à l’extase-incons- 
cience des Montanistes (cf. Exiase, DS, t. 4, col. 2094-2097) 
montre que Dieu ne s'empare pas d’une âme malgré elle, mais 
que la connaissance spirituelle s’opère en pleine conscience et 
liberté; il ne s’agit pas évidemment ici de phénomènes psycho- 
logiques ou physiologiques plus ou moins extraordinaires, 
maïs de la liberté fondamentale, celle d’une âme qui tend à 
adhérer à Dieu par le plus profond de son être, le désire, se 
tient dans un état de disponibilité, se prépare à le recevoir. 


C’est dans ce contexte que se situe l’insistance d’Ori- 
gène sur les conditions ascétiques et morales du con- 
naître, sur la nécessité d’un certain niveau spirituel 
pour recevoir des vérités de ce genre. Enfin la connais- 
sance origénienne comporte une véritable assimilation 
existentielle, et plus que cela, une union, une fusion, 
une présence réciproque : sans rien de panthéistique, 
comme le montre le refus de l’extase-inconscience. A 
mesure de l’ascension spirituelle, l’humanité revêtue 
par le Verbe, qu’il s'agisse de son corps physique, de 
son corps ecclésial ou de son corps scripturaire (la 
lettre de l’Écriture), livre la divinité de plus en plus 
fidèlement. Le résultat est la présence l’un à l’autre de 
-deux esprits, le divin et l'humain, sans qu'aucun inter- 
médiaire, signe, image ou concept, ne s’interpose entre 
eux et, à ce niveau, la connaissance est un acte unique 
avec l'union mystique et la charité parfaite. 


6. Les thèmes spirituels. — Origène est un des 
grands créateurs du langage mystique. Il a hérité 
quelques-uns de ces thèmes de la tradition antérieure, 
mais leur a donné une orchestration jusque là inconnue. 
Pour la plupart, il les a créés. Tous ont à leur source des 
expressions scripturaires, mais quelquefois le plato- 
nisme et même l'imagerie hellénistique ont joué: un 
rôle dans leur élaboration. La postérité les a constam- 
ment repris. 

49 LE MARIAGE MYSTIQUE (Cf. Mariage spirituel, 
DS, t. 10, col. 391-392). — L’ancien Testament a déve- 
loppé à la suite d’Osée (cf. DS, infra) l’image de l’union 
conjugale de Jahvé et d'Israël pour exprimer l’alliance 
entre Dieu et son peuple; le nouveau Testament l’a 
transposée dans l'union du Christ et de l’Église. Mais 
l'Écriture comme la littérature ner antérieure à 
Origène donnent habituellement à l’Épouse un sens 
collectif; le sens individuel est insinué par Paul (1 Cor. 
6, 17; 7, 34) et à trois reprises par Tertullien s’adres- 
sant à des veuves (Ad uxorem 1, 4, 4) et à des vierges 
(De Resurrectione 61, 6; De virginibus velandis 16, &). 
Origène, qui ne semble guère avoir connu Tertullien, 
utilise constamment, dans son Commentaire sur le 
Cantique comme dans l’ensemble de son œuvre, ces 
deux sens de l’Épouse, Église et âme humaine. Les 
deux sont d’ailleurs étroitement liés : parce que l’Église 
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est Épouse du Christ les âmes chrétiennes peuvent être 
épouses; plus l’âme individuelle est épouse, plus l’Église 
est épouse. Ce thème a aussi son envers : tout péché est 
un adultère de l’âme envers son véritable Énoux le 
Christ et la livre ainsi à l’amant adultère, Satan. Ori- 
gène l’emploie aussi au sens collectif pour exprimer le 
drame de la Synagogue, qui a abandonné son Époux le 
Christ et a comploté pour le mettre à mort avec l’aide du 
diable. 


. L'union du Christ et de l’Église débute, selon l'hypothèse 
favorite d’Origène, dès la préexistence. Son âme humaine étant 
unie au Verbe dès sa création, dans une union qui la met « sous 
la forme de Dieu », le Christ est l’Époux de l’Église formée des 
autres intelligences. La chute sépare l’Époux de l’Épouse. Dans 
l’ancien Testament, le Verbe est l’agent de toutes les théopha- 
nies et aussi la Parole de Dieu adressée aux prophètes : quand il 
apparaît sous forme d’ange ou d'homme, il se montre à travers 
son âme humaine qui, n’ayant pas péché, a gardé l’indistinc- 
tion primitive angélico-humaine. A l’incarnation elle aban- 
donne la « forme de Dieu » pour prendre la « forme de l’es- 
clave », s’incarnant dans le sein de Marie pour sauver son 
Épouse déchue. Les noces seront parfaites au moment de la 
Résurrection quand, selon la parabole, le Père célèbrera 
l'unique mariage de son Fils avec l’humanité divinisée. 


20 LE TRAIT ET LA BLESSURE D’AMOUR (cf. DS, t. 4, 
col. 1728). — Origène est, semble-t-il, le premier à avoir 
rapproché Jsaïe 49, 2 (qui met dans la bouche du Servi- 
teur, c’est-à-dire du Christ selon l’exégèse spirituelle, 
ces paroles : « Il m’a placé comme une flèche élue, il 
m'a caché dans son carquois ») et Cant. 2, 5 suivant 
la Septante (qui fait dire à l’Épouse : « Je suis blessée 
de charité »}. La représentation hellénistique de l’enfant 
Éros avec son arc et ses flèches, projetée sur l’Éros 
céleste du Banquet de Platon, a probablement joué un 
rôle dans la formation du thème. Pour Origène l’Épouse 
est toujours ici l’âme individuelle, jamais l’Église. 
L’archer est soit le Père soit le Fils. La flèche est évi- 
demment le Fils qui devient aussi (cf. Contre Celse vi, 
9) la plaie que la flèche fait dans l’âme, identifiée au 
Christ devenu intérieur à chacun. | 

830 LA NAISSANCE ET LA CROISSANCE DU CHRIST 
DANS L’ÂME (cf. art. Naissance divine, supra, col. 25-26). 
— L'âme n’est pas seulement l’épouse du Verbe, elle 
est aussi sa mère : elle conçoit du Verbe et elle enfante 
le Verbe. Ce thème se trouve déjà chez Paul (Gal. &, 


19), dans l’écrit À Diognète (11, &; 12, 7) et dans plu- 


sieurs textes d'Hippolyte. Il est proche de celui de 
l'habitation du Christ et de la Trinité dans l’âme, fré- 
quent chez Paul (Gal. 2, 20; 2 Cor. 18, 3) et chez Jean 
(14, 28; Apoc. 3,20, etc.). 

Selon Platon, Philon et Clément, l'union de Dieu et de 
l'âme engendre les bonnes œuvres et les vertus. Chez 
Origène, ce thème est très fréquent et il découle, selon 
son exégèse du nouveau Testament, de l'application 
à chaque chrétien de ce qui est dit du Christ. Marie 
est donc le modèle du chrétien qui comme elle engendre 
le Christ (cf. DS, t. 10, col. 425-427). Cette génération 
est l’œuvre du Père et elle se manifeste par les vertus 
qui s’identifient au Christ : il est en effet toutes les 
vertus et chaque vertu. Si le Christ ne naît pas en moi 
comme il est né à Bethléem, je suis exclu du salut. 
Ce Jésus qui naît en chacun est tué par le péché : 
chez le tiède il vivote comme un bébé anémique; il 
croît seulement chez celui qui lui en laisse la place. Il y 
a des cas où la place est si grande que le Verbe et la 
Trinité se promènent dans l’âme. Ce thème comporte 
des variantes : par l’assimilation au Christ le chrétien 
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devient fils de Marie; le Père l’engendre dans chacune 
de ses bonnes actions, de même qu’il engendre cons- 
tamment le Fils. 

40 LA MONTÉE SUR LA MONTAGNE. — Ce thème, 
exégèse de la Transfiguration, se trouve surtout dans les 
dernières œuvres de lPAlexandrin. Pour voir Jésus sous 
sa forme divine à travers son humanité, il faut d’une 
part qu’il veuille se révéler aïnsi, car une personne 
divine n’est connue que si elle se révèle; d’autre part 
que l’homme se prépare à recevoir cette révélation par 
la vie ascétique que représente l’effort pour gravir la 
Montagne : à ceux qui restent dans la plaine, aux 
infirmes spirituels, Jésus apparaît « sans forme ni 
beauté » (Zsaïe 53, 2), comme un simple homme, même 
si par la foi ils le croient Dieu; il est le Médecin qui les 
soigne. Mais sur la Montagne sa gloire divine transpa- 
raît à travers son humanité, ou à travers cet autre corps 
du Verbe qu'est la lettre de l’Écriture, comme la 
lumière à travers le verre de nos lampes. La Transf- 
guration n’est pas habituellement l’image de la vision 
béatifique, mais de la plus haute vision de Dieu en 
son Fils qui soit possible ici-bas. Le Verbe y apparaît 
comme « la Sagesse dont on parle parmi les parfaits » 
{1 Cor. 2, 6). Si l’humanité du Christ et son corps atté- 
nuent l’éclat de la divinité pour que nous puissions le 
supporter, ils ne le cachent ou ne l’atténuent que dans la 
mesure où l’âme par son manque de préparation n’est 
pas apte à saisir le divin. L’opinion que le Christ revêt 
diverses formes selon ceux à qui il se manifeste n’est pas 
chez Origène un reste de docétisme, mais traduit une 
expérience spirituelle : la forme divine de Jésus n’est 
perceptible qu’à ceux à qui il veut la révéler et qui sont 
prêts à accueillir cette révélation. 

59 La Lumière. — Ce thème a des origines bibliques 
et platoniciennes, la lumière étant le symbole le plus 
naturel pour exprimer ce qui permet de connaître. 
Chacune des Trois Personnes a son rôle dans le don de 
la lumière. Le Père est lumière; le Ps. 85, 10 {« Nous 
verrons la lumière dans ta lumière ») signifie : nous te 
verrons, toi le Père, dans ton Fils. Si le Père est l’origine 
de la lumière, le Fils en est le médiateur et le ministre : 
à lui convient toute une série de dénominations (épi- 
noiat) lumineuses : Lumière du Monde, Vraie Lumière, 
Lumière des hommes, Lumière des Nations, Soleil de 
Justice, Orient. Le matin par opposition au soir, le 


jour distingué de la nuit, désignent le temps où il 


éclaire l’âme. Le Saint-Esprit illumine. L'Église qui est 
lune, les saints en tant qu’étoiles, reçoivent leur lumière 
du Christ, Soleil de Justice. 


Le diable est ténèbres, même s’il se transforme en ange de 
lumière, s’il feint d’être lui aussi soleil, avec sa lune, l’église 
des méchants, et ses étoiles, les méchants : les ténèbres sont le 
refus de la lumière. À côté de ces ténèbres « blâmables », 
Origène mentionne, mais rarement, la ténèbre « louable » où 
Dieu se cache, expression du mystère de sa divinité (cf. Lumière, 
DS, t. 9, col. 1151-1153; Lune, col. 1192). 


60 La Vie, dénomination du Christ, est une des 
expressions fréquentes de la grâce sanctifiante. Paral- 
lèlement à la distinction des trois sortes de morts, la 
mort « indifférente » ou physique, la mort du péché qui 
est mauvaise et la mort au péché qui est bonne, Ori- 
gène distingue une vie indifférente ou physique qui 
nous est commune avec les animaux, une vie mauvaise 
menée dans le péché et une vie bonne qui suppose la 
mort au péché. 


90 Les NouRRITURES. — L’unique nourriture de la 
création raisonnable est le Verbe de Dieu qui lui trans- 
met la nature divine reçue du Père dans l’acte à la fois 
éternel et continuel de sa génération, où il est constam- 
ment nourri par son Père. Mais il s’adapte aux capacités 
de ceux qui doivent le recevoir et il prend pour cela 
des formes diverses : herbe pour l’âme encore animale 
qu’il fait paître dans de verts pâturages (Ps. 22 Vulg.), 
lait pour l’enfantine {1 Cor. 3, 2; Hébr. 5, 12-13; 1 Pierre 
2, 2), légumes pour la malade (Rom. 14, 1-2 suivant une 
exégèse spirituelle), il se fait pour l’âme forte et adulte 
la nourriture solide, les chairs de l’Agneau (Ex. 12) 
et le Pain descendu du ciel (Jean 6, 32-58). Le thème 
des nourritures exprime aussi la grâce d’une manière 
réaliste. Comme les aliments de l’homme deviennent 
sa substance, la nourriture divine qui est la personne 
du Verbe se transforme en nous et nous transforme en 
elle. Elle opère la divinisation progressive qui est le but 
de la montée spirituelle en communiquant la vie même 
du Verbe et les mystères qu’il contient. L’Eucharistie 
est sous-jacente à ce thème qui approfondit sa signi- 
fication spirituelle. . 

89 LE vIN QUI RÉJOUIT L’AME. — Il s’agit du Vin de 
la Vraie Vigne, le Christ, et ce thème insiste sur les 
effets affectifs de la connaissance du mystère. Il dérive 


de l’oxymoron philonien de la « sobre ivresse » (Ivresse 
Y P 


spirituelle, DS, t. 7, col. 2314), mais en diffère du fait 
qu’Origène refuse expressément dans sa polémique 
contre le Montanisme toute apparence de « folie sacrée », 
d’extase-inconscience, alors que Philon semble parfois 
y sacrifier. 


Il y a, certes, « sortie de l’humain », mais non « sortie de 
l'intelligence » : sortir de l'intelligence serait l’effet du mau- 
vais vin des doctrines fausses, issu de la vigne de Sodome et 
des sarments de Gomorrhe. Le vin des mystères exprime la 
joie, des délices inexprimables, la béatitude, le repos, la paix, 
la douceur; il enflamme le cœur comme la parole de Jésus 
ressuscité enflammait celui des disciples sur la route d’Em- 
maüs; il communique enfin l” « enthousiasme », c’est-à-dire le 
sentiment éprouvé de la présence divine à l’intérieur de l’âme, 
comme cette « trace d’enthousiasme » qui révèle au lecteur des 
livres saints l’inspiration divine. 


90 LES CINQ SENS SPIRITUELS. — De ce thème fameux. 


Origène semble bien l’initiateur : il l’a tiré d’anthro- 
pomorphismes bibliques utilisant les organes de la 
connaissance sensible pour figurer ceux de la connais- 
sance spirituelle, mais les sources philosophiques et 
spécialement platoniciennes ne manquent pas. Le 
thème des cinq sens spirituels est pour lui un chapitre 
particulier, mais privilégié, de ses explications des 
anthropomorphismes bibliques et de Ia loi d’homony- 
mie qui les régit, employant de façon figurée des expres- 
sions corporelles pour désigner des opérations spiri- 
tuelles. Si la vue, louïe ou le toucher spirituels signi- 


fient surtout le contact de l'intelligence avec le mystère, . 


les sens plus affectifs, odorat ou goût, y ajoutent l’idée 
des délices du connaître. 

L’analogie des sens corporels souligne plusieurs 
aspects. D'abord, puisque seul le. semblable connaît le 
semblable, il y a une parenté intime entre l’organe 


-d’un sens et les objets que cet organe perçoit, entre 


l’œil et la lumière, l'oreille et le son, etc., et par consé- 
quent entre tous les yeux ou toutes les oreilles, capa- 
bles de percevoir les mêmes objets; Origène en tire à la 
fin du Traité des Principes (1v, 4, 9-10) une preuve de 
l'immortelité et de l’incorporéité de l’âme humaine 
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capable de comprendre les réalités divines qui sont 
manifestement immortelles et incorporelles. Ensuite 
la connaïssance sensible nous apparaît comme une 
connaissance directe, intuitive, immédiate : fausse- 
ment d’ailleurs, car nous n’avons plus conscience, par 
suite de l’habitude, de la dose d'interprétation que 
contient la perception. Pareillement le thème des cinq 
sens spirituels exprimera la connaissance directe, 
intuitive, immédiate, des mystères divins par le spiri- 
tuel à cause de sa connaturalité avec eux (cf. Dul- 
cedo Dei, DS, t. 3, col. 1785-1790; Goût spirituel, t. 6, 
col. 626-644 passim). 

109 LE DISCERNEMENT DES ESPRITS. — L'expression 
vient de Paul (1 Cor. 12, 10) et une doctrine du discer- 
nement se trouve déjà dans le Pasteur d'Hermas. Chez 
Origène il intervient à plusieurs reprises, mais surtout 


dans les chapitres du Traité des Principes qui ont pour || 


sujet les luttes des démons contre les hommes (1x, 2-4). 
La règle fondamentale pour Origène, celle qui permet 
de juger si l’âme est sous l’action de Dieu ou sous celle 
du démon, est une conséquence directe de sa polé- 
mique contre lextase-inconscience dans l'inspiration 
prophétique selon les Montanistes (cf. Æxtase, DS, t. 4, 
col. 2094-2097) : Dieu, son Esprit, ses anges respectent 
la conscience et la liberté de celui que Dieu a créé 
conscient et libre : ils sollicitent l’âme par leurs ins- 
pirations mais respectent sa décision. Au contraire, le 
diable « possède », obnubilant l'intelligence, asservis- 
sant la volonté, comme on peut le constater chez les 
énergumènes et les passionnés, lorsque ces derniers 
l'ont laissé entrer en eux en ne s’opposant pas dès le 
début à l’inclination mauvaise. Le discernement des 
esprits est un charisme donné par l'Esprit saint : ce 
mot xéptoux représente pour Origène à peu près ce que 
la théologie scolastique appelle « grâces actuelles », 
et l'Esprit saint est la « matière » ou la « nature » des 
charisnres. 


Proche du discernement des esprits est celui des doctrines 
qui permet au peuple chrétien de distinguer l’hérétique de 
l « ecclésiastique » (celui qui appartient à la Grande Église), le 
faux prophète du vrai. Origène applique ici fréquemment cet 


- agraphon du Christ : « Devenez des changeurs expérimentés », 


capables de discerner la fausse monnaie spirituelle de la vraie. 
Le discernement des esprits qui permet de débusquer Satan 
sous son déguisement d’ange de lumière, et le discernement des 
doctrines qui sait distinguer la beauté de l’Église de la laideur 
des hérésies exigent, comme tous les dons de l'Esprit saint, 
une grande application et une vie vertueuse (cf. Démons, DB, 
t. 3, col. 182-189; Discernement des esprits, col. 1248-1249). 


7. L'enseignement ascétique d’Origène, ainsi 
que son enseignement moral qui n’en est pas dis- 
tinct, constituent un domaine très étendu et encore 
insuffisamment étudié. 


Eusèbe (HE vi, 3, 9-13) décrit la vie ascétique du jeune 
Origène et Grégoire le Thaumaturge dans son Remerciement la 
souligne aussi : Origène l’a converti à la « philosophie », c’est-à- 
dire à la vie ascétique, parce que, à la différence des philoso- 
phes, il pratiquait ce qu’il enseignait (11, 133-136); et il s'ef- 
forçait de former ses élèves à la pratique autant qu’à la théo- 
rie (11, 137 à 12, 449). Nous ne reviendrons pas sur plusieurs 
points déjà étudiés dans le DS : Abnégation (t. 1, col. 76), 


- Ascèse (965-966), Componction {t. 2, 1312-1313), Conformité 


à la volonté de Dieu (1444), Connaïssance de soi (1516-1517), 
Crainte (2476), Dépouillement (t. 3, 460-464), Dons du Saint- 
Esprit (1582-1584), Enfance spirituelle (t. 4, 700), Fuite du 
monde (t. 5, 1591-1592), Katharsis (t. 8, 1677-1679), Marthe et 
Marie (t. 10, 665-666). Cet enseignement ascétique a influ- 
encé les débuts du monachisme, préfiguré dans une certaine 


mesure par la vie que, selon le Remerciement, Origène menait à 
Césarée avec ses disciples, et pareïllement le monachisme latin 
du moyen âge, jusqu’au 12° siècle. 


40 Le MaRTyRE. — La pensée du martyre a tenu 

une grande place dans la spiritualité d’Origène comme 
dans sa vie : le souvenir (Homélie sur Ézéchiel &, 8) 
de son père martyrisé sous Septime Sévère, l’Exhor- 
lation au Martyre qu’il adresse durant la persécution 
de Maximin le Thrace à son mécène Ambroise et au 
prêtre césaréen Protoctète, de nombreux textes dans les 
commentaires et les homélies, ses propres souffrances 
dans la prison et la torture sous Dèce en témoignent. 
Le martyre est le témoignage rendu au Christ dans la 
souffrance physique et morale et dans la mort : ily a 
deux éléments dans cette confession, la foi qu'aucune 
réticence ne doit ternir et la manifestation de cette 
foi comportant le refus de toute idolâtrie. Dieu est le 
Dieu jaloux qui ne souffre pas de partage, mais c’est 
dans notre intérêt qu’il est jaloux, car le confesser, 
c’est s’unir à lui; le renier, c’est se séparer de lui. Le 
martyr est le chrétien qui reste fidèle en toute circons- 
tance à l’engagement pris au baptême, et son sacri- 
fice constitue une action de grâces pour les bienfaits 
reçus : le martyr l’offre de lui-même à Dieu comme un 
prêtre, avec tout ce qu’il a sur terre, fortune, famille 
et sa vie terrestre elle-même. C’est un lutteur, un 
athlète : il est dans une arène aux prises avec les puis- 
sances diaboliques qui veulent reprendre des forces 
par sa défaite; il est entouré de spectateurs terrestres, 
mais surtout de spectateurs célestes attendant son 
triomphe qui le rendra vainqueur des principautés et 
puissances démoniaques. 

Il n’est pas seul à combattre, car le secours divin 
l’aide, l'Esprit lui souffle ce qu’il a à répondre. Il est le 
plus parfait imitateur et compagnon de Jésus dans sa 
passion : c’est là un lieu commun de Ia littérature 
martyrologique primitive. Il porte sa croix avec le 
Christ, il renonce à lui-même pour que le Christ vive 
en lui, il suit Jésus dans sa souffrance et ensuite dans sa 
gloire pour siéger avec lui à la droite du Père. Il parti- 
cipe ainsi à l’œuvre rédemptrice du Christ : sa confes- 
sion est un baptême qui purifie complètement du péché, 
elle est le baptême suprême, le mystère dont le baptême 
d’eau est l’image sacramentelle, car elle accomplit 
en acte la conformation à la mort et à la résurrection 
du Christ. Mais le martyr n’est pas seul à obtenir par 
Jui la rémission des péchés : ses souffrances collaborent 
avec celles du Christ pour la rédemption et la purifi- 
cation du monde. Le sacrifice des martyrs joint à 
celui du Christ produit la défaite des puissances dia- 
boliques. Il n’y a pas de proportion entre les souffrances 
présentes et la gloire qui les suivra : le martyr habi- 
tera près du Seigneur, obtiendra la connaissance et la 
béatitude parfaites. 


Le désir ardent du martyre, qui s'exprime entre autres 
textes dans une belle envolée de l'Eniretien avec Héraclide (24), 
ne fait pas d'Origène un fanatique. Dans le Commentaire sur 
Jean xxvin, 28 (18), il condamne toute provocation au mar- 
tyre et même demande d’échapper si c’est possible à la confron- 
tation avec les autorités : la raison la plus profonde en est la 
charité que le chrétien doit avoir envers les ennemis de sa foi, 
leur évitant de commettre un crime. Bernanos, dans Diclogues 
des Carmélites, retrouvera cette intuition qui correspondait à 
l'opinion commune de l'Église primitive et dont donneront 
l'exemple durant la persécution de Dèce, outre Cyprien de 
Carthage, les deux plus grands disciples d’Origène, Grégoire le 
Thaumaturge et Denys d'Alexandrie. Par ailleurs il semble bien 
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que, pour Origène comme pour Cyprien, les sentiments du mar- 
tyre peuvent animer toute mort de chrétien, qui devient alors 
un martyre « dans le secret », même en dehors des supplices 
qui en feraient un martyre « à découvert ». 


29 La doctrine de LA VIRGINITÉ ET DE LA CHASTETÉ 
est partout éparse dans les œuvres de la seconde moitié 
de la vie d’Origène, quand il est prêtre, mais elle se 
trouve surtout dans les assez nombreux fragments qui 
subsistent sur la Première Épître aux Corinthiens: 
fragments d’homélies ou de commentaires, on ne sait 
(voir l’éd. de C. Jenkins, dans Journal of theological 
- studies, t. 9 et 40, 1907-1908, 1908-1909). Origène est le 
premier théologien qui ait enseigné clairement au sujet 
de Marie la virginité post partum, et cela non comme une 
opinion libre, mais comme une affirmation liée de près 
à la foi : elle est la seule opinion «-saine » (Commentaire 
sur Jean 1, k, 23); ceux qui la refusent sont traités 
explicitement d°’ « hérétiques » (Homélie sur Luc vri); 
Marie constitue les prémices de la virginité chez les 
femmes comme Jésus chez les hommes (Commentaire 
sur Matthieu x, 17). 

4) Les bases de cette doctrine sont-le mariage mys- 
tique de Jésus avec l’Église et avec l’âme que la chas- 
teté rend possible, que la virginité rend parfait, alors 
que le mariage en est une image qui s’accomplit dans la 
chair. La virginité est le rétablissement de l’état para- 
disiaque et la prophétie de celui de la résurrection : 
c’est seulement après la chute, selon Gen. 4,1, qu'Adam 
« connut » Ëve son épouse. Et le corps de l’homme, 
déjà ressuscité avec le Christ de la « première résur- 
rection », appartient par la virginité au Seigneur seul : 
le corps est alors le temple du Seigneur dans lequel 
l'âme virginale officie comme un prêtre, offrant. à l’Es- 
prit saint l’amitié naturelle qui la joint à son corps. 


Le respect du corps est pour Origène, à la suite de 4 Cor. 
6, 13-20, une des raisons essentielles de la chasteté sous toutes 
ses formes, y compris la chasteté conjugale. La virginité est, 
après le martyre, l’état le plus parfait, celui qui accomplit 
l'union la plus complète avec le Christ. On ne peut la com- 
prendre que dans sa relation à l’eschatologie, car elle n’aurait 
aucun sens pour une vie limitée à ce bas monde. Elle fait de 
l'être virginal le prophète et le témoin d’une vie où rien ne 
vient entraver l'union au Christ. 


2) La virginité n’est chrétienne qu’à certaines 
conditions : qu’elle corresponde à un engagement ferme 
de l’âme et ne soit pas seulement l’état de qui n’a pas 
trouvé de conjoint; qu’elle soit assumée pour des motifs 
chrétiens, non pour des raisons purement philosophiques, 
encore moins pour des raisons hérétiques, comme la 
chasteté des Marcionites qui, par son mépris du corps, 
est une offense au Dieu créateur. A travers ces héré- 
tiques Satan lui-même singe la chasteté pour attraper 
les âmes comme l’oiseleur avec ses pièges. Une virgi- 
nité venant de la vanité ou du désir du lucre n’a aucune 
valeur. Bien mieux, la virginité n’est telle que si elle est 
accompagnée de toutes les vertus, en premier lieu 
de la virginité de la foi : mieux vaut cent fois le marié 
vertueux qui vit selon la chasteté conforme à son état 
que le célibataire orgueilleux ou adonné à d’autres vices. 
D'ailleurs, avant la chasteté du corps passe la chasteté 
du cœur, c’est-à-dire de l'intelligence. Celui qui ne 
protège pas son cœur des imaginations ou. des désirs 
impurs n’est pas chaste, même si son corps le reste. 
À l'inverse, dans le cas de la vierge violée (selon Deut. 22, 
25-27), la souillure du corps ne compte pas, car le cœur 
n’a pas été souillé : la virginité du corps n’a de sens que 


ORIGÈNE 


952 


par la virginité du cœur qui en est le but; la violation 
de la première n’a d'importance que si elle est viola- 
tion de la seconde. 

3) Virginité et chasteté sont un don réciproque de 
Dieu et de l’homme. Sans la grâce divine, elles ne sont pas 
possibles : la virginité suppose comme le mariage un 
charisme, un don de PEsprit saint. Seuls Dieu et son 
Verbe la gardent dans l’âme. De même que Jésus fils 
de Navé (Josué) a circoncis la seconde génération 
d’Hébreux avec des couteaux de pierre (Jos. 5, 2-9), 
ainsi « mon » Jésus circoncit son peuple (la circoncision 
est figure de la chasteté) avec les couteaux de pierre 
qu’il est lui-même, car il est glaive (Hébr. 4, 12) et 
pierre (1 Cor. 10, 4), coupant ainsi de l’âme les mauvais 
désirs. La puissance de conversion de la Parole de Dieu 
amenant à une vie chaste ceux qui menaïent aupara- 
vant une vie déréglée est un des grands arguments apo- 
logétiques du Contre Celse. Si la virginité est don de 
Dieu, il faut prier pour la conserver. Mais elle est aussi, 
avec la chasteté, un don que l’homme fait à Dieu, le 
plus parfait après le martyre, un don qui a pour prix 
une connaissance de Dieu que ne peut recevoir celui 
qui se livre à tous ses désirs. Chaque chrétien doit 
offrir à Dieu le don de la chasteté conforme à son état, 
mais, selon un fragment sur 4 Cor. (xxx1x), très expli- 
cite sur la distinction du précepte et du conseil, la vir-. 
ginité n’est l’objet d’aucun commandement; c’est donc 
une œuvre surérogatoire. Elle doit cependant avoir 
pour principe l'amour de Dieu et du prochain : les 
vierges folles de la parabole restent à la porte parce 
qu’elles n’ont pas pris avec elles l’huile de la charité. 

4) Ce don de l’homme à Dieu se manifeste par la 
mortification : garde du cœur, garde des sens, cette 
circoncision des yeux, des oreilles, des lèvres, etc., 
dont parle déjà l’ancien Testament. Origène parle 
aussi du jeûne, de. la fuite des occasions symbolisée 
par la fuite de Jacob devant Ésaü et devant Laban. Sila 
tempête des tentations déferle sur l'âme, reste la prière 
qui éveille Jésus dormant dans la barque, lui qui peut 
apaiser la mer et les vents. Ces tentations viennent 
d’abord de la nature même de l’homme, car chaque 
état où l’homme se trouve peut être cause de tenta- 
tions; si on commence à leur céder, l’action diabolique 
les exaspère. La mesure et la manière de la mortifi- 
cation ne sont pas les mêmes pour tous les hommes, car 
ils sont tentés très différemment : certains ont la chas- 
teté presque naturelle, d’autres doivent toujours 
être sur leur garde. Mais l’absence de tentations n’est 
pas pour ici-bas, où nous restons toujours esclaves de la 
chair; la liberté parfaite est pour la béatitude. 


5) La virginité et, à un degré moindre, la chasteté apportent 
la liberté pour le service du Seigneur, alors que le marié est 
nécessairement attaché à son conjoint (cf. 1 Cor. 7, 32-34). La 
libération de la chair n’a de sens que par le service de Dieu 
qu’elle permet. C’est pourquoi la virginité, ou au moins la chas- 
teté, est une vertu indispensable du spirituel. L'Esprit prophé- 
tique ne vient que dans une âme pure. Les péchés de la chair 
éloignent de la contemplation des réalités divines, enlèvent le 
goût du spirituel, émoussent et tuent les cinq sens spirituels. 
La virginité est spirituellement féconde : comme Marie elle 
engendre Jésus dans l’âme. 


30 LE coMBAT SPIRITUEL. — L'anthropologie tri- 
chotomique d’Origène est orientée par la perspective 
du combat spirituel qui d’une part lie à l « esprit » la 
partie supérieure de l’âme, l’ « intelligence », et de 
l’autre sa partie inférieure au corps : le combat spiri- 


tuel a ses racines au cœur même de la psyché qui est le 
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champ-clos et l'enjeu de la lutte. Le thème du combat 
spirituel oriente l’angélologie et la démonologie ori- 
géniennes : anges et démons gardiens, anges respon- 
sables de telle vertu ou de tel vice, anges administra- 
teurs des divers règnes de la nature, anges et démons des 
nations, tout ce monde invisible s’affaire autour de 
l’âme, derrière les deux chefs d’armées, le Christ, Ange 
du Grand Conseil, et Satan, Prince de ce monde. Ori- 
gène décrit leurs tactiques opposées, comme on l’a vu à 
propos du discernement des esprits. Mais Satan n’est pas 
l’antitype de Dieu ou du Christ. L'action bonne est 
d’abord l’œuvre de Dieu et de son Fils en nous : le 
rôle de l’homme consiste à l’accueillir avec toute sa 
liberté; Origène n’est en rien un semipélagien avant la 
lettre; si certains de ses textes peuvent en donner l’im- 
pression, c’est que nous les lisons dans la perspective des 
discussions postérieures; d’autres, dans les grands coin- 
mentaires conservés en grec, décrivent les rapports de la 
grâce et de la liberté avec plus de nuances encore que le 
Concile d'Orange. En ce qui concerne le diable, l’ordre 
est inverse : selon le Traité des Principes 111, 2-4, nous 
sommes les premiers responsables de nos fautes; Satan 
et ses anges n’interviennent que si nous nous livrons à 
eux, en cédant aux premiers commencements des 
désirs ou pensées mauvaises. 

49 LE LIBRE ARBITRE ET LA LIBERTÉ. — Le libre 
arbitre, c’est-à-dire le pouvoir qu’a l’homme de choisir 
entre le bien et le mal, joue un grand rôle dans la cos- 
mologie qu’expose le Traité des Principes, en partie 
parce que c'était un des points les plus en danger à 
l’époque, à la suite de l'astrologie païenne (plato- 
niciens et pythagoriciens, stoïciens) et du prédesti- 
natianisme des gnostiques (doctrine valentinienne des 
natures d’âmes). Mais Origène a une conception plus 
profonde de la liberté qui apparaît surtout dans sa 
doctrine spirituelle et découle de l’Exeufeplx pauli- 
nienne. Qui se rapproche de Dieu se libère et seuls les 
bienheureux dans la béatitude ont la liberté complète. 
Contrairement à une hypothèse du Traité des Principes, 
que l’on présente souvent malheureusement comme 
représentant toute la pensée d’Origène alors qu’elle 
n’est qu’un aspect dans une antithèse, cette liberté 
complète coïncide avec leur impeccabilité, vers laquelle 
tend, sans y parvenir complètement, le juste vivant sur 
terre. Au contraire, le péché rend esclave : quoique issu 
d’un acte du libre arbitre, il fait déchoir de la liberté, 
faisant tomber l’âme sous l'esclavage de l’animalité 
que figurent les images bestiales recouvrant l’image de 
Dieu (cf. Liberté, DS, t. 9, col. 815-820 passim). 

59 La verTu. — La doctrine de la vertu en géhéral 
est chez Origène parallèle à ce qu’elle est chez Plotin 
(Ennéades 1, 2). Selon ce dernier, l’Un est l’origine des 
vertus dont les paradigmes sont les idées qui se trou- 
vent dans la deuxième hypostase, l’Intelligence. : les 
vertus sont dans la troisième hypostase, l’Ame du 
monde, et dans l’âme individuelle à l’état de partici- 
pation. Pour Origène, le Père est pareïllement l’ori- 
gine des vertus qui ne se distinguent pas dans l'unité 
de sa nature : les vertus sont comptées parmi les épi- 
noiai ou dénominations du Fils (la doctrine des épi- 
noiai est le point central de la christologie d’Origène 
en ce qui regarde la divinité). 

On n’a pas assez remarqué jusqu'ici que le corres- 
pondant le plus proche chez Origène de la troisième 
hypostase du néoplatonisme n’est pas le Saint-Esprit, 
dont le Traité des Principes (1, 3, 1) dit que les païens 
n’ont pu avoir la moindre idée, mais l’âme humaine du 


Christ : comme l’Ame du monde selon Plotin contient 
en elle toutes les âmes individuelles à la fois distinctes 
et non distinctes, de même pour Origène l’âme humaine 
du Christ est, de la préexistence à la résurrection, 
l’Époux de l’Église, c’est-à-dire de l’humanité promise 
à la divinisation. Image ou « ombre » du Verbe, l’âme 
humaine du Christ nous transmet des « ombres » de 
vertus, les vertus telles que l’homme peut les rece- 
voir. Dans le Père, et par participation au Verbe dans 
l'âme humaine de Jésus, les vertus sont substantielles, 
mais chez l’homme elles sont accidentelles, c’est-à- 
dire reçues et susceptibles d’accroissement et de dimi- 
nution. La vertu est donc dans l’homme une partici- 
pation existentielle au Verbe reçue à travers son huma- 
nité. Origène pourrait dire avec les Stoïciens que les 
vertus sont les mêmes chez Dieu et chez les hommes, et 
Grégoire le Thaumaturge ne se prive pas de le faire 
dans son Remerciement (11, 142; cf. 9, 124); mais il 
n’ajouterait pas que « le sage est égal en vertu au 
Premier Dieu » (9, 124), puisqu'il n’y a chez l’homme 
que des « ombres » de vertus dont la possession est 
accidentelle. 

60 LE PÉCHÉ. — La conception fondamentale du 
péché chez Origène est liée à sa vision exemplariste du 
monde qui vient de Platon : c’est le même monde en 
deux plans, celui des mystères divins que l’homme 
contemplera dans l’eschatologie et celui des êtres 
sensibles, images des mystères, qui, selon le plan divin, 
ont pour but de conduire au mystère et d’en donner le 
désir par leur beauté. En eux-mêmes, comme créatures 
de Dieu, les êtres sensibles sont bons, mais pour 
l’homme, par suite de son égoïsme, ils peuvent être 
source de tentations. Le péché fondamental consiste à 
s’arrêter au sensible qui n’est qu’image sans poursuivre 
sa marche vers le mystère : l’image prend alors la 
place du mystère qu'elle doit montrer; par là tout 
péché est idôlatrie. Péché du juif qui fait de son culte, 
image des « vraies » réalités, la réalité suprême et qui 
pour le sauver a mis à mort la Vérité elle-même; péché 
du passionné qui demande à une créature le bonheur 
que Dieu seul peut donner; péché du philosophe qui 
construit une idole, son système, et qui l’adore; péché 
de l’hérétique qui imite le philosophe en bâtissant son 
système. sur l’Écriture et en souillant ainsi l’Église 
de Dieu. 


Puisque le sensible est source de tentation, il arrive à Ori- 
gène de parler de l’impureté de la condition corporelle : une 
impureté qu’a assumée Jésus lui-même, bien que son âme, 
rendue impeccable par son union au Verbe, ne püt être atteinte 
par le péché. Une forme particulièrement aiguë de cette impu- 
reté est celle des relations sexuelles, même légitimes, à cause 
du danger accru de jouissance idolâtrique. Origène distingue 
soigneusement du péché cette impureté qui n’est qu’un péril de 
tentation : mais certains de ses successeurs, comme Jérôme, 
ne garderont pas la même réserve. 


99 L’APATHIE. — Comme pour le mot yvootixés, le 
vocabulaire de l’apathie, continuellement employé 
par Clément et par Évagre, est rare chez Origène, 
plus proche de la métriopathie, de la mesure à imposer 
aux passions, que de l’apathie proprement dite, de 
leur éradication : il y a de «saintes colères », comme celle 
de Phinéès, et le désir de s’assurer une postérité est 
louable. Les tendances naturelles ne deviennent mau- 
vaises que quand on dépasse la mesure (Traité des 
Principes 11, 2, 2) et on pèche aussi bien par défaut 
que par excès (Fragment sur 1 Cor. 33). Cela s’ap- 
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plique aussi à la divinité. Certes, les passions humaines 
attribuées par l’ancien Testament à Dieu sont symboles 
de certaines réalités divines, mais l’œuvre de la Rédemp- 
tion a eu pour origine chez le Père comme chez le Fils 
la passion de l’amour (Homélie sur Ézéchiel 6, 6) et à 
cause de ce même amour des hommes « rémovbev é 
&ra@ñc — il a souffert, l’Impassible » (Commentaire sur 
Matthieu x, 23). 


8. Histoire posthume. — Querelles origénis- 
tes. — Origène a eu une histoire posthume mouvemen- 
tée. D’une part, sa théologie anourriles Pères du 4esiècle, 
grecs et latins, devenant par eux le bien commun de la 
pensée chrétienne (cf. infra). D’autre part, certaines de 
ses spéculations, surtout dans le Traité des Principes, 
ont soulevé des oppositions forcenées. La plupart des 
accusations ne résistent pas à une étude complète de 
l’œuvre, sauf pour l’hypothèse de la préexistence des 
âmes, qui ne pouvait être considérée comme hérétique, 
l'Église n’ayant alors aucun enseignement sur l’origine 
des âmes, sinon qu’elles sont créées par Dieu. 

Les détracteurs d’Origène ont manqué de compré- 
hension philosophique et théologique, et de sens histo- 
rique. Ils n’ont pas senti le changement de mentalité 
qui séparait l’Église minoritaire et souvent persécutée 


du 3e siècle de l’Église triomphante de leur époque. Ils | 


ont interrogé Origène d’après une problématique 
formée par la réaction aux hérésies de leur temps, sans 
se demander quelles étaient celles qu’il avait dû affron- 
ter et qui déterminaient sa propre problématique. Ils 
n’ont pas eu conscience du progrès doctrinal provoqué 
par la réaction à l’arianisme par rapport à la règle de 
foi succincte du 3° siècle exposée dans la préface du 
Traité des Principes; pas davantage de l’évolution 
du vocabulaire, et ils comprenaient les termes utilisés 
par lAlexandrin dans le sens beaucoup plus précis 
qu’ils avaient pris au 4e siècle. 


Ils ont lu son œuvre à partir de l’origénisme de leur époque, 
car, plus qu’Origène, c'était en fait l’origénisme contempo- 
rain qu’ils visaient. Ils n’ont jamais fait l'étude systématique 
de l’œuvre et fondent leurs accusations sur des textes séparés 
sans en chercher la clef dans d’autres passages, souvent même 
très rapprochés. Ils n’ont guère saisi le but que se propo- 
sait Origène sous l’impulsion d’Ambroise : fournir aux membres 
de la Grande Église qui avaient des exigences intellectuelles 
la nourriture qu’ils désiraient, ainsi que des réponses aux 
principales questions du temps qui étaient celles de la philo- 
sophie, pour éviter qu'ils n'aillent les chercher dans les sectes 
gaostiques. Et tout ce qu’Origène écrit par manière de recher- 
che ou, selon l’expression du temps « par manière d'exercice » 


(rouveormç), ils l’ont compris comme écrit « par manière de 


doctrine » (Soyuarwx&ç). Il ne s’agit pas de les accabler, car ce 
serait un manque de sens historique, mais de juger dans quelle 
mesure on peut encore se fler à eux. 


40 AVANT LES QUERELLES. — De son vivant déjà 
Origène à éprouvé des contradictions; sa brouille avec 
l’évêque Démétrios fut avant tout le résultat de son 
ordination par des évêques étrangers et malgré sa 
mutilation, mais linfluence de motifs doctrinaux 
n’est pas invraisemblable. Il fait cependant figure d’un 
défenseur de la foi dans l’Entretien avec Héraclide. 
Après sa mort, pendant cent-cinquante ans, ses admi- 
rateurs l’emportent largement sur ses détracteurs. Au 
début, disciples et amis occupent des sièges épiscopaux 
importants et veillent sur sa mémoire : Denys d’Alexan- 
drie, Théoctiste puis Théotecne de Césarée de Palestine, 
Firmilien de Césarée en Cappadoce, Grégoire le Thau- 
maturge et son frère Athénodore. Ils sont les artisans 


des procès contre Paul de Samosate, évêque d’Antioche, 
Les Écoles d'Alexandrie (Théognoste, Piéros) et de 
Césarée (Pamphile, Eusèbe) restent fidèles à sa doc- 
trine. Au tournant des 39 et 4° siècles se produisent les 
premières escarmouches auxquelles répond l’Apologie 
pour Origène de Pamphile : Méthode d'Olympe polé- 
mique contre les doctrines de la résurrection des morts 
et de la création ab aeterno au prix de deux considérables 
contresens; Pierre d'Alexandrie attaque sur le subor- 
dinatianisme, la préexistence et la résurrection, et 
Eustathe d’Antioche l’interprétation de Saül chez la 
nécromancienne. 


Cependant les grands docteurs du 4° siècle lisent Origène 
assidôment. Ils font, certes, des réserves, mais le considèrent 
comme «la pierre.qui nous aiguise tous » (Grégoire de Nazianze) 
et « le maître des Églises après l'Apôtre » (Didyme, suivi par 
Jérôme). Athanase utilise ses textes contre les Ariens; Basile 
et Grégoire de Nazianze compilent la Philocalie, Grégoire de 
Nysse est le plus parfait héritier de sa spiritualité; Eusèbe lui 
donne une grande place dans son Histoire Ecclésiastique; 
Didyme écrit un commentaire du Traité des Principes; Ambroise 
de Milan et d’autres occidentaux l'utilisent constamment ; 
Eusèbe de Verceil et Hilaire de Poitiers s’en inspirent; Rufin 
et Jérôme, alors débordant d’enthousiasme pour le maître, 
le traduisent. Connaïissant bien son œuvre, qui sera beaucoup 
moins lue dans la suite, les docteurs du 4e siècle sont capables 
de juger ses hardiesses en fonction de l’ensemble. | 


Mais bien que le premier adversaire d’Arius, Alexan- 
dre d’Alexandrie, soit d'inspiration origénienne, la 


mémoire d’Origène est compromise à tort par l’aria- 


nisme. Les Kephalaia Gnostica d'Évagre le Pontique, 
d’après leur version syriaque non expurgée (éd. et 
trad. A. et Cl. Guillaumont, PO 28, 1, 1958), et sa 
Leitre à Mélanie nous renseignent sur les opinions de 
moines égyptiens et palestiniens admirateurs d’Ori- 
gène dans la seconde moitié du 4€ siècle : Évagre, 
Isidore, Pallade, Ammonios et ses trois frères (cf. art. 
Évagre, DS, t. 4, col. 1732-1735). Ils sont en relation 
avec Mélanie l’ancienne (cf. DS, t. 10, col. 950), Rufin 
et Didyme. Les hardiesses du maître sont développées 
dans un système grandiose, dépouillées de tout ce qui les 
contrebalançait (cf. art. Moûs, supra, col. 461-463). 
Alors que dans lorthodoxie continue de vivre anony- 
mement la synthèse d’Origène, débarrassée par le 
progrès théologique et l’expérience des hérésies de spé- 
culations aventurées, ces dernières, séparées de leurs 
contrepoids, accentuent dans ce courant leur caractère 
hétérodoxe. Les tensions continuelles qui caractérisent 
la pensée de l’Alexandrin disparaissent pour laisser 
place à un système, évidemment hérétique puisque 
l’hérésie est la suppression des tensions inhérentes à 
la doctrine chrétienne. 

20 Ces tendances entraîneront à la fin du 4e siècle, la 
PREMIÈRE QUERELLE ORIGÉNISTE : Origène est lu unila- 
téralement selon l'interprétation que lui donnent ses 
prétendus disciples. Épiphane de Salamine (ou Cons- 
tantia) le dénonce (Ancoratos 63, Panarion 64) et se 
déchaîne contre Jean de Jérusalem (cf. DS, t. 8, col. 
566-568), protecteur des moines origénistes. Jérôme 
change d'opinion en 393 après l’épisode des signatures 
récoltées par Atarbios dans les couvents de Palestine 
(Contre Jean de Jérusalem, Lettres 84 à Pammachius 
et Oceanus, 124 à Avitus, avec fragments du Traité 
des Principes; cf. DS, t. 8, col. 904-906). Jérôme déclen- 
che contre Rufin qui a traduit l’Apologie de Pamphile 
et le Traité des Principes une guerré de pamphlets 
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(Apologie contre les livres de Rufin, CCL 99, 1982; cf. 
de Rufin, Apologie contre Jérôme) qui scandalise 
Augustin (Epist. 40, 6, 9). 


Théophile d'Alexandrie, d’abord admirateur d'Origène, 
change de camp dans l'intérêt de sa politique patriarcale, 
chasse Isidore, Ammonios etses frères et fait déposer Jean Chry- 
sostome qui les a accueillis à Constantinople. Il condamne 
Origène par une Lettre synodale et trois Lettres pascales (400, 
401, 402, 404), traduites en latin par Jérôme et confirmées par le 
pape Anastase (Lettres à Simplicien et à Venerius de Milan). 
Cette première crise s’achève en 402 avec le silence de Rufin 
dont la mort en 411 ne désarme pas l’adversaire. Aux inter- 
prétations prises aux origénistes du temps et -projetées sur les 
textes d'Origène, Jérôme et Théophile ne se privent pas 
d’ajouter les leurs. Épiphane a en outre répandu sur une pré- 


tendue apostasie d’Origène des ragots sans vraisemblance 


qui pèseront longtemps sur sa mémoire. 


39 LA DEUXIÈME QUERELLE se situe au 6e siècle. Si 
« l’impie » Origène est honni par les Syriaques, ceux-ci 
admirent « le saint Père » Évagre qu’ils connaissent 
surtout par des textes expurgés. Le Livre de saint 
Hiérothée, attribué à Étienne bar Sudaïli (ft vers 543; 
DS, t. 4, col. 1481-1488), reprend la pensée d’Évagre, 
mêlée à des idées dionysiennes, et lui donne une allure 
panthéistique. A la même époque, la Vie de saint 
Sabas de Cyrille de Scythopolis (TU 40, 2, Leipzig, 
1939, p. 85-200; trad. franc. A.-J. Festugière, Les 
moines d'Orient, t. 3, 1, Paris, 1962) fait état de trou- 
bles suscités par Nonnos et d’autres moines origé- 
nistes dans la Grande et la Nouvelle Laure de Saint- 
Sabas. En 543 paraît un édit de Justinien provoqué 
par des moines palestiniens anti-origénistes, avec l’aide 
de l’apocrisiaire papal Pélage; il est approuvé par le 
synode domestique de l’empereur, puis, semble-t-il, 
contresigné par le pape Vigile et les quatre patriarches : 
c’est le Livre contre Origène (PG 86, 945-994; éd. crit. E. 
Schwartz, Acta Conciliorum Œcumenicorum — ACO, 
t. 8, Berlin, 1940, p. 189-214) ou Lettre à Ménas (patriar- 
che de Constantinople), suivi de dix anathématismes 
(Denzinger-Schônmetzer, n. 403-411) et de fragments du 
Traité des Principes. Origène y est visé, mais lu à travers 
les origénistes du temps. La lettre ne manifeste pas une 
connaissance directe de son œuvre; plusieurs affirma- 
tions et certains anathématismes reposent sur des 
méprises. ‘ 


Mais à la mort de Nonnos (547), les origénistes palestiniens 
se divisent en deux partis : les modérés voient dans le Christ 
homme le premier créé (d’où leur nom de Protoctistes); les 
autres font du Christ une «intelligence » égale aux autres (d’où 
le nom d’Zsochristes), dont la supériorité provisoire tient au 
fait qu'elle n’a pas péché, mais finalement toutes les intel- 
ligences lui seront égales dans une hénade reconstituée. 


L'histoire compliquée du 5° Concile œcuménique, 
Constantinople 11 (553), a été élucidée par Fr. Diekamp, 
Die origenistischen Streitigkeiten im sechsten Jahrhun- 
dert, Münster, 1889. Avant l'ouverture officielle du 
Concile, retardée par la résistance du pape Vigile, 
Justinien adresse aux évêques réunis une lettre conser- 
vée par Georges le moine (Chronicon 1v, 218, PG 110, 
780a-792c; repris par Georges Kédrénos, PG 127, 720- 
724b) complétée par quinze anathématismes décou- 
verts par P. Lambeck en 1679 (éd. dans Diekamp, 
op. cit., p. 90-97; trad. A. Guillaumont, Les « Kepha- 
laia gnostica » d’Évagre le Pontique et l'histoire de l'ori- 
génisme chez les Grecs et chez les Syriens, Paris, 1962, 


p. 147-159). Ces anathématismes ne figurent pas dans les | 


ORIGÉNISME 


958 


Actes officiels du Concile; A. Guillaumont a montré 
(op. cit, p. 147-149) que les opinions condamnées 
reproduisent la christologie d’Évagre : ils touchent 
donc les moines origénistes, non Origène. 

Lorsque Justinien ouvrit enfin le concile sans Pac- 
cord de Vigile, on ne s’occupa d’Origène que pour mettre 
son nom dans la liste d’hérétiques du canon 11 (Den- 
zinger-Schôünmetzer, n. 433). Il ne figure pas dans 
l’Homologia de l’empereur (éd. J. Straub, ACO, t. 4, 
4, 1971, p. 8-14), ébauche des anathématismes, ni dans 
la lettre de Vigile approuvant le concile après sa clô- 
ture (éd. Schwartz, ACO, t. 4, 2, 1914, p. 138-168). 
En fait le nom d’Origène a été ajouté à la liste de Jus- 
tinien à cause de la discussion sur les origénistes qui 
avait précédé le concile, parce qu’il était considéré 
comme la source dont ïls s’inspiraient; mais cette. 
source était bien plutôt la doctrine évagrienne. Le 
texte du canon 11 ne signifie donc pas qu’Origène ait 
été un hérétique formel. La conséquence de ce canon 
fut cependant d’entraîner la perte de la plus grande 
partie de l’œuvre d’Origène dans sa langue originelle. 


9. Influence. — De tous les Pères de l'Église, 
Origène est, avec Augustin, celui qui a eu l'influence 
la plus étendue sur l’exégèse, la théologie et laspiritualité 
des auteurs postérieurs. 


Cette influence a déjà été étudiée partiellement dans le DS; 
voir, entre autres, les art. Grégoire de Nazianze, Grégoire de 
Nysse, Grégoire le Thaumaturge, Guillaume de Saint-Thierry 
{t. 6, col. 939-943, 982-984, 1014-1020, 1253 et 1258), Hilaire 
{t. 7, col. 466-499 passim), Jean de Jérusalem, Jérôme (t. 8, 
565-574, 904-906, 908-915), Léonce de Byzance (t. 9, 551-562); 
Église Grecque (t. 6, 808-872), Église Latine (t. 9, 334-337), 
Lectio divina et lecture spirituelle (t. 9, 473-487 passim). 


A toutes les époques, l'influence d’Origène s’est 
exercée d’une manière indirecte à travers les Pères du 
&e siècle, qui sont tous ses disciples, et à travers son 
exégèse et sa doctrine spirituelle. Mais dans l’ensemble 
le moyen âge byzantin le considère avec suspicion et 
ne distingue guère son enseignement de celui d’Évagre 
le Pontique : ses interprétations tiennent cependant 
une grande place dans les chaînes exégétiques compo- 
sées à cette époque. Il en est autrement du moyen âge 
latin qui, au moins jusqu’au 129 siècle inclus, a lu, et 
souvent passionnément, les œuvres exégétiques et spi- 
rituelles traduites en latin par Rufin et Jérôme, surtout 
en milieu monastique; deux époques ont pu être dési- 
gnées comme des « renaïissances origéniennes » : la 
réforme bénédictine opérée au 99 siècle par Benoît 
d’Aniane et le mouvement cistercien du 12€ siècle. 

Bien des auteurs de l’époque carolingienne connais- 
sent Origène et le citent, au premier rang Jean Scot 
Érigène (cf. Commentaire sur saint Jean, introd. d'É. 
Jeauneau, SC 180, 1972, p. 28-29). Pour le 12 siècle, 
il suffira de nommer Bernard de Clairvaux, dont les 
Homélies sur le Cantique dépendent de près du com- 
mentaire origénien traduit par Rufin, et davantage 
encore son ami Guillaume de Saint-Thierry. Les manus- 
crits latins d’Origène se répandent dans les abbayes 
cisterciennes. La mauvaise réputation du théologien 
inquiète cependant les esprits, bien que le Traité des 
Principes soit lu lui aussi dans les couvents et se trouve 
dans les bibliothèques : Élisabeth de Schônau, Mech- 
tilde de Hackeborn et d’autres se préoccupent du salut 
d’Origène. 

À partir du 13£ siècle, avec le règne de la scolastique, 
Origène tombe dans l’oubli, car son platonisme n’est pas 
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compatible avec l’aristotélisme ambiant : on ne parle 
plus de lui que sous la forme simplifiée et caricaturée 
que les luttes origénistes ont donné à sa doctrine. Il va 
reprendre vie auprès des humanistes de la Renaissance : 
citons seulement les deux plus grands, Pic de la Miran- 
dole qui écrit une dissertation pour défendre la propo- 
sition suivante : « [1 est plus raisonnable de croire Ori- 
gène sauvé que de le croire damné », et Érasme qui 
s'inspire fréquemment de lui et prépare une édition de 
ses œuvres. Parmi les humanistes le théologien et le 
spéculatif ne font pas perdre de vue le spirituel et 
l’exégète. Hoi 


Entre le milieu du 16e siècle et le milieu du 20e siècle est 
accompli un important travail d’édition, mais dans l’ensemble 
c'est surtout le théologien spéculatif et l'héritier de la phi- 
losophie grecque qui est apprécié, alors que l’exégèse spiri- 
tuelle est fréquemment considérée comme une absurdité et 
l’auteur spirituel à peu près ignoré. Ce mouvement atteint un 
sommet à la fin du 19e siècle et au début du 20e avec ce que l’on 
pourrait appeler l’ « école de Harnack » : Origène est considéré 
davantage comme un philosophe grec que comme un théolo- 
gien chrétien et sa doctrine si nuancée est passée au laminoir 
du système; toute sa vie, il aurait prêché Platon en croyant 
prêcher le Christ. Mais en 1931 W. Vülker a remis en honneur sa 
doctrine spirituelle et en 1950 H. de Lubac a retrouvé la 
compréhension de son exégèse. Nous assistons actuellement à 
une nouvelle « renaissance » d’Origène qui est probablement, 
après Augustin, le plus étudié des Pères. Personne ne peut plus 
ignorer les trois aspects fondamentaux de son caractère 
et de son œuvre. 


ConcLusioN : Origène, un mystique? — Lorsque Ori- 
gène parle de yvoois uuorixh et de Oecwpla uuoruwt, le mot 
uvorix6s est l’adjectif correspondant à puoriptov, mys- 
tère : il s’agit de la connaissance ou de la contemplation 


du mystère (cf. DS, t. 10, col. 1866-1870). Dans quelle, 


mesure Origène a-t-il personnellement éprouvé cette 
perception directe, cette prise de conscience expéri- 
mentée de la présence divine dans l’âme qui constituent 
l'expérience mystique à son plus haut degré? Les avis 
diffèrent. Il paraît indiscutable ‘que l’idée qu'il se fait 
de la connaissance est mystique au sens le plus fort du 
terme et que son œuvre est traversée d’un désir ardent 
de cette connaissance. Maïs on découvre dans son 
œuvre quelques témoignages d’expérience person- 
nelle (le plus explicite se trouve dans l’Homélie sur le 
Cantique 1, 7 à propos des « jeux de cache-cache » de 
l'Époux). Peut-on les éliminer en parlant de « genres 
littéraires »? La rareté même de textes semblables à 
cette époque n’est pas en faveur d’une telle explication. 
Il faut aussi signaler un fait très rare à l’époque : la 
dévotion fortement affective, déjà bernardine, d’Ori- 
gène pour la personne de Jésus. 

Mais pour voir en Origène un mystique au plein sens 
du terme il y a d’autres arguments. Origène est, avec 
Clément, mais sur une autre échelle, le premier dans la 
tradition chrétienne à exprimer dans toute son étendue 
un idéal de connaissance de nature mystique : où 
l’aurait-il trouvé, sinon dans sa propre expérience ? 
Comment a-t-il pu être si sensible, dans la création de 
ses thèmes spirituels, à toutes les touches mystiques de 
l'Écriture, inventer le langage qu’utiliseront et où se 
reconnaîtront tant et tant d’inspirés, exercer une 
influence considérable sur toute la spiritualité posté- 
rieure, s’il n’a rien éprouvé lui-même? Seul le spirituel 
peut comprendre le spirituel, écrit-il souvent, para- 
phrasant Paul. Ne faut-il pas en déduire que le langage 


où un mystique se retrouve et qu’il utilise comme expres- 
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sion est lui aussi l’œuvre d’un mystique? Nous conclu- 
rons donc avec H. de Lubac : « Quant à savoir s’il 
fut lui-même un mystique, il nous semble que seuls 
pourront le mettre sérieusement en doute ceux qui 
auront commencé par poser une certaine dichotomie 
de la doctrine et de l’expérience, telle qu’elle a cours 
depuis quelques siècles. Mais cette dichotomie se jus- 
tifie-t-elle absolument? Ne constitue-t-elle pas en tout 
cas ici un anachronisme ? Par l’étoffe même et par l’élan 
de sa pensée, qui n’est pas séparable du plus intime de sa 


-vie, il nous semble qu’Origène est un des plus grands 


mystiques de là tradition chrétienne » (Préface à H. 
Crouzel, Origène et la « connaissance mystique », p. 11). 


La bibliographie sur Origène est très abondante; voir H. 
Crouzel, Bibliographie critique d’'O., Steenbrugge-La Haye, 
1971 (un premier supplément, 1970-1980, est en préparation). 
— R. Farina, Bibliografia origeniana, dans Salesianum, t. 392, 
1970, p. 619-702; à part, Rome, 1974. — Nous signalerons 
surtout les études importantes et récentes concernant la spi- 
ritualité. 


1. Vie, études d'ensemble. — DTC, t. 11, 1932, col. 
1489-1565 (G. Bardy). — J. Daniélou, Origène, Paris, 1948; 
trad. angl., Londres-New York, 1955. — P. Nautin, Origène : 
sa vie et son œuvre, Paris, 1977 (de nombreuses conclusions 
restent hypothétiques). — Voir aussi les diverses Patrologies 
et les articles sur Origène dans les encyclopédies religieuses. 


2. Anthropologie. — H. Crouzel, Théologie de l’image de 
Dieu chez O., coll. Théologie 34, Paris, 1956; O. et la philoso- 
phie, Paris, 1962; L’anthropologie d'O. dans la perspeciive du 
combat spiruuel, RAM, t. 31, 1955, p. 77-83; Geist (Heiliger 
Geist), RAC, t. 9, 1974, col. 512-524; Le thème platonicien du 
« véhicule de l’âme », dans Didaskalia — Did. (Lisbonne), t. 7, 
1977, p. 225-237; La doctrine origénienne du corps ressuscité, 
dans Bulletin de Littérature Ecclésiastique — BLE, t. 81, 1980, 
p. 175-200, 241-266. — J. Dupuis, « L'Esprit de l’homme »: 
Étude sur l'anthropologie religieuse d’O., coll. Museum Les- 
sianum 62, Bruges-Paris, 4967. — Archè e Telos. L'antropologia 
di Origene e di Gregorio di Nissa... (Atti del Colloquio, Milan, 
mai 4979), coll. Studia patristica mediolanensia 12, Milan, 
1981. 


8. Connaissance mystique. — W. Vôlker, Das Volikom- 
menheitsideal des Origenes, Tübingen, 1931. — H. de Lubac, 
Histoire et. esprit. L'interprétation de l'Écriture d'après ©., 
coll. Théologie 46, Paris, 1950. — M. Harl, O. et la fonction 
révélatrice du Verbe Incarné, coll. Patristica Sorbonensia 2, 
Paris, 1958. — H. Crouzel, O. et la « connaissance mystique », 
coll. Museum Lessianum 56, Bruges-Paris, 1961. — H. U. von 
Balthasar, Parole et Mystère chez O., Paris, 1957. — Fr. Faessler, 
Der Hagios-Begriff bei O., coll. Paradosis 13, Fribourg-Suisse, 
1958. 


4. Thèmes spirituels. — H. Crouzel, Origène précurseur du 
monachisme, dans Théologie de la vie monastique, col}. Théo- 
logie 49, Paris, 1962; Virginité et mariage chez O., coll. Museum 
Lessianum 58, Paris-Bruges, 1963; Origines patristiques d’un 
thème mystique: le trait et la blessure d'amour chez O., dans 
Kyriakon, Festschrift J. Quasten, t. 1, Münster, 1970, p. 309- 
319; Le thème du mariage mystique chez O. et ses sources, dans 
Studia missionalia, t. 26, 1977, p. 37-57. — J. Chênevert, 
L’ Église dans le Commentaire d’O. sur le Cantique des Cantiques, 
Bruxelles-Paris-Montréal, 1969. — H. J. Vogt, Das .Kirchen- 
verständnis des O., Cologne-Vienne, 1976. 

G. Aeby, Les Missions divines de s. Justin à O., coll. Para- 
dosis 12, Fribourg-Suisse, 1958, p. 146-183. —— G. Gruber, 
Zôè, Wesen, Stufen und Mitteilung des wahren Lebens bei O., 
Munich, 1962. — M. Martinez Pastor, Teologia de la Luz en 
Origenes (De prince. e In Joh.), Comillas, 1963 (paru d’abord 
dans Miscelénea Comillas, t. 38, 1962, p. 5-120; t. 39, 1963, 
p. 69-208). — M. Eichinger, Die Verklärung Christi bei O., 
Vienne, 1969. — C. Blanc, Les nourritures spirituelles d'après 
O., dans Didaskalia (Lisbonne), t. 6, 1976, p. 3-19. . 

A. Hamman, La Prière, t. 2 Les trois premiers siècles, Paris, 
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1963, p. 297-334. — W. Gessel, Die Theologie des Gebetes 


nach « De oratione » von O., Munich, 1975; Der origeneische 


Gebetslogos und die Theologie der Mystik des Gebetes, dans 
Münchener theologische Zeitschrift, t. 28, 1977, p. 397-407. 

J. Rius Camps, Communicabilidad de la naturaleza de Dios 
segün O., par parties dans OCP, t. 34, 36, 38, 40, 1968, 1970, 
1972, 1974; El dinamismo triniiario en la divinizaciôn de los 
seres racionales segün O., OCA, t. 188, 1970. 

K. Rahner, Le début d’une doctrine des cing sens spirituels 
chez O., RAM, t. 13, 1932, p. 113-145 (la terminologie prêtée 
à O. est souvent évagrienne, car de nombreux Selecta in 
Psalmos sont d'Évagre). — Fr. Marty, Le discernement des 
esprits dans le Pert Archôn d'O., RAM, t. 34, 1958, p. 147- 
164%, 253-274. — H. Rahner, Symbole der Kirche: Die Ekkle- 
siologie der Väter, Salzbourg, 1964 (cf. DS, art. Logos, Nais- 
sance divine). — M. Hart, Lo « bouche » et Le « cœur » de l’apô- 
tre: deux images bibliques du « sens divin » de l’homme, dans 
Forma Futuri, Studi M. Pellegrino, Turin, 1975, p. 17-42; 
Le langage et Pexpérience religieuse chez les Pères grecs, dans 
Rivista di storia e letteratura religiosa, t. 13, 1977, p. 5-34. 


5. Enseignement ascétique. —— P. Hartmann, O. et la 
théologie du martyre d’après le Protrepticos de 235, dans Ephe- 
merides theologicae lovanienses, t. 84, 1958, p. 773-824 (extrait de 
thèse, La martyrologie d’'O., Louvain, 1957). — H. Crouzel, 
O. s’est-il retiré en Cappadoce pendant la persécution de Maxi- 
min...?, BLE, t. 64, 1963, p. 195-203. — M. Pellegrino, Cristo 
e il martire nel pensiero di O., dans Divinitas, t. 3, 1959, p. 144- 
170. — W. A. Rordorf, La « diaconie » des martyrs selon O., 
dans ÆEpektasis, Mélanges J. Daniélou, Paris, 1972, p. 395- 
402. | 

H. Crouzel, Die Jungfräulichkeitslichre bei O., dans Scho- 
lastik, t. 38, 1963, p. 18-31; La théologie mariale d’O., introd. 
à SC 87, 1962, p. 11-64. — R. Trevijano, En lucha contra 
las Potestades: Exegesis primitiva de Ef. 6, 11-17 hasta O., 
Rome, 1967, p. 153-173. — Br. Bradley, Aretè as a Christian 
Concept: The structural Elements of Origen’s Doctrine, thèse, 
Cambridge, 1976. — H. J. Horn, Antakoluthie der Tugenden 
und Eïinheit Goes, dans Jahrbuch für Antike und. Christen- 
tum, t. 13, 14970, p. 5-28. 

G. Teichtweier, Die Sündenlehre des Origenes, Studien zur 
Geschichte der katholischen Moraltheologie, Regensburg, 1958. — 
J. A. Alcain, Cautiverio y redenciôn del hombre en ©., coll. 
Teologia Deusto 4, Bilbao, 1973. 


6. Querelles origénistes. — Origénisme, DTC, t. 11, 1932, 
col. 1565-1588 (G. Fritz). — F. Cavallera, Saint Jérôme, 2 vol., 
Louvain, 4932. — J. F. Dechow, Dogma and Mysticism in 
early Christianity : Epiphanius of Cyprus and the legacy of O., 
dissertation, Univ. de Pennsylvanie, 1975. — H. Crouzel, 

- Qu’a voulu faire O. en composant le Traité des Principes?, BLE, 


t. 76, 1975, p. 161-186, 241-260. —. J. A. Fischer, Die alexan- | 


drinische Synoden gegen O., dans Ostkirchliche Studien, t. 22, 
1979, p. 3-16. — W. A. Bienert, Dionysius von Alexandrien. 
Zur Frage des Origenismus..…, Berlin, 1978. 


- 7. Influence. — J. P. Th. Deroy, Bernardus en Origenes, 
Haarlem, 1963. — E. Goffinet, L'utilisation d’O. dans le Com- 
mentaire des Psaurmes d'Hilaire de Poitiers, Louvain, 1965. — 
P. Verdeyen, La théologie mystique de Guillaume de Saint- 
T'hierry (thèse publiée en français dans OGE, 1977-1979). — 
H. Crouzel, Une controverse sur O. à la Renaissance: Jean Pic 
de la Mirandole et Pierre Garcia, Paris, 1977. — M. Schär, 
Das Nachleben des O. im Zeitalter des Humanismus, Bâle- 
Stuttgart, 1979. — A. Godin, Lecture d'O. par Érasme (à 
paraître). 

J. Leclercq, O. au 12e siècle, dans Trénikon, t. 24, 1951, 
P. 425-439; L'amour des lettres et le désir de Dieu, Paris, 1957, 
passim. — H. de Lubac, Erégèse médiévale, t. 1 f1, coll. Théo- 
logie 41, Paris, 1959, p. 221-304. 


8. Origène mystique. — Fr. Bertrand, Mystique de Jésus 
chez O., coll. Théologie 23, Paris, 1951. — I. Hausherr, Noms 
du Christ et voies d'oraison, OCA, t. 157, 1960, p. 43-52. 


Henri CROUZEL. 
DICTIONNAIRE DE SPIRITUALITÉ. —— T, XI 
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ORIO (FERNAND DE), mercédaire, 1585-1663. — 
Fernando de Orio, mercédaire espagnol, naquit à 
Logroño. Il étudia la théologie à l’université d’Alcalé 
de Henares et enseigna, dans son ordre, cette disci- 
pline. Il fut Maestro de numero et remplit de multiples 
fonctions : commandeur dans les couvents de Logroño 
(1625), Guadalajara (1630), et Madrid (1644), quali- 
ficateur du Saint-Offce, définiteur général (1639), 
visiteur de la Province de Castille, etc. Il mourut à 
Madrid en 1663. Ses biographes le disent « homme 
apostolique, père des pauvres, modèle de paix et 
d'équité ». 

Orio publia : 1) Commentaria in librum de Patientia… 
Tertulliani.… pro usu concionatorum et politicorum, 
(2 tomes, Anvers, 1648; le premier déjà publié à Ma- 
drid en 1644).— 2) El Prodigo Santo y Corona Regia…. 
(Madrid, 1650) : c’est un livre ascétique qui, à partir de 
la parabole du fils prodigue, traite de la conversion des 
pécheurs. La première partie expose la parabole, puis 
les motifs qui poussent l’âme à se convertir; Orio les 
illustre par les exemples de grands pécheurs (David, 
Marie-Madeleine, etc.), dont la pénitence attira la 
miséricorde de Dieu; la 2° partie, qui traite des dix 
commandements de Dieu, et la 3e, sur les péchés capi- 
taux, ont pour but d’aider le pécheur à faire avec soin 
son examen de conscience. La &e partie, qui se réfère 
à la Corona Regia du titre de l’ouvrage, traite à Ja fois 
du gouvernement spirituel de l’âme sous la dépendance 
de la grâce, et du bon gouvernement d’un prince. Cette 
partie semble légitimer la dédicace adressée par lau- 
teur à la reine d’Espagne, doña Mariana de Austria, 
seconde épouse de Philippe rv. Tous les chapitres 
du Prôdigo Santo sont émaillés de citations des Pères 
et des maîtres de l'antiquité. L'auteur déclare dans son 
prologue, en parlant du dominicain Jean-Louis Vivaldi 
(t 1519) : « On trouvera, traduite dans ce livre, la 
plus grande partie de ses écrits ». 


Fernando de Orio a laissé d’autres ouvrages, demeurés 
manuscrits; l’un d’eux, sur PImmaculée conception de Marie, 
est conservé à la Bibliothèque nationale de Madrid (ms 2444). 

N. Antonio, Bibl. Hispana nova, t. 1, Madrid, 1783. — G. 
Placer, Bibliografia Mercedaria, t. 2, Madrid, 1968, p. 457- 
459. — Dicc. de España, t. 3, 1973, p. 1840. — DS, t. 10, col. 
1035. 


Ricardo SANLÉS. 


ORIONE (Louis; BIENHEUREUX), prêtre, fonda- 
teur, 1872-1940. — 1. Vie. — 2. Spiritualité. 

4. Vie. — Luigi Orione naquit le 28 juin 1872 à 
Pontecurone, Alexandrie, d’un père ancien gäribaldien, 
qui prit part au Risorgimento, et de Caterina Feltri, 
infatigable paysanne d’une grande piété. Reçu parmi 
les aspiranti chez les Franciscains réformés à Voghera 
(1885), il dut quitter par suite de la maladie. Ayant 
achevé ses études secondaires à l’Oratorio salesiano de 
Turin (où Don G. Bosco fut son confesseur), il entre en 
4889 au séminaire de Tortona. Encore simple clerc, il 
fonde une maison pour enfants pauvres (1893). Lors- 
qu’il est ordonné prêtre en 1895, l’œuvre porte déjà le 
nom d’Opera della Divina Provoidenza. Eïle sera approu- 
vée en 4903 pour son diocèse par l’évêque Igino Bandi. 
Orione émit ses vœux de religieux entre les mains de 
Pie x en 1912. | : 

La Piccola Opera della Divina Provvidenza fondée par 
Orione comprend deux familles religieuses : les Figli 
della Divina Provvidenza et les Piccole Suore Missio- 
narie della Carità (1915). Vinrent les épauler l’asso- 
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ciation des anciens élèves (1934), les groupes d’Amici 
di Don Orione (1940), les Volontari e Volontarie di Don 
Orione (1958). L'apôtre de la charité que fut Orione 
était, avec les siens, prêt à porter secours aux plus 
pauvres, notamment lors des grandes calamités, comme 
les tremblements de terre de Messine (1908) et de Mar- 
sica (1915), puis aux orphelins de la première guerre 
mondiale. Son œuvre s’étendit rapidement; ainsi au 
Brésil (1913) où il envoya des missionnaires, et en Polo- 
gne (1924), puis un peu partout dans le monde. Don 
Orione mourut à San Remo le 12 mars 1940. II a été 
béatifié le 26 octobre 1980 (AAS, t. 73, 1981, p. 477- 
480). 

2. Sa spiritualité, même si l’on y sent l’écho de saint 
Benoît (ardeur au travail) et de saint François d’As- 
sise (dévotion à Jésus crucifié), dépend surtout des 
saints Joseph-Benoît Cottolengo et Jean Bosco : 
« Lorsque j’ai quitté Don Bosco, déclare-t-il, pour ce 
qui est de l’amour du Saint Sacrement, de Notre Dame 
et du Pape, je n’avais plus rien à apprendre ». Il fut 
homme d’action plus que théoricien des voies spiri- 
tuelles de perfection; sa spiritualité se trouve plutôt 
dans des maximes qui expriment des intuitions et des 
expériences vécues; ainsi : « Souffrir, se taire, prier, 
aimer, se crucifier et adorer » (notes personnelles). 
Son ascèse sévère, son désir du dépouillement total se 
fondaient sur l’amour et limitation du Christ : « Si 
nous voulons être avec le Christ, (il faut) boire le calice 
de la Passion ». 

Autres points marquants dans sa doctrine spirituelle : 
la fidélité au Pape (il lui faut obéir, même en ses 
« désirs »}; le souci des âmes (âmes des petits, des 
rebelles à la volonté de Dieu, des rebelles à l’Église de 
Dieu, âmes des « malheureux prêtres infidèles »}; la 
confiance sans limite en la divine Providence (il se 
considérait comme « l’âne de la Providence », « le por- 
tefaix de Dieu »}; tout cela est imprégné de dévotion à 
Notre Dame (« ad Jesum per Mariam, un Ave Maria 
et en avantli »). Cette spiritualité vécue à un haut 
niveau, dans une grande transparence, le portait 
vers les plus infortunés des plus humbles classes popu- 
laires, « les pauvres les plus délaissés », « car ce sont eux 
‘nos maîtres », et « il faut servir le Christ dans les pau- 


vres » (préface de D. Sparpaglione, dans Lo spirito di |: 


Don Orione, p. 9-30). Son but était : « instaurare omnia 
in Christo », en suscitant un renouveau chrétien dans la 
société en collaboration étroite avec le Pape et les 
Évêques. 


‘L’action d’Orione s’inséra de la manière la plus directe dans 
les problèmes complexes et délicats de son temps, sans qu’on y 
remarque aucune déviation. Il se rangea du côté des pauvres, 
comme lors des grèves des travailleurs des rizières de la Lomel- 
lina en 1919, réclamant qu’on proportionne les heures de 
travail aux possibilités physiques, au salaire, etc. Il opta pour 
la démocratie (cf. G. Papasogli, Don Orione, p. 298 svv). Dans 
ses rapports avec divers représentants notables du Moder- 
nisme italien (Murri, Alfieri, Gallarati Scotti, Semeria), il 
réussit à « laisser de côté le domaine aride des discussions 
intellectuelles. pour s’installer dans celui de la charité »; 
il obtint ainsi le reiour à la pratique sacramentelle de l’un 
d’eux (Aïfieri). 

Sa charité et son caractère affable et spontané firent impres- 
sion sur Pécrivain Ignazio Silone qui le rencontra dans sa 
jeunesse et qui reçut son aide (cf. I. Silone, Zncontro con uno 
strano prete, dans son Üseita di sicurezza, Florence, 1965). 


La vie d’Orione apparaît consacrée au primat de la 
charité envers les pauvres et harmonisée à tout prix 
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avec l’Évangile; son souci des hommes éloignés de 
l'Église, des clercs en crise doctrinale ou morale, son 
sens œcuménique sont annonciateurs de certains 
aspects du concile de Vatican x1. Elle s'inscrit surtout 
dans la tradition piémontaise illustrée par les influen- 
ces de François de Sales, d’Alphonse de Liguori (en 
morale) qui s’incarnent à Turin dans Jean Bosco, 
S. L. Murialdo, J.-B. Cottolengo, le Convitto ecclesiastico 
animé par L. Guala, Bertagna et Joseph Cafasso. 
Orione reprend cet héritage avec une note spéciale 
d’humilité, de pauvreté et un sens profond de l’unité 
du Peuple de Dieu : « Dieu est Père de tous, de quelque 
pays qu’ils soïent, quelle que soit leur religion, et 
même s'ils n’en ont aucune ». 


11 n'existe pas d'édition complète et encore moins critique 
des œuvres d’Orione; de nombreux recueils partiels existent : 
Lettere di Don Orione (Venise, 1937; Tortona, 1953; 2 vol., 
Rome, 1969, 1980). — Lo spirito di D. O., préface de D. Spar- 
paglione (Venise, 1941, 1963); — Pensieri di D. O. (Rome, 1955; 
Venise, 1955); — La Parola del Padre (Rome, 1966); — In 
cammino con D. O. (Rome, 1972); — Per un cammino sicuro € 
fecondo con D. O. (Rome, 1973); — La scelta dei poveri pià 
poveri (Rome, 1979). 

Voir aussi ses articles dans les périodiques : La Scintilla 
(1895), L'Opera della Divina Proveidenza (1898- 1920}, La 
Piccola Opera della... (1922-1940), La Madonna (1904-1905), 
La Madonna della Guardia di Tortona (1918-1922, 1926-1940). 


F. Berra, Don Orione e la sua opera (Milan, 1937). — D. 
Luigi Orione, Fondatore della Piccola Opera. (Venise, 1940). 
— F. Olgiati, D. O., dans Vita e Pensiero, t. 18, 1940, p. 147-. 
155. — A. Vaccari, Un apostolo della carità : D. L. O., dans La 
Civilià Cattolica, 91° année, 1940, t. 3, p. 90-104. — G. De 
Luca, D. O., dans La Nuova Antologia, 1et août 1940, n. 2162, 
p. 273-285. 

D. Sparpaglione, D. O. (Venise, 1941, 1949, 1960; Rome, 
1978). — E. Pucci, D. L. O. (Florence, 1942). — D. Hyde, 
God’s ‘Bandit (Londres, 1952; trad. ital., Bari, 1957; trad. 
franç., Paris, 1958). — M. P. Flick, D. O. (Brescia, 1950, 1962; 
trad. portug., 1960). — G. Piccinini, Quel tuo cuore, D. O. 
(Rome, 1963). — G. De Luca, D. O. (Tortona, 1963 : commen- 
taire de textes spirituels). — D. O. nella luce di Maria (4 vol., 
Rome, 1969). 

G. Barra, D. O. (Turin, 1970). — G. Papasogli, Vita di D. O. 
(Turin, 4971). — I. Terzi, Spirituatità di D. O., dans Rüivista di 
Ascetica e Mistica, t. 23, 1972, p. 205-213; Spirito orionino 
(Rome, 1974); Sommi principi della Piccola Opera... (Rome, 
4975). — Don Orione apostolo tortonese a 100 anni dalla nascüta 
(Turin, 14972). — G. Colombo, Non tra le palme, ma tra à poveri 
(Milan, 1973). — Don Orione nel centenario della nascita (Rome- 
Tortona, 1975). 

A. Cesaro, D. O., la filosofia e Gesù Cristo (Gênes, 1977); 
D. O. tra realtà terrene e celesti (Gênes, 1978). — A. Broccati 
Stradella, D. O. (Padoue, 1978). — C. Moreno, D. O. (Buenos 
Aires, 1979). — A. Pronzato, D. O., il folle di Dio (Turin, 1980). 
— G. Laurendi, Aspetti della spiritualità sacerdotale di D. L. O. 
{extrait de thèse, Univ. du Latran, Rome, 1980). — D. Mon- 
drone, D. L. O. Divagazioni tra agiografi (dans La Civiltà 
Cattolica, 132€ année, 1981, t. 1, p. 138-151). | 

BS, t. 9, 1967, col. 1234-1237 (G. B. Proja). — DIP, t:6.. 
1980, col. 826-828, 1579-1581 et 1641-1642 (G. Venturelli). — 
DS, notices de L. Guala, Jean Bosco, Joseph Cafasso et art. 
Italie (t. 7, col. 2273-2283). 


Pietro ZovaTro. 


1. ORLÉANS (AnroineTTE D’), fondatrice des 
Bénédictines du Calvaire, 1572-1618. Voir Joseph de. 
Paris, DS, t. 8, col. 1372-1388 passim; t. 1, col. 1314, 
1437. — DHGE, t. 3, 1924, col. 826-829. — DIP, t. 1, 
1973, col. 699, 1271-1274. 
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2. ORLÉANS (Louis-GaBriez D’), évêque, 1683- 
1774. Voir La Motte (Louis d'Orléans de), DS, t. 9, col. 
167-170. 


8. ORLÉANS (PrERRE-Josepx D’; DORLÉANS), 
jésuite, 1641-1698. — Né le 3 novembre 1641 à Bourges, 
Pierre-Joseph d’Orléans fit ses études d’humanités 
et de philosophie au collège des Jésuites de sa ville 
natale et entra au noviciat de la Compagnie à Paris le 
13 juillet 1659. Après ses années de régence au Collège 
de Clermont et à Tours, il refit une année de philoso- 
phie à La Flèche, puis étudia la théologie à Paris de 
1668 à 1672; il fut ordonné prêtre en 1671. Il passa 
deux années à Rouen, d’abord comme professeur 
de rhétorique, puis pour sa troisième année de proba- 
tion. Il fut alors prédicateur à Compiègne, Bourges, 
Moulins, La Flèche, Tours, puis à la maison professe de 
Paris (à partir de 1680). Il fit sa profession solennelle le 
45 août 1679. À partir de 1688, l’état de sa santé l’obli- 
gea à se réduire à sa tâche d'écrivain. Il mourut le 
31 mars 1698. 

Outre ses « Histoires des Révolutions », qui firent sa 
réputation, et de nombreuses vies de saints ou de per- 
sonnages édifiants (cf. infra), Orléans a publié de petits 
ouvrages de dévotion, au style simple et soigné, d’ap- 
plication facile, qui ne manquent pas de profondeur 
spirituelle; ils n’ont cependant pas d'originalité : 
Méditations sur les vérités de l'Évangile (Paris, 1672; 
dernière éd. 4732), Pratiques de dévotion pour les congré- 
ganistes (1672), Pratiques chrétiennes pour les actions 
ordinaires de la vie (Paris, avant 1676; nombreuses éd.), 
Instructions chrétiennes sur la dévotion à la Sainte 
Vierge (1696, etc.; trad. italienne, Turin, 1858). 

Orléans donna une traduction partielle de Luis de La 
Puente : Nouvel abrégé des Méditations… (2 t. en 1 vol. 
Tours-Paris, 1691, etc.) et deux volumes de Sermons 
et Instructions chrétiennes (Paris, 1696; trad. ital., 


Venise, 1713; trad. allemande, 2 vol., Breslau, 1787/88; 


réimprimés par Migne au t. 18 de ses Orateurs sacrés, 
Paris, 1845). 


Histoire des révolutions d'Angleterre (Paris, 1689; dernière 


éd. Avignon, 1810); — Histoire des révolutions d’Espagne, 
achevée par les jésuites P.-J. Arthuys et P. Brumoy (3 vol., 
Paris, 1734). 


Vie de Stanislas Kostka (Paris, 1672), — de Louis de Gon- 
zague (1681; ces deux vies souvent rééd. ensemble jusqu’à la 
fin du 19° s.), — de Charles Spinola (1681), — de Pierre Coton 
(1688), — de Matthieu Ricci (1693), etc. 

Sommervogel, t. 5, col. 1937-1945; t. 12 (Rivière}, n. 5019. 
— É. de Guilhermy, Ménologe de la Compagnie de Jésus, 
Assistance de France, t. 1, Paris, 14892, p. 436-437. — 3. de 
Guïbert, La spiritualité de la Compagnie de Jésus, Rome, 1953, 
p. 364. — les Biographies de Feller, Michaud, Hôfer. — DS, t. 8, 
col. 1000, 1460. 


Hugues BEyLARD. 


OROSE, historien, fin 4e-début 5° siècle.—1. Vie. 
— 2. Œuvres. 


4. Vie. — Nous connaissons seulement une brève 
période de la vie d’Orosius (c’est ainsi que le désignent 
ses contemporains; le prénom Paulus apparaît pour la 
première fois au milieu du 6€ siècle dans Jordanès, 
De origine actibusque Getarum 9, éd. Th. Mommsen, 
MGH Auctores antiqui, t. 5/1, Berlin, 1882, p. 70). 
Bien qu’il parle de Tarraconem nostram (Historiae VII, 
22, 8), il ne semble pas originaire de Tarragone, mais 
bien de Bracara en Galice (aujourd’hui Braga, Portugal). 


Augustin dit en effet qu’il est venu à lui « ab ultima 
Hispania, id est ab oceani littore » (Epist. 169, 13). 
Il s’est enfui de son pays pour échapper aux tracasse- 
ries des barbares, mais aussi pour consulter Augustin au 
sujet de tendances hétérodoxes qu’il expose dans son 
Commonitorium. Sans doute est-il arrivé à Hippone au 
cours de l’année 414; la date de 410, avancée par G. 
Fink et adoptée par B. Lacroix (cf. bibliographie), 
ne s’appuie pas sur des arguments décisifs. Au début de 
415, Augustin l’envoie vers Jérôme en Palestine pour 
lui porter une lettre contenant une série de questions 
sur l’origine de lPâme; il le décrit à son correspondant 
comme un « religiosus juvenis, aetate filius, compres- 
byter noster » (Epist. 166, 1-2). Orose a donc alors entre 
trente et quarante ans, ce qui situe sa naissance autour 
de lan 380. 

En Palestine, il assiste au synode des évêques réunis 
autour de Jean de Jérusalem (cf. DS, t. 8, col. 568-570); 
il s’y fait l’accusateur de Pélage et provoque ainsi 
l’animosité de Jean, comme il le raconte dans son 
Liber apologeticus. Il se trouve encore à Jérusalem en 
décembre 415, au moment de l’invention des reliques de 
saint Étienne, dont il rapporte quelques fragments en 
Occident avec la traduction latine par Avit de Braga 
du récit de la découverte, rédigé en grec par Lucien de 
Kefar-Gamlä (trad. éditée en PL 41, 807-818). Après 
un bref séjour à Uzalis chez l’évêque Evodius, Orose 
revient à Hippone où il rédige ses Historiae adver- 
sus paganos, terminées vers 417 /418. Il tente ensuite de 
rejoindre l'Espagne, mais doit rebrousser chemin vers 
PAfrique, laissant au retour les reliques de saint Étienne 
à Magon, dans l’île de Minorque (cf. Lettre de l’évêque 
Sévère, 3, PL 41, 823). On perd ensuite sa trace et on 
ignore la date de sa mort. 


Gennade (De viris illustribus 389, éd. E. C. Richardson, 
TU 14/1, Leipzig, 1896, p. 76) mentionne seulement les His- 
toriae et le rôle joué dans l’apport des reliques de saint Étienne; 
sur ce dernier point, voir aussi la lettre d’Avit à l’évêque 
Palchonius de Braga, PL 41, 805-808. 


2. Œuvres. — 1° Commonitorium de errore priscil- 
lianistarum et origenistarum (PL 31, 1211-1216 et 42, 
665-670; éd. critique par G. Schepps, CSEL 18, 1889, 
p. 149-159, à la suite des écrits attribués à Priscillien 
et découverts dans le ms de Wurtzbourg). — Après une 
brève adresse à Augustin, Orose traite d’abord de la 
doctrine priscillianiste et cite un fragment d’une lettre 
de Priscillien (ce paragraphe a été analysé par H. 
Chadwick, Priscillian of Avila, Oxford, 1976, p. 190- 
206). Il raconte ensuite comment deux de ses conci- 
toyens, nommés l’un et l’autre Avitus, se rendirent . 
l'un à Jérusalem et l’autre à Rome d’où ils rapportèrent 
respectivement des œuvres d’Origène et de Victorinus 
(vraisemblablement Marius Victorinus, cf. DS, t. 10, 
col. 618, plutôt que Victorin de Poetau); le premier 
auteur l’emporta sur le second, et les deux prêtres se 
mirent à diffuser des doctrines « origéniennes » : pré- 
existence des âmes, création du monde physique pour 
être le lieu de celles qui avaient péché dans leur pré- 
existence, apocatastase, erreurs diverses sur le corps du 
Christ. Cette dernière partie du Commonitorium a été 
peu étudiée; elle apporte un témoignage sur l’incerti- 
tude des conceptions théologiques en Espagne au 
début du 5e siècle (cf. art. Espagne, DS, t. 4, col. 1093- 
1096). 

EE apologeticus (PL 31, 1173-1212, reprenant 
l’éd. de H. Havercamp, Leyde, 1737 et 1768; éd. cri- 
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tique par C. Zangemeister, CSEL 5, 1882, p. 601-664). 
— Après une altercation avec Jean de Jérusalem (à 
dater du 14 septembre 415, cf. Liber. 7), Orose s’adresse 
aux évêques de Palestine qui ont assisté au synode de 
mai, il justifie son accusation contre Pélage et se défend 
d’avoir affirmé que l’homme, avec la grâce de Dieu, ne 
peut être sans péché. L’ouvrage décrit le déroulement du 
synode, mais sous un angle personnel. La critique du 
pélagianisme dépend beaucoup de la lettre de Jérôme à 
Ctésiphon (Epist. 133) et de ses Dialogues contre les 
Pélagiens. Orose s’appuie sur de nombreux textes 
scripturaires, mais la véhémence de la défense et de 
Y'attaque compromettent la valeur doctrinale des argu- 
ments; on est loin des critiques approfondies qu’Au- 
gustin développe dans les ouvrages de la même époque. 


Tous les mss introduisent après le début du $ 32 deux 
extraits du De natura et gratia d'Augustin (12, 13 à 19, 21, et 
8, 3 à 12, 3),.avec quelques variantes; texte édité à part, 
CSEL 5, p. 665-680. S'agit-il de l’interpolation d’un copiste, 
comme on le pense généralement? La question reste ouverte; 
il n’est pas impossible qu’Orose, compilateur génial, ait intro- 
duit ce texte dans une seconde rédaction de son écrit et après 
son retour en Afrique; les mots du $ 34 (CSEL, p. 667) « libris 
quos ad Marcellinum de hac re scripsti » ne peuvent cependant 
convenir qu'à Augustin. 

-Dans une lettre à Oceanus (180, 5), Augustin demande à 
celui-ci une copie d’un livre de Jérôme « quem presbyter 
Orosius attulit... ubi de resurrectione carnis praeclare dispu- 
tasse laudatur »; il s’agit sans doute de l’Adversus Tohannem 
Hierosolymitanum, que de nombreux mss intitulent Liber ou 
Æpistula de resurrectione carnis (cf. B. Lambert, Bibliotheca 
Hieronymiana manuscripta, t. 2, Steenbrugge, 1959, p. 403- 
405). 


39 Historiarum adversus paganos libri vil. — C’est 
l’œuvre d’Orose la plus importante et la plus large- 
ment diffusée; les mss en sont très nombreux; utilisée 
ou compilée abondamment dès le haut moyen âge, elle 
fut traduite au 9e siècle en anglo-saxon par le roi 
Alfred, au 10€ en arabe pour le calife de Cordoue; de 
multiples éditions suivront la princeps d’Augsbourg, 
1471. 


PI: 51, 663-1174 reprend l’éd. d’Havercamp; éd. critique par 
GC. Zangemeister, CSEL 5, 1882 (réimpr. Hildesheim, 1967); 
éd. crit. avec trad. ital. et commentaire par A. Lippold, 2 vol., 
(Milan), 1976; autre éd. prévue dans le CCL {t. 70). 

Le problème des sources, souvent étudié, n’est pas encore 
complètement élucidé. On s’accorde toutefois pour penser 
qu'Orose n’a guère puisé dans les œuvres originales des histo- 
riens antiques, mais plutôt dans celles des abréviateurs 
comme Justin, Florus, Eutrope. Pour l’époque chrétienne, il 
suit avant tout la Chronique d'Eusèbe de Césarée, traduite et 
complétée par Jérôme, et son Histoire ecclésiastique, également 
traduite et complétée par Rufin d’Aquilée. 


Dans le prologue, adressé à Augustin, Orose dit avoir 
reçu de celui-ci la mission d’écrire cette histoire ‘au 
moment de la rédaction du livre xr de la Cité de Dieu, 
pour répondre aux païens qui attribuaient les malheurs 
du temps à la diffusion du christianisme et à l’aban- 
don du culte romain; les écrits d’Augustin ne font 
cependant aucune allusion à cette mission. 

Cette œuvre, dont l’intention est ouvertement apo- 
logétique, constitue néanmoins un condensé commode 
d’histoire universelle : elle va du commencement du 
monde à la paix conclue avec Rome par le roi des 
Wisigoths Vallia (416), donc jusqu’à l’époque de sa 
rédaction. Aussi lue, sinon plus, que la Cité de Dieu, 
glle à été largement exploitée par les chroniqueurs 


médiévaux, en particulier au 12° siècle par Honorius 
Augustodunensis, Hugues de Saint-Victor, Otto de 
Freising (sur cette influence, voir H. W. Goetz, Die 
Geschichistheologie.., p. 148-164). A travers cette 
lecture médiévale des Historiae s'est développée une 
théologie de l’histoire et une philosophie politique 
qui ont fortement marqué la conception courante de la 
Providence et des rapports de l’Église et de la société. 

Alors qu'Augustin reconnaissait l’autonomie des 
volontés humaines, que la Providence « ordonne » sans 
les contraindre {De Genesi ad litteram vin, 28, 44), Orose 
voit Dieu comme une sorte d’empereur de l’histoire, 
« seul arbitre de tous les siècles, royaumes et lieux » 
{vrx, 2, 8); dans les misères et calamités dont il fait le 
récit, il discerne surtout la manifestation du jugement 
divin qui punit les coupables, tout en affirmant quela 
puissance de Dieu va de pair avec sa patience {vir, 4, 1). 
Ce « providentialisme » a ainsi accrédité l’idée d’un Dieu 
vengeur et justicier. : 

D'autre part, Augustin distinguait nettement la 
« cité céleste » et la « cité terrestre »; il affirmait que les 
membres de la première doivent concourir au bien de la 
seconde, sans pourtant s’y inféoder (Cité de Dieu xix, 
14-17; cf. art. Église Latine, DS, t. 9, col. 369). Orose 
par contre lie étroitement le destin du christianisme et 
celui de l'empire romain. En effet, le Christ vient au 


.monde au moment où Dieu « ad unum imperatorem 


eundemque fortissimum et clementissimum cuncta 
sua ordinatione congessit » (vi, 1, 6}. En naissant à 
l’occasion du premier recensement ordonné par Auguste, 
le Christ « a conduit au faîte de sa puissance cette ville 
(Rome), dont il a voulu être membre dès sa venue, 
dicendus utique ciuis Romanus census professione 
Romani » (vi,.22, 8). H. W. Goetz parle, dans cette 
perspective, d’une Augustustheologie et d’une Romtheo- 
logie (op. cit., p. 82-97). 

En conséquence, l’œuvre d’Orose a fait lire la Cité 
de Dieu elle-même dans un sens qui a conduit finale- 
ment à l’augustinisme politique, sacralisation du prince 
et de l’état chrétien ou, à l’inverse, politisation du 
pouvoir pontifical et de la cité chrétienne : 


« Les Historiae constituent la charte de ce qui historique- 
ment a constitué l’augustinisme historiographique et même 
Paugustinisme politique... La tradition n’avait pas tort de 
voir dans Orose un disciple zélé (d’ Augustin), maïs péchant par 
excès de zèle et, pour notre malheur, point trop intelligent » 
(F.-1. Marrou, S. Augustin, Orose et l’augustinisme politique, 
dans La storiografia medioevale.., Spolète, 1970, p. 86-87). 


En revanche, on peut porter au crédit d’Orose un 
choix souvent heureux des événements présentés, une 
périodisation intelligente de l’histoire dans la succes- 
sion des « empires », l’idée de son évolution dans le sens 
d’un progrès vers le bonheur et la paix; notons enfin 
une certaine sympathie pour les chefs barbares : Alaric 
tempère la violence de ses troupes au moment du sac de 
Rome et fait reporter solennellement à la basilique 
pontificale les vases sacrés (vrr, 39); Althauf, roi des 
Goths, renonce à son rêve de transformer la Romania 
en Gothia et, pour sauvegarder les lois de la « respu- 
blica », décide de mettre les forces gothiques au service 
du « nom Romain » (vi1, 43, 4-6); son second succes- 
seur Vallia, « élu par les Goths pour rompre la paix 
avec Rome », est en fait « destiné par Dieu à consolider 
cette paix » (vi, 48, 10). C’est sur cette paix, qui sera 
cependant bien précaire, qu’Orose conclut son ouvrage, 


espérant avoir montré suffisamment comment, à tra- 
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vers toute l’histoire, les jugements de Dieu ont sanc- 
tionné les convoitises des pécheurs et les conflits du 
monde, et comment les Christiana tempora, en raison 
de la grâce du Christ, se distinguent des temps troublés 
de l’incrédulité (vir, 48, 19). 


La bibliographie sur Orose est abondante, bien qu’elle porte 
principalement sur les Historiae. Voir G. Fink, Recherches 
bibliographiques sur Paul Orose, dans Revista de Archivos, 
Bibliotecas y Museos, t. 58, 1952, p. 271-322 (extrait de sa 
thèse inédite, Paul Orose et la conception de l’histoire, Aïx-en- 
Provence, 1951). — H. W. Goetz, cité infra, p. 167-172. 

Études d'ensemble. — K. A. Schôndorf, Die Geschichts- 
theologie des Orosius, dissert., Munich, 1952. — G. Fink- 
Errera (= G. Fink}), San Agustin y Orosio, dans Estudios 
sobre la Ciudad de Dios, t. 2, Madrid, 1956 (— Ciudad de Dios, 
t. 167), p. 455-549. — L. Gascoin, La théologie de l’histoire de 
P.0., Diplôme d'Études supérieures, Paris-Sorbonne, 1954- 
1957. — B. Lacroix, Orose et ses idées, Montréal-Paris, 1965. 
— F. Paschoud, Roma aeterna, Rome, 1967, p. 606-610. — E. 
Corsini, Introduzione alle Storir di Orosio, Turin, 1968. — A. 
Lippold, Orosius, christlicher Apologet und rômischer Bürger, 
dans Philologus, t. 113, 4969, p. 92-105. — A.-M. La Bonnar- 
dière, Jérôme « informateur » d'Augustin, dans Revue des études 
augustiniennes, t. 20, 1974, p. 42-54 (p. 47-54 sur le Commo- 
nitorium}). — F. Fabbrini, Paolo Orosio. Uno storico, Rome, 
1979. — H. W. Goetz, Die Geschichtstheologie des Orosius, 
coll. Impulse der Forschung, Darmstadt, 1980 (ouvrage bref 
mais dense, qui présente un excellent état des questions). 

Sources. — G. B. Beck, Dissertatio de Orosii historicis fonti- 
bus et auctoritate, Gotha, 1934. — H. C. Coffin, Vergil and 
Orosius, dans The Classical Journal, t. 31, 1935, p. 235-248. — 
Th. von Môrner, De Orosii vita eiusque khistoriarum libris.…, 
Berlin, 1944. — G. Hingst, Zur offenen Quellenfrage bei Oro- 
sius, dissert., Vienne, 1972. — A. Mehl, Orosius über die 
Amnestie des Kaïisers Claudius. Ein Quellenproblem, dans 
Rheinisches Museum, t. 121, 1978, p. 185-194. 

Problèmes littéraires. — J. Svennung, Orosiana. Syntak- 
tische, semasiologische und kritische Studien, Uppsal, 1922. — 
D. J. A. Ross, Illustrated Manuscripts of O., dans Scriptorium, 
t. 9, 1955, p. 35-56. — J. M. Bately, D. J. A. Ross, À Check 
List of Manuscripts of Orosius’ Historiarum.., ibidem, t. 15, 
1961, p. 329-334. — J. M. Bately, King Alfred and the Latin 
Mss. of Orosius’ History, dans Classica and Mediaevalia, t. 22, 
1961, p. 69-105. — A. Bartalucci, Lingua e stile in P. O., dans 
Studi classici e orientali, t. 25, 1976, p. 213-258. — CPL, n. 571- 
573. ‘ 

DS, t. 1, col. 631; — t. 4, col. 1093-1094, 1096; — £. 5, col. 
465; —-t. 6, col. 1020, 1022; — £. 8, col. 569-570, 906; — t. 9, 
col. 482; — {. 10, col. 618. 

L’'Epistula ad Augustinum de haeresibus (éd. J. Svennung, 
Orosiana, p. 188-192, reprise en PLS 2, 329-330) n’est pas 
d’Orose (cf. GPL, n. 574). 


Aimé SoLIGNAC. 


OROZGO (ALPHONSE DE; BIENHEUREUXx), ermite 
de Saint-Augustin, 1500-1591. Voir art. Alphonse de 
Orozco, DS, t. 1, col. 392-395. 


OROZCO COVARRUBIAS (JEAN DE), évê- 
que, vers 1545-1610. — Né à Tolède vers 1545, fils du 
poète Sebastiän de Orozco, frère du célèbre lexico- 
graphe Sebastiän de Covarrubias, Juan fit probable- 
ment ses études à Salamanque. N. Antonio le dit doc- 
teur en théologie, on ne sait sur quel témoignage. La 
Hierarchia catholica medii et recentioris aevi (t. 4 par P. 
. Gauchat, Munich, 1935, p. 73) le dit seulement licencié 
en droit canon. Pourvu très jeune d’un canonicat 
à Ségovie par la faveur de son oncle, évêque de la ville, 
il se fit ordonner prêtre en 1573. Il fut favorable à 
Thérèse d’Avila lors des débuts de sa fondation ségo- 
vienne (cf. Fundaciones. ch. 21, n. 10), lui demeura 


fidèle et témoigna de sa sainteté et de ses vertus au 
procès de 1606 en vue de sa béatification. 

En 1580 {peut-être plus tôt), Orozco est archidiacre 
de Cuéllar. A partir de 1594, il est évêque d’Agrigente en 
Sicile. Devant les conflits violents qui surgirent entre 
lui et certains personnages importants, clercs et laïcs, 
de son diocèse (Orozco les qualifie des « gens durs et 
incorrigibles »)}, le pape Clément vir1 l’autorisa à regagner 
l'Espagne, où le roi Philippe 1x le proposa pour le 
siège de Guadix (1605). En 1606, Orozco prit possession. 
Son souvenir tient moins à son activité pastorale qu’à 
ses curieux écrits. Il mourut à Guadix le 23 juin 4610. 

Orozco est essentiellement un moraliste. Après un 
Tratado de la verdadera y falsa profecia (Ségovie, 1588) 
contre l’astrologie, son principal ouvrage, Las Emble- 
mas morales (Ségovie, 1589) suit de près la tradition 
humaniste d’Andrea Alciato + 1550 (cf. DS, t. 4, col. 
605), très répandue alors en Espagne. Las Emblemas 
est le second ouvrage paru en espagnol sur le sujet, 
après celui de Juan de Borja (Empresas Morales, 1581); 
il eut quatre éditions (la dernière en 1610) et fut tra- 
duit en latin (Agrigente, 1601). Dans la première 
partie, Orozco explique, plus clairement que tout autre 
écrivain espagnol (cf. J. Gallego, cité infra), la théo- 
rie et la pratique de l’art emblématique {devises et hié- 
roglyphes); dans les deux suivantes, il offre cent emblè- 
mes et leur devise latine, avec une explication en un 
seul vers castillan. 


Parmi ses autres ouvrages, relevons une Doctrina de Prin- 
cipes enseñada por el santo Job (Valence, 1605), qui a influencé 
D. Saavedra Fajardo + 1648, les Paradoxas Christianas contra 
falsas opiniones del mundo (Ségovie, 4592), et un Consuelo de 
afligidos (Agrigente, 1605). Antonio mentionne d’autres titres, 
dont un Arte de la memoria manuscrit. Orozco est un esprit 
curieux, moraliste, cultivé, précurseur des lettrés du 18° siècle. 

N. Antonio, Bibliotheca Hispana nova, t. 1, Madrid, 1783, 
p. 711. — M. Praz, Studies in Seventeenth-Century Imagery, 
t. 2, Londres, 1947, p. 82. — P. Suarez, Historia del obispado de 
Guadix y Baza, Madrid, 1948, p. 238. — J. Gallego, Vision et 
Symboles dans la peinture espagnole du Siècle d'Or, Paris, 1968, 
p. 81-85. — Dicc. de España, t. 3, Madrid, 1973, p. 1842-1843. 
— DS, t. 4, col. 605-609 (art. Emblèmes religieux). 


Teéfilo AParicic LÔPEz. 


ORSCELAR (Manien), franciscain, +1632. — 
Né à Gand en Belgique, converti, Marien Orscelar entra 
chez les Observants de la province de Strasbourg en 
4605. Docteur en théologie et dans les deux droits, il 
aurait enseigné la théologie au couvent de Landshut 
(Bavière) dont il serait aussi devenu le gardien. Son 
nom paraît, déformé en Orsinel et Orischalk, aux tables 
des Chapitres provinciaux d’Augsbourg (1616) et 
d’Ingolstadt (1619) avec le titre de prédicateur du 
couvent d’Augsbourg. Quand Antoine de Galbiato, 
Riformate de la Province de Milan, introduisit la réforme 
chez les Observants de Munich, le 24 maï 1620, Marien 
Orscelar passa avec d’autres confrères sous la nouvelle 
obédience. Il mourut à Landshut le 6 juillet 1632, lais- 
sant le souvenir d’un homme de grande vertu. 

On a de lui deux écrits rédigés au couvent de Lands- 
hut. Le premier, d’ordre spirituel, est intitulé Jesus 
omnia sive Thesaurus Cordium suavis ac melliti Nomi- 
nis Jesu Messiae, petit in-16° de 34 + 495 p., Munich, 
4622; il est dédié (6 novembre 1621) au duc de Bavière 
Guillaume v, promoteur des Riformati sur son terri- 
toire; c’est une suite d’élévations, de style ampoulé 
et imagé, sur le Nom de Jésus, qui donne l’occasion de 
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toucher à tous les aspects de la vie chrétienne. L’ou- 
vrage est aujourd’hui difficilement lisible. 

Le second écrit est d’ordre historique : Gloriosus 
Franciscus redivivus sive Chronica Observantiae stric- 
tioris reparatae, reductae ac reformatae, en 6 livres, 
Ingolstadt, 1625, in-4°9 de 48 + 852 + 11 p., orné de 
28 gravures. Une très large place y est faite aux réfor- 
mes franciscaines en Espagne et à ses grandes figures 
(cf. DS, t. 4, col. 1139-1140), et aussi aux missionnaires 
franciscains aux Amériques, en Chine, en Inde, en 
Extrême-Orient, en Afrique et en Terre sainte. Il 
recueille aussi des notices biographiques pieuses de 
diverses religieuses franciscaines. 


F. Hueber dans sa Dreyfache Cronickh lui attribue d’autres 
écrits d’édification, mais n’en précise pas les titres. 

F.-Hueber, Dreyfache Cronickh von denen dreyfachen Orden 
des H. Vatters Francisci durch Teutschland, Munich, 1686, 
col. 979. — Analecta Franciscana, t. 8, Quaracchi, 1946, p. 263, 
396, 516. — P. Minges, Geschichte der Franziskaner in Bayern, 
Munich, 1896, p. 142, 159. — B. Lins, Geschichte des ehemali- 
gen Augustiner- und jetzigen (unteren) Franziskanerklosters in 
‘Ingolstadt, t. 2, Ingolstadt, 4920, p. 148; Das Totenbuck der 
bayerischen Franziskanerprovinz zum hl. Antonius von Padua, 
t. 2, Landshut, 1930, p. 11; Scriptores Provinciae Bavariae 
Frotrum Minorum, 1625-1803, Quaracchi, 1954, p. 89. — 
Bavaria Franciscana Antiqua, t. 3, Munich, 1957, p. 94. 


Clément ScHMITT. 


ORSIESIUS, moine, 4° siècle. Voir art. Hor- 
SIÈSE, t. 7, col. 768. 


ORTEGA (Anoré), frère mineur, 16€ siècle. — 
On ignore à peu près tout de la vie d’Andrés Ortega, 
franciscain observant de la province espagnole de 
Santiago. Il publia un Tratado del camino del espiritu 
(Tolède, 1550), opuscule ascétique qui parut uni au 
Soliloquio de Francisco Ortiz Yâäñez (voir infra, col. 
1006). C’est un résumé de Ia Via Spiritus du frère fran- 
ciscain observant Bernabé de Palma + 1532, et, comme 
l’ouvrage de ce dernier, un fruit de la mystique espa- 
gnole du Recogimiento qui recherche la quietud quie- 
tisima. D'un contenu dense, il systématise le mysti- 
cisme illuministe orthodoxe, non sans risquer de 
côtoyer les déviations des alumbrados; l’œuvre de Dieu 
dans l’âme s’accomplit en trois phases : anéantissement 
(par négations), intelligence de Dieu à partir de l’ex- 
térieur (por agujero), intelligence de Dieu intériorisée 
(encuadre) dans la contemplation. Palma et indirec- 
tement Ortega eurent de l'influence sur Francisco de 
Osuna (infra, col. 1037-1051), Juan de los Angeles (DS, 
t. 8, col. 259-264), saint François de Borgia (t. 5, col. 
1019-1032) et Bernardino de Laredo (t. 9, col. 277-281). 
La Via Spiritus fut mise à l’Index par l’inquisiteur 
Fernando de Valdés en 1559. . 

On connaît d’autres abrégés de l'ouvrage de Ber- 
nabé de Palma : une Via Spiritus abreviada anonyme 
(Valence, 1546); une Via Spiritus abrégée, très proche 
de celle de Ortega, réalisée par Juan de Borja, fils de 
saint François (Tolède, 1550 et 1553); autre imitation, 
moins abrégée, de la Via Spiritus, le Camino derecho, 
dernier ouvrage (vers 1600) du mercédaire espagnol 
Juan Falconi (DS, t. 5, col. 35-43). 


Wadding-Sbaralea, Supplementum, t. 1, p. 38. — Juan de 
San Antonio, Bibliotheca universa franciscana, t. 1, Madrid, 
1732, p. 68. — N. Antonio, Bibliotheca hispana nova, t. 1, 
Madrid, 1783, p. 82. — Revista de Archivos, Museos y Biblio- 
thecas, t. 28, Madrid, 1913, p. 202. 


Archivo Ibero Americano, t. 37, 1934, p. 306; nouv. série, 
t. 8, 1948, p. 480. — AHSI, t. 23, 1954, p. 76-118, 357, 360- 
861; cf. Collectanea Franciscana, Bibliographia, t. 11, 1954- 
1957, n. 2185. — L. Iriarte, Historia Franciscara, Valencia, 
1979, p. 300-301. 


Mariano AcEBAL LuJAN. 


ORTHODOXE (SPIRITUALITÉ). — Suivant son 
étymologie, le terme orthodoxe qualifie celui qui est 
convaincu de la justesse de la foi qu’il professe. Or, 
pour les communautés chrétiennes, la foi fut solennel- 
lement professée dans les conciles; par suite, ceux 
qui ne reconnaissent pas l’autorité des grands conciles 
œcuméniques, en particulier les monophysites et les 
nestoriens, ne peuvent être considérés comme « ortho- 
doxes », aussi bien par les Grecs que par les Latins. 
L'’orthodoxie classique fut identifiée avec la foi pro- 
clamée par les sept premiers conciles œcuméniques (de 
Nicée 1 en 325 à Nicée 11 en 787). A Constantinople, 
après la victoire sur l’iconoclasme, fut introduite la 
« fête de l’Orthodoxie » (843), fixée au premier dimanche 
du Carême. 

Le monde byzantin se montra particulièrement sen- 
sible à l'intégrité de cette foi, écartant toute diminu- 
tion comme toute innovation qui pourrait en gâter la 


pureté. C’est précisément l'addition du Filioque au. 


Credo qui fut l’occasion de la querelle dogmatique entre 
l'Orient et l’Occident et qui amena les Orientaux à 
écarter l’Église latine de l’ « orthodoxie ». On commença 


dès lors à opposer l’Église romaine et « l’Église ortho- 


doxe », opposition que le langage courant devait 
consacrer jusqu’à nos jours. Du côté latin, on a fini par 
distinguer l’Église romaine d’une part et d’autre part 
les « Églises orthodoxes d'Orient », en y incluant même 
les monophysites et les nestoriens. 

Cette distinction est sans doute inacceptable du point 
de vue de l’histoire des dogmes. Elle est cependant 
tolérable en histoire de la spiritualité : en effet, des 
auteurs qui n’ont pas admis la validité des sept conciles 
sont néanmoins reconnus comme maîtres spirituels 
par des communautés qui, tout en rejetant leurs erreurs 
théologiques, tirent profit de leur enseignement ascé- 
tique et mystique. Isaac le syrien (DS, t. 7, col. 2041- 
2054), hautement loué par les Byzantins et les Russes, 
est un évêque nestorien de Ninive; l’abbé Isaïe (t. 7, 
col. 2083-2095), dont les Discours ont trouvé place dans 
la Synagôgè de Paul Évergétinos (Venise, 1783) et la 
Philocalie de Nicodème (Venise, 1782), est un mono- 
physite. 

Malgré les querelles dogmatiques, le premier millé- 
naire chrétien a vu naître en Orient une spiritualité 


qui, dans le deuxième millénaire, se présente comme. 


un tout assez homogène et peut être comparée avec la 
spiritualité occidentale. 

Comparée ou opposée? Certains insistent sur les dif- 
férences : la séparation durant de longs siècles aurait 
créé une telle diversité de mentalités que, aujourd’hui 
encore, la lecture et l’approche des mêmes sources 
patristiques impliquerait une attitude très différente 
{cf. VI. Lossky, Essai sur la théologie mystique de 
l'Église d'Orient, p. 19; La procession du Saint-Esprit 
dans la doctrine trinitaire orthodoxe, Paris, 1948). Un 
grand spécialiste de la spiritualité orientale, 1. Hausherr 
+1978, a défendu l’opinion inverse : l'Orient et l’Occi- 
dent vécurent longtemps dans l’union et leur sépara- 
tion se produisit au moment où les grands problèmes 
spirituels avaient été résolus en commun accord (art. 
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Oriente cristiano. Spiritualità, EC, t. 9, 1952, col. 320). 
En outre, l’Église latine prend son origine dans l’Église 
grecque, comme une branche sur le tronc (cf. DS, t. 9, 
col. 331-338). 

Maïs, même si l’on adopte cette seconde opinion, on 
doit se poser la question du retentissement sur la vie 
spirituelle des forces centrifuges qui commencèrent à 
jouer dès le début du 4€ siècle. La réponse ne peut être 
donnée en bloc. La distance qui sépare les doctrines 
sur tel ou tel point particulier doit se mesurer d’après la 
manière selon laquelle elles interprètent la vie de 
l’homme en union avec l'Esprit saint, première source 
de toute vie spirituelle. En effet, la spiritualité chré- 
tienne est « théandrique », et ce que l’on compare, c’est 
Pélément humain, qui varie selon les temps et les lieux. 


Le DS offre déjà, dans la plupart des articles généraux, la 
possibilité d’une telle comparaison entre la tradition orientale 
et la tradition occidentale, souvent jusqu'aux auteurs les plus 
récents : art. Contemplation, Direction spirituelle, Discernement 
des esprits, Divinisation, Larmes, etc. Certains articles concer- 
nent directement la spiritualité orientale : Apatheia, Hésy- 
chasme, Prière à Jésus, Mnèmè Theou, Nepsis, etc.; ou encore 
traitent de certaines Églises orientales en particulier : Armé- 
rienne (spiritualité), t. 4, col. 862-876 (I. Hausherr); Copte 
(littérature spirituelle), t. 2, col. 2266-2278 (A. Guillaumont); 


Éthiopie, t. 4, col. 1453-1477 (B. Velat); Géorgienne (litté- 


rature spirituelle), t. 6, col. 244-256 (G. Garitte); Grecque 
(Église), t.. 6, col. 808-872 (J. Kirchmeyer); Italie du Sud 
(spiritualité gréco-byzantine), t. 7, col. 2193-2206 (A. Pertusi); 
Maronite (Église), t. 10, col. 631-644 (M. Hayek). Signalons 
enfin, sans pouvoir les énumérer, les articles sur de mutliples 
auteurs byzantins, syriens, arméniens, arabes, slaves. 


Le présent article ne prétend pas apporter des maté- 
riaux nouveaux, mais il voudrait aider à saisir les lignes 
dominantes et directrices de la spiritualité « orthodoxe » 
au-delà des questions particulières. Il offre une vue 
générale, panoramique, à partir de cinq points de vue 
qui paraissent caractéristiques : 

1. Spiritualité traditionnelle. — 2. Spiritualité monas- 
tique. — 3. Spiritualité cosmique. — k. Spiritualité 
sociale. — 5. Spiritualité anthropologique. 


Parmi les nombreuses études de catholiques ou de protes- 
tants sur la spiritualité orientale, nous signalons seulement 
celles qui offrent d’abondantes bibliographies. — Handbuch 
der Ostkirchenkunde, éd. E. von Ivanka, JS. Tyciak, P. Wiertz, 
Düsseldorf, 1971. — F. Heiïler, Die Ostkirche, Munich-Bâle, 
1971 (éd. refondue de Urkirche und Ostkirche, Munich, 1937). — 
De Oriente christiano, numéro spécial de Seminarium, 1975 /2 
{bibliographie par Ch. Indekeu, p. 460-472). — T. Spidlik, La 
spiritualité de l'Orient chrétien. Manuel systématique, OCA 206, 


1978 (bibliogr., p. 339-387). : 


Études d’auteurs orthodoxes donnant une vue d’ensemble 
sur l’esprit de l’orthodoxie. — S. M. Zarin, « La doctrine ascé- 
tique selon l’enseignement chrétien orthodoxe » (en russe), 
2 vol., Saint-Pétersbourg, 1907. — N. von Arseniew, Die 
Kirche des Morgenlandes. Welianschauung und Frômmigkeit, 
Berlin-Leipzig, 1926; Von dem Geist und dem Glauben der 
Æirche des Ostens, Leipzig, 1941. — S. Zankov, Das orthodoxe 
Christenium des Ostens, sein Wesen und seine gegenwärtige 
Gestalt, Berlin, 1928. — M. Constantinidès, The Orthodoz 
Churoh, Londres, 1931. — S. Boulgakoff, L'Orthodoxie, Paris, 
1932, 1959; trad. angl., Londres, 1935. — V. Lossky, Essai 


. sur la théologie mystique de l'Église d'Orient, Paris, 1944, 1960; 


4970 (La théologie mystique..….); trad. allem., angl., ital.; À 
limage et à la ressemblance de Dieu, Paris, 1967; trad. angl., 
Crestwood, 1974. — A Monk of the Eastern Church (Lev 
Gillet}, Orthodoz Spirituality, Londres, 1945; plusieurs rééd. — 
S. Lade (Metropolit Seraphim}), Die Ostkirche, Stuttgart, 
1950; trad. franç., L'Église orthodoxe, Paris, 1952. — W. 
Winigradow, In orthodoxer Schau, Munich, 1958. — P. Evdo- 


kimov, L'Orthodorie, Neuchâtel-Paris, 1959, 1965; trad. ital., 
Bologne, 1965. - 

P. Bratsiotis, Die orthodoxe Kirche in griechischer Sicht, 
2 vol., Stuttgart, 1959-4960: Von der griechischen Orthodoxie, 
Wurtzhourg, 1966. — G. A. Stogiogiou, G. I. Mantzaridis, 
« Spiritualité orthodoxe » (en grec), dans T'hresteutikè kai 
êthikè enkyklopaideia, t. 10, Athènes, 1960, p. 467-475. — J. 
Meyendorff, L'Eglise orthodoxe hier et aujourd’hui, Paris, 1960; 
trad. allem., angl., ital.; Orthodoxie et catholicité, Paris, 1965. ” 
— N. Zernov, Eastern Christendom, Londres, 1964. — O. 
Clément, L'Église orthodoxe, coll. « Que sais-je? » 949, Paris, 
1961. — The Orthodox Ethos. Essays in Honour of the Cente- 
nary of the Greek Orthodox Archidiocese of North and South 
America, éd. À. J. Philippou, Oxford, 1964. — E. Timiadis, 
Lebendige Orthodoxie, Nurenberg-Eichstätt, 1966. — P. N. 
Trembelas, Dogmatique de l’Église orthodoxe catholique, 3 vol., 
Chevetogne-Bruges, 1966-1968. — A. $S. Atiya, À History 
of Eastern Christianity, Londres, 1968. — Procès-verbaux du 
2e Congrès de théologie orthodoxe à Athènes (août 1976), éd. S. 
Chr. Agouridès, Athènes, 1978. — Aspects de l’Orthodozie. 
Structures et Spiritualité (Colloque de Strasbourg, novembre 
1978), Paris, 1981. — M. Paparozzi, La spiritualità dellOriente 
cristiano, Rome, 1981. 


4. Spiritualité traditionnelle. — 19 L'ENTRÉE DU 
CHRISTIANISME DANS LA TRADITION DES PEUPLES. — 
Il serait faux de croire que l’évolution des Églises ortho- 
doxes s’arrête avec le 7e Concile (787). Mais il reste 
vrai que les périodes qui suivent sont marquées par la 
fidélité à « la foi des Pères et des Conciles ». La for- 
mule « Ainsi croyaient les Pères et les Conciles », dit 
P. Evdokimov (La nouveauté de l’Esprit..., coll. Spiri- 
tualité orientale 20, Bellefontaine, 1977, p. 22), « devint 
classique dans les textes de tous les Conciles. Ainsi la 
spiritualité orthodoxe est fortement structurée par la 
tradition patristique de l’Église des sept Conciles ». 
C’est à cause de cette fidélité, dit-il encore {L’Ortho- 
doxie, 1959, p. 8), que l’Orthodoxie « se présente comme 
un tout spirituel, homogène, ineffritable ». Cependant 
la juste notion de la tradition ecclésiale est toujours à 
vérifier. Divers aspects furent tour à tour mis en relief, 
au cours de l’histoire. 

Le « traditionalisme » orthodoxe a ses origines loin- 
taines dans la situation historique des Églises orien- 
tales dès le commencement. Thèmes théologiques et 
institutions sont amplement tributaires du milieu 
d’origine. Apparu d’abord dans le monde juif, le mes- 
sage évangélique s’incarne bientôt dans les traditions 
des autres peuples : l’incarnation du Logos divin « pré- 
suppose la réaction du milieu réceptif, une compé- 
nétration », une « périchorèse » sur le modèle des deux 
natures dans le Christ (P. Evdokimov, La femme et le 
salut du monde, Paris-Tournai, 1958, p. 13}. Or ces 
« milieux réceptifs » étaient en Orient riches d’une cul-’ 
ture développée; aussi leur « réaction » fut-elle active et 
originale. L’âme des peuples christianisés n’était pas 


| une tabula rasa. C’est pourquoi, dès le commencement, 


l’universalisme chrétien n’entraîna point l’unifor- 
mité de structures ou de langages. « Essentiellement 
vie », la spiritualité « dépasse toute définition » (Evdo- 
kimov, L’Orthodoxie, p. 8); elle est fondée sur l’unité 
de l'Esprit, mais s’exprime dans la vie des peuples. 
L’unique tradition « existentielle » se diversifie dès lors 
dans « les traditions ». 


« La théologie n’a pas de philosophie propre, la spiritualité 
n’a pas de mentalité propre, l'administration n’a pas de sys- 
tème propre, l’hagiographie n’a pas d’école propre. Tout sort 
du même baptistère de l’expérience liturgique. Tout concé- 
lèbre de manière trinitaire, chantant l’hymne trois fois saint 
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avec sa propre langue » (Basile de Stavronikita, Chant d’en- 
trée, coll. Labor. et fides, Perspective orthodoxe 2, Paris, 1980, 
p- 9). 


29 L’AUTORITÉ DES LIVRES SPIRITUELS. — Le mes- 
sage divin, en s’incarnant dans les traditions humaines, 
n’évite pas les fixations; il s’en sert au contraire sous 
forme de symboles de foi, de décrets canoniques, de 
coutumes. 

Le mouvement de réforme qui suit la période des sept 
conciles est le studitisme; son initiateur, saint Théodore 
Studite f 826, prêche un conscient « retour aux Pères », 
ce qu’on comprend d’abord comme la lecture des livres 
des Pères. Cette identification progressive de « la tradi- 
tion » avec des documents écrits pourra être signe de 
décadence en certaines périodes; elle a cependant 
marqué fortement les peuples slaves qui commencent à 
se convertir au début du moyen âge. 

Les conditions culturelles de ces peuples étaient autres 
que celles du monde gréco-romain, où la Bonne Nouvelie 
représentait la victoire des simples sur l'emprise cultu- 
relle et politique de l’état païen. En Russie au contraire, 
le christianisme se présentait comme un monde inconnu 
de culture, littérature, lois et civilisation; les documents 
qui révélaient ce monde aux horizons nouveaux furent 
très vite traduits dans les langues nationales. 


La Chronique dite de Nestor, après avoir tracé l’histoire du 
prince Iaroslav le sage pour l’an 1037, ajoute ce commentaire : 
« Autre est celui qui laboure la terre, autre celui qui sème, 
autres encore ceux qui moissonnent et mangent les fruits sans 
avoir été fatigués. Ainsi le saint père Vladimir a labouré et 
cultivé la terre en décidant de l’illuminer par le baptême. Les 
autres (c’est-à-dire Iaroslav) ont semé dans le cœur des fidèles 
la parole des livres; nous enfin nous moissonnons, en accueil- 
Jant la doctrine des livres. Grande est en effet l’utilité de l’ins- 
truction que les livres nous procurent. Ils nous recommandent 
et nous enseignent le chemin de la pénitence; par leurs paroles, 
nous acquérons la sagesse et la tempérance. Les livres sont les 
fleuves qui irriguent la terre entière » (éd. D. S. Lichatev, 
Moscou-Léningrad, 1950, p. 102-103). 


Pour Nil Sorskij t 1508 (DS, supra, col. 356-367), la 
vie spirituelle ne signifie rien d’autre que « vivre selon 
l’Écriture et suivre les saints Pères », « les bienheureux 
Pères de l’Écriture sainte » (Tradition et règle, texte 
slavon dans « Les monuments de la littérature et de 


l’art russes primitifs », en russe, t. 179, 1912, p. 3 et 5). 


En effet, après que les moines eurent écarté les livres 
profanes, la formule « divine Écriture » en vint à dési- 
gner tout ensemble la Bible et les écrits patristiques. 


Cette mentalité « livresque » dégénéra dans le schisme : 


des « vieux croyants » qui refusèrent, au temps du 
patriarche Nicon (1652-1666), toute adaptation des 
livres liturgiques. 


T. Spidlik, L’autorità del libro per il monachesimo russo, 
dans Monachesimo orientale, OCA 153, 1958, p. 159-179 (repris 
dans Z grandi mistici russi, Rome, 1977, p. 185-209; trad. 
franç., Paris, 1979, p. 205-230}; Der Eïinfluss cyrillo-metho- 
dianischéer Uebersetzungen auf die Mentalität der russischen 
Mônche, dans Annales Instituti Slavici, Acta congressus Salis- 
burgensis a. 1963, t. 4, 4, Wiesbaden, 1968, p. 95-102; La 
spiritualità dei monaci greci in Italia..., dans La Chiesa greca 
in Italia, Padoue, 1973, p. 1201-1204. — art. Maxime le Grec, 
DS, t. 10, col. 847-851. 


30 LA TRADITION TOUJOURS VIVANTE. — Le fait 
même que cette tendance, et d’autres semblables dans 
l'histoire de l’Orthodoxie, ait conduit à un schisme 
témoigne qu’il s’agit là d’un concept erroné de la tradi- 


tion. Celle-ci doit rester, par essence, une vie. L’ouver- 
ture en ce sens est rendue possible par la signification du 
terme « Père » : si pour la science théologique moderne 
l’âge « patristique » est limité à l'Église ancienne, à 
Byzance Paul Evergétinos ÿ 1054 (DS, t. 5, col. 502) 
compte parmi les Pères des auteurs qui lui sont contem- 
porains (cf. I. Hausherr, Paul Év. a-t-il connu Syméon 
le Nouveau Théologien?, OCP, t. 23, 1957, p. 60). En 
Russie, Joseph de Volokolamsk + 1515 (DS, t. 8, col. 
1408-1411), esprit « traditionaliste », affirme cependant 
que « de son temps chacun écrit sous la conduite de 
l'Esprit saint » (« Illuminateur », en russe, Kazan, 1857, 
p. 430). 2 

L’insistance sur la tradition vivante caractérise 
surtout la pensée des orthodoxes russes récents. La 
tradition est « la vie de l’Église à laquelle chacun de ses 
membres peut participer selon sa mesure » (VI. Lossky, 
Essai sur la théologie mystique..., 1944, p. 235). « Il ne 
s’agit pas de chercher des réponses toutes faites dans 
les archives du passé. Il s’agit de s’approprier la grande 
expérience de l’Église et de laisser se développer en soi 
l'instinct de l’Orthodoxie qui guidera vers l’intérieur du 
consensus patrum et apostolorum de l’Église. "L'Église 
apparaît ainsi comme un Concile perpétué, dispersé 
dans l’espace et le temps, mais toujours en action, 


afin d’expliciter la vérité portée dans sa tradition ». 


(P. Evdokimov, La nouveauté de l'Esprit, p. 19 et 22). 


P. Evdokimov, L’Orthodozie, p. 195-197. — G. Papado- 
poulos, The Revelatory Character of the New Testament and the 
Holy Tradition in the Orthodoxz Church, dans The Orthodoz 
Ethos, cité supra, p. 98-111. — VI. Lossky, À l’image... p. 139- 
1466. — G. I. Mantzaridès, « La tradition et le renouvellement 
dans la théologie de Grégoire Palamas », en grec, Thessalo- 
nique, 1974. — J. Pelikan, The Christian Tradition: À His- 


.tory of the Development of Doctrine, t. 1, The Emergence of the 


Catholic Tradition (100-600); t. 2, The Spirit of Eastern Chris- 
tendom (600-1700), Chicago, 1971, 1974. 


2. Spiritualité monastique. — 1° MoNnACHISME 
ET VIE CHRÉTIENNE. — « Une des voies les plus sûres 
pour saisir la spiritualité orthodoxe est d’y entrer par le 


monachisme qui a joué le rôle primordial dans sa 


formation et son caractère parfaitement homogène » 
(P. Evdokimov, La nouveauté de l'Esprit, p. 44). Il 
s’agit ici de l’homogénéité du but qui est commun pour 
les moines et les laïcs, ensuite de l’attitude commune à 
l'égard des moyens essentiels pour arriver à la perfection. 

En dépit des canonistes, les grands maîtrés spirituels 
de l’Orient ont estimé qu’il était dommageable de sou- 
ligner plutôt les différences que l'identité presque totale 
entre la spiritualité des moines, celle du clergé et celle 
des fidèles. On ne parle pas des « conseils évangéliques », 
mais des « commandements du Seigneur », qui sont 
valables pour tous. Le Seigneur a parlé de manière déci- 
sive (6ptortix&c), et cependant chacun doit accomplir son 
commandement &1à ts oxéoeuc, selon sa manière d’être, 
selon son état de vie (Basile, Grandes Règles 5, 2, PG 31, 
921ab; Th. Spidlik, La sophiologie de S. Basile, OCA 
162, 1961, p. 117-118). Pour distinguer les moines des 
autres chrétiens, on utilise plutôt l’antique et tradi- 
tionnelle distinction entre les vertus de l’âme et les 
vertus du corps, psychiques et somatiques (Jean Damas- 
cène, De pirtute et vitio, PG 95, 85-98) : les vertus « du 
corps » ne devraient pas s’appeler proprement vertus, 
mais bien épyxAeïx &per&v (85c), instruments des ver- 
tus, moyens extérieurs de les acquérir. De même, 
les « conseils évangéliques » de chasteté, pauvreté, 
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obéissance, sont des moyens privilégiés de sanctifica- 
tion. Cf. I. Hausherr, Vocation chrétienne et vocation 
monastique selon les Pères, dans Laïcs et vie chrétienne 
parfaite, Rome, 1963, p. 33-115 (repris dans Études de 
spiritualité orientale, OCA 183, 1969, p. 403-485). 
Les moines se trouvent ainsi dans les meilleures condi- 
tions pour mener la vie de salut exigée de tous les chré- 
tiens et restaurer l’image de Dieu souillée par le péché. 
« Nul séculier n’a jamais atteint un tel degré de sainteté 
qu'il ait pu opérer des prodiges, ressusciter des morts! », 
écrit Joseph de Volokolamsk dans un écrit polémique 
pour défendre la « vie angélique » {« Iluminateur », 
p. 492). En fait, l’Église orthodoxe a surtout canonisé 
des moines. Quant aux laïcs, ils aimaient à recevoir 
Vhabit monastique avant de mourir, ou cherchaient à 
imiter les pratiques monastiques dans la vie fami- 
liale. Le Domostroï (« Instruction pour la maison »; 
cf. A. Orlov, « Recherches sur le Domostroï », Moscou, 
1917 et Russian Reprint Series 53, La Haye, 1967), 
un des rares documents russes du 16° siècle attribué au 
prêtre Sylvestre, en offre un témoignage éloquent. 


Th. Spidlik, Das ôstliche Müônchtum und das ôstliche Frôm- 
migkeitsleben, dans Handbuch der Ostkirchenkunde, p. 543- 
568; bibliogr., p. 808-809. — E. Timiadis, Le monachisme 
orthodoxe, Paris, 1981. 


29 ASGÉTISME DES MOINES. — Le monachisme (DS, 
t. 10, col. 1524-1617; à part, Paris, 1980) est un mouve- 
ment ascétique, où l’effort humain entre en collabo- 
ration avec la grâce de Dieu. L’ascèse chrétienne n’est 
pas seulement la remise en ordre des composantes 
de notre « moi » psychologique, mais aussi, et surtout, la 


croissance du Christ dans l’âme. L’union de l’ascèse : 


et de la mystique est le fondement de toutes les formes de 
de monachisme. L’ascèse des moines (DS, t. 4, col. 936- 
1017) est organisée : elle comporte un entraînement 
réfléchi et persévérant pour combattre le péché, ses 
causes et ses conséquences (DS, t. 2, col. 1135-1142). 
Pour Athanase, l’ascèse exige une tension qui ne 
connaît pas de repos et ne tolère aucun fléchissement 
(Vita Antonit 16, PG 26, 868a, commencement du 
discours aux moines égyptiens; cf. J. Roldanus, Le 
Christ et l’homme dans la théologie d’Athanase d’Alexan- 
drie, La Haye, 1968, p. 294 svv). 

Les moines orthodoxes de tous les temps ont lu, 
relu et imité les exemples de l’ascèse, souvent très dure, 


de leurs anciens. Pourtant, au cours des temps, l’accent 
- fut progressivement déplacé. Il existe en effet une ascèse 


moins rigoureuse qui s'exerce principalement dans les 
occasions de la vie quotidienne pour en supporter 
patiemment les difficultés. C’est en ce sens que l’on parle 
de « l’ascétisme modéré » des moines russes, face aux 
durs travaux manuels et aux intempéries du climat 
{cf. I. Kologrivof, Essai sur la sainteté en Russie, Bruges, 
1953, p. 108-109). Les auteurs russes récents célèbrent 
aussi avec enthousiasme la force sanctificatrice des 
souffrances et de la mort, surtout injustement subies : 
le mot strastoterpsy, « ceux qui ont souffert une pas- 
sion », est le titre de sainteté de ceux qui ont subi cette 
sorte de martyre, même si ce n’était pas directement 
pour la foi. « Le russe est naturellement habitué à 
souffrir; le christianisme ne fera que sublimer cette 
habitude ou vertu, en lui montrant dans la félicité 
future la transfiguration merveilleuse de la souffrance » 
(ibidem, p. 15). 

Ce type d’ascétisme permet de répondre à l’objection 
soulevée parfois à l’égard des anciens moines : ils 


semblent oublier que le christianisme est la religion de la 
grâce. En effet, selon Théophane le Reclus + 1894 
(« Aperçu sur la morale chrétienne », Moscou, 1881, 
p. 293 svv), la meilleure ascèse consiste à recevoir avec 
action de grâces ce que Dieu nous envoie; le renonce- 
ment à la volonté propre est le fondement des vertus 
et de l’union à Dieu. 


Th. Spidlik, Les « strastoterpsi » dans la spiritualité slave, 
RAM, t. 43, 1967, p. 453-461; trad. ital. dans Vita consacrata, 
t. 13, 1977, p. 223-230; I! problema della sofferenza nella spi- 
ritualità russa, dans La Sapienze della croce oggi. Atti del Con- 
gresso internazionale (Rome, octobre 1975), t. 2, Turin, 1976, 
P. 479-485; L’ascest nella Chiesa orientale, dans Ascesi cris- 


.tiana, éd. E. Ancilli, Rome, 1977, p. 163-181 (repris dans 


Rivista di vita spirituale, t. 31, 1977, p. 496-514); I grandi 
mistici russi, Rome, 1977, p. 13-26; trad. franç., p. 13-27. — 
P. Evdokimov, L’Orthodoxie, p. 22-24, 98-107. — Archiman- 
drite Sophrony, Prénciples of Orthodox Ascetism, dans The 
Orthodoxos Ethos, p. 259-286. 


30 L'ESPRIT CATANYCTIQUE ET LA GARDE DU CŒUR. 
— Les moines ont osé affronter le problème du bien et 
du mal dans le monde jusqu’à leurs racines. D’une part, 
ils professent avec Jean Chrysostome que « nul ne peut 
subir de tort sinon de son propre fait » (titre d’un 
traité, PG 52, 459-480; SC 103, 1964; cf. DS, t. 8, 
col. 348-350); l’unique mal est le péché, qui dépend 
uniquement de notre libre choix (col. 464). Mais les 
conséquences ne se limitent pas à l’individu pécheur; 
le désordre du péché atteint le monde entier. La menta- 
lité populaire russe connaît une relation mystérieuse 
entre la terre et la conscience de l’homme; celui-ci 
peut offenser la terre, la souiller (I. Kologrivof, Essaï…., 
p. 165-169). Au fond est cachée la ferme conviction que 
« tous sont responsables pour tous » (expression de 
Dostoievsky) et pour tout le cosmos. Dans cette per- 
spective religieuse, il n’y a plus de péché « privé », 
purement individuel. Toute prévarication comporte 
un trouble social et cosmique; elle « obscurcit la terre ». 

D'autre part, les moines croyaient fermement au 
rapide effet de la pénitence. L'abbé Poimen déclare à 
un frère : « à l’heure où l’homme succombe à l’égarement, 
s’il dit : J’ai péché, aussitôt c’est fini » (Apophthegmata, 
Poemen 99, PG 65, 345c). Pourtant, chez les ascètes, 
le pardon ne tarit pas la source des larmes. La com- 
ponction (révôoc) va beaucoup plus loin que la péni- 
tence (metdvoix). IlevOodvrec, en syriaque ‘abila, devient 
le nom des moines. L’habit de l’ermite est un habit de 
pénitence, de deuil. Les documents monastiques 
abondent en «prières catanyctiques » (xaravuEtc, autre 
nom de la componction; cf. DS, t. 2, col. 1312-1318). 
Souillé par le péché des hommes, le monde peut et doit 
être purifié par la componction des moines. Telle est 
leur vocation : . 


a Un saint, même le plus caché, ‘ vêtu de l’espace et de 
nudité ”, porte sur ses épaules fragiles le poids du monde, Ja 
nuit de son péché le protège de la justice divine. Pendant que 
le monde rit, le saint sanglote et attire sur les hommes la 
miséricorde divine » {P. Evdokimov, La nouveauté de l'Esprit, 
p. 117; art. Larmes, DS, t. 9, col. 290-295). 

I. Hausherr, Penthos. La doctrine de la componction dans 
l'Orient chrétien, OCA 132, 1944. — M. Lot-Borodine, Le mys- 
tère des larmes, VSS, t. 48, 1936, p. 65-110; repris dans La 
douloureuse joie, coll. Spiritualité orientale 14, Bellefontaine, 
4974, p. 131-195. — A. Schmemann, Le grand carême, même 
coll. 13, 1974, p. 36-39 : La radieuse tristesse. 


En outre, les moines se sentent appelés à purifier le 
monde des démons; ils s’occupent jour et nuit à les 
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combattre (DS, t. 3, col. 189-212). Le champ de bataille 
est surtout le cœur humain. À la suite d'Évagre, on 
parle de la « guerre matérielle et immatérielle » (Traité 
pratique 34, SC 171, 1971, p. 579). La lutte imma- 
térielle, invisible (cf. Nicodème l’Hagiorite, Aoratos 
Polemos, supra, col. 239), la « praxis intérieure » (onu- 
trennote delanie en slavon) est la plus importante pour 
les moines. Dans le discernement et le rejet des logis- 
moi (DS, t. 3, col. 1024-1028, 1222-1247; t. 9, col. 955- 
957), les moines furent de vrais maîtres. 

La récompense de la garde du cœur (DS, t. 6, col. 100- 
117), de la vigilance et de la sobriété (cf. art. Nepsis) 
est la tranquillité intérieure, l’apatheia (DS, t. 1, col. 727- 


786) qui assimile l’homme aux anges (t. 10, col. 1553- 


1554). 

&0 LE PLURALISME DES FORMES MONASTIQUES. — 
Dés les origines apparaissent deux tendances oppo- 
sées : l’érémitisme (DS, t. 4, col. 936-953) et le céno- 
bitisme (t. 2, col. 406-413). Ces deux formes se sont 
conservées jusqu’à nos jours et cette expérience sécu- 
laire montre qu’elle gardent une valeur durable. Cepen- 
dant, au cours de l’histoire, leur coexistence ne fut 
pas toujours pacifique. 

La période qui suit le temps des sept Conciles coïn- 
cide à Constantinople avec la prédominance du stu- 
ditisme, strictement cénobitique; mais le mystique 
Syméon le Nouveau Théologien y trouva difficilement 
sa place (cf. sa Vie par Nicétas Stètathos, éd. et trad. 
I. Hausherr, OC 12, n. 45, 1938). Au Mont Athos, les 
premiers couvents étaient cénobitiques, mais l’hésy- 
chasme (DS, t. 7, col. 381-399) y pénétra et fit trouver 
une convivance pacifique entre les coenobia et les 
hésychasteria, ainsi que des règles pour le passage d’un 
mode de vie à l’autre. La grande discussion palami- 
tique {cf. art. Palamas) portait sur un problème théo- 
logique et non directement sur la discipline monas- 
tique; elle mit cependant au centre de la vie des moines 
ce qui fut dès l’origine leur vocation : la contempla- 
tion de Dieu. On se mit dès lors à se demander si cet 
idéal était suffisamment cultivé dans un monastère de 
règle studite. 


La diversité d'opinions sur ce point conduisit à un conflit 
ouvert en Russie, à la fin du 14° siècle. Les fondateurs de la 
vie monastique en ce pays, Théodose de Kiev + 1074 et Serge de 
Radonège + 1392, commencèrent par vivre en solitaires; peu 
après, on introduisit les coutumes studites, comme plus par- 
faites. En outre, les monastères jouaient un rôle décisif dans la 
société, faisant partie intégrante du « règne orthodoxe ». 
Aussi les disciples de Nil Sorskij + 1508, « vieillards d’au-delà 
de 1x Volga », avec leur idéal hésychaste, apparurent-ils comme 
des ‘innovateurs dangereux parce qu’ils renonçaient aux 
devoirs envers la société et déclaraient illicites les grandes 
propriétés des monastères. Ils furent désavoués sur ce point au 
Synode de Moscou en 1503. 


Malgré tout, les deux grands réformateurs de ce 
temps, Nil et Joseph de Volokolamsk, formèrent un 
groupe nombreux de disciples et eurent un succès immé- 
diat. Mais, au plan spirituel, ce succès ne fut pas durable. 
Le grand réveil monastique commence en Russie au 
182 siècle avec les startsi, « pères spirituels ». Ce fut un 
« mouvement philocalique », donc de tendance hésy- 
chaste, mais en même temps une reprise de la disci- 
pline cénobitique (cf. Monachisme.. russe, DS, t. 10, 
col. 4591-1603). On retrouvait ainsi.la valeur perma- 
nente de l’antique expérience qui n’absolutisait aucune 
des formes concrètes de vie monastique mais en lais- 


sait le choïx au jugement d’un père spirituel (DS, t. 8, 
col. 1046-1051). 

59 L’APOSTOLAT DES MOINES. — C’est dans la pers- 
pective de ce pluralisme qu’il faut résoudre le problème 
souvent discuté de l’apostolat des moines. 

D'une part, on dit souvent que le monachisme ortho- 
doxe est exclusivement de tendance contemplative. Le 
Concile de Chalcédoine ordonne aux moiïnes de rester 
dans leur cellule et de cultiver l’hesychia et la prière. 
Dans la même ligne se situe la réponse de moines russes 
à un voyageur occidental qui les interrogeait sur la 
prédication de la Parole de Dieu : « La vocation des 
moines n’est ni étude, ni un autre travail; ils sont appe- 
lés à chanter des Offices, vivre pour le salut de leur 
âme et faire pénitence pour tout le monde » {(W. Pal- 
mer, Notes of a Visit to the Russian Churck, Londres, 
1882, p. 201-202). 

D'autre part, Jean Chrysostome a ordonné prêtres 
ou évêques de nombreux moines et justifié cette manière 
d’agir, encore maintenue dans de nombreux pays 
d'Orient. Les moines syriens étaient très mélés à la 
vie de leurs compatriotes; les byzantins dirigeaient des 
écoles; chez les arméniens, les vardapets (DS, t. 10, 
col. 943) sont des moïines-prêtres dotés de privilèges 
spéciaux pour la prédication; le synode de Moscou en 


1917-1918 exhorta les. moines à toutes les formes. 


d’apostolat, surtout à l'éducation de la jeunesse. 

Le problème, qui n’est pas ignoré en Occident (art. 
Monachisme, DS, t. 10, col. 1571-1591, 1609-1617), 
se pose différemment en Orient où on ne connaît pas 
la distinction entre ordres « actifs » et ordres « contem- 
platifs ». Au commencement de sa vie monastique, 


‘tout moine doit s’exercer à la fuite du monde pour accé- 


der à la contemplation. Seuls sont chargés de mission 
apostolique les moines parvenus à la « perfection » et 
doués du don de la parole. On comprend ainsi tout 
ensemble le refus personnel des moines pour le sacer- 
doce et la pratique de l’Église orientale qui choisit 
parmi eux les candidats à l’épiscopat. 


L. Ueding, Die Kanones von Chalkedon in ihrer Bedeutung 
für Mônchtum und Klerus, dans Das Konzil von Chalkedon, 
éd. A. Grillmeier-H. Bacht, t. 2, Wurtzbourg, 1952, p. 569- 
579. — H. Bacht, Die Rolle des orientalischen Mônchtums in den 
kirchenpolitischen Auseinandersetzungen um Chalkedon, ibi- 
dem, p. 193-314. — G. Amadouni, Le rôle des hiéromoines armé- 
riens, dans II monachesimo orientale, OCA 153, p. 279-305. — 
J. Rezät, De monachismo secundum recentiorem legislationem 
russicam, OCA 438, 1952, p. 211 svv. — Th. Spidlik, Bizan- 
tino monachesimo, DIP, t.1,1974, col. 1466-1474. — G. Popescu, 
Prédication et prédicateur dans l'Église Orthodoxe Roumaine, 
dans La théologie orthodoxe roumaine des origines à nos jours, 
Bucarest, 1974, p. 452-485. — A. Yannoulatos, Theology- 
Mission and pastoral care, dans Deuxième Congrès de théologie 
orthodoxe, cité supra, p. 292-316 (commentaire de J. Korna- 
rakis et Th. Nankyama); G. Marcu, Mission et devoirs pasto- 
raux, ibidem, p. 317-345 (commentaire E. Mélia et £. Vout- 
garakis). | 


69 NOTITIA MONASTERIORUM. — Puisque les monas- 
tères furent en Orient les principaux centres de la vie 


spirituelle, il n’est pas inutile d’indiquer ici les sites les 


plus importants; cf. H. G. Beck, Kirche…., p. 200-229. 

1) Égypte. — Dans le Wadi Natrun, l’antique Scété, 
quatre couvents ont conservé leur vitalité : Deir Amba 
Maqur (Macaire); Deir as Surjan (des syriens, fondé au 


‘début du 16€ s. par le syrien Tekrit); Deir Amba Bishaj 


{Isaïe); Deir al Adra, des « romains ». — Désert orien- 
tal : Deir Amba Antunius (Antoine); Deir Mar Bula 
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(Paul). — Deir Samuil, près de Faïoum; Saint-Syméon, 
près d’Assouan {en ruines); Deir el Adra, près de 
Qussieh. 


G. Giambernardini, Copte ortodosse, DIP, t. 3, 1976, col. 128- 
432; H. Malak, Copto, monachesimo, col. 132-147. 


2} Éthiopie. — Dabra Libanos, nord de Addis Abbeda, 
monastère principal dont l’abbé (eéschagé) avait juri- 
diction même sur le clergé séculier; Dabra Dima (Mont- 
Calvaire), avec une école; Dabra Bizan, en Érythrée; 
Dabra Wagag, près d’Assabot. Les moniales vivaient 
souvent à l’intérieur des murs dans Les monastères 
masculins. 


E. Cerulli, Z! monachesimo in Etiopia, OCA 153, p. 259- 
278; Mario de Abiy-Addi, DIP, t. 3, col. 1330-1339. 


3) Palestine et Sinaï. — Le plus ancien monastère de 
Terre Sainte semble être celui de Chariton (f vers 350) 
à Pharan, d’où est sorti Euthymios pour fonder celui 
qui porte son nom. Jérusalem : la Tour de David et 
Saint-Étienne. Rive du Jourdain : laures de Gerasim 
et de Calamon. Le grand initiateur du monachisme 
palestinien fut saint Théodose + 529, dont la laure est 
située entre Mar Saba, fondé en 486 par saint Sabas, 
et Bethléem. Entre Jérusalem et Jéricho : Chosibas. 
I1 y eut en Palestine des couvents géorgiens, arméniens, 
coptes, éthiopiens, russes, latins; les moines grecs sont 
aujourd’hui réunis dans la « Confraternité du Saint- 
Sépulcre ». 

Dans la péninsule du Sinaï, la première colonie des 
moines s’établit à Raïthou; au 88-98 s., le siège épiscopal 
fut transféré à Sainte-Catherine du Buisson ardent. 

4) Pays de langue syriaque. — Les ruines de Qalat 
Serm’an rappellent les monastères monophysites établis 
autour de la colonne de Syméon Stylite + 459; les 
orthodoxes s’établirent sur le Mont Admirable, près 
d’Antioche, autour de la colonne de Syméon le Jeune 
+596. Non loin de là, la Montagne Noire, où vécut 
Nicon (+ après 1088; DS, supra, col. 319-820). Les dis- 
ciples de saint Maron (42-5e s.), après l’occupation de la 
Syrie par les Arabes, se réfugièrent au Liban, surtout 
dans la « vallée sacrée » (Qadisa, près de Tripoli; cf. 
DS, t. 40, col. 631-632). 

En Perse, saint Awgin (Eugène) vint avec 70 disci- 
ples fonder la vie cénobitique à Nisibe. Les réformateurs 
du monachisme nestorien furent surtout Abraham de 
Kaëkar et Abraham de Nethpar (5e s.). 


E. Tisserant, DTC, t. 12, col. 3089-3162. — A. Vôôbus, 
History of Asceticism in the Syrian Orient, CSCO 184 et 197, 
Louvain, 1958, 1960. — P. Canivet, Le monachisme syrien selon 
Théodoret de Cyr, Paris, 1977. 


5) Arménie. — Les premiers couvents furent cons- 
truits au 5€ siècle près des martyria: Hovannavank, 
dans la province d’Aïrarat, est des plus anciens, ainsi que 
celui des frères T'atoul et Varos, dans les cavernes de 
Kabéliansk (Vallée des Dragons). L’époque la plus 
florissante va du 9° au 14 siècle; les relevés topo- 


graphiques fournissent le chiffre de 750 monastères 


dans les sept régions de l’Arménie historique. Saint- 
Jean-Batpiste de Klagh comptait près de 400 moines, 
Tathéw environ 500. . 


G. Amadouni, Le rôle historique.…., cité supra, p. 279-305; 
Armeno (monachesimo), DIP, t. 1, 1974, col. 879-899. 


6) Géorgie. — Les renseignements remontent aux 
5e-69 siècles. Pierre Flbérien + 491, évêque mono- 
physite de Maïouma, fonde le couvent des Jbères à 
Jérusalem. Vers 550, les « treize Pères syriaques » éta- 
blissent le monachisme en Géorgie occidentale; les 
douze couvents de la vallée C’oroki formaient « le Sinaï 
géorgien.». De là, les moines émigrèrent au Sinaï, à 
V'Athos (Joiron) et ailleurs. — M. Tarchnisvili, 11 
monachesimo georgiano…., OCA 153, p. 307-319. 

7) Constantinople. — Le monastère des Acémètes 
(DS, t. 1, col. 169-175) fut fondé en 405 par Alexandre. 
Le Stoudios porte le nom du consul qui le fonda en 463, 
mais devint célèbre par l’arrivée de Platon et Théodore 
en 797. Le couvent de la Théotokos Hodigitria dut son 
renom à cette image de Marie, après l’iconoclasme. 
En 1054, Paul Evergétinos fonde la T'héotokos Peri- 
bleptou. De 1017 date le monastère du Christ Panoik- 
tirmonos, avec un orphelinat. 


Th. Spidlik, Costantinopoli, DIP, t. 8, col. 173-177. — R. 
Janin, La géographie ecclésiastique de l'empire byzantin, t. 3, 
Les églises ct les monastères, 2° éd., Paris, 1969 (noms de 300 
monastères dans la ville; la liste reste incomplète). 


8) Asie mineure. — Près de Chalcédoïine, le Mont 
Saint-Auxence, du nom de l’anachorète qui y vivait 
avant 473; aux 8e-10e siècles, le Mont Olympos comp- 
tait environ 1400 monastères; saint Platon fut abbé du 
couvent Tôn Symbolôn; il fonda ensuite le Saccoudion, 
où son neveu Théodore Studite s’initia à la vie monas- 
tique. Près d’Éphèse, le Mont Galésios, avec les monas- 
tères fondés par Lazare + 1054. Près de Milet, colonie 
de monastères au Mont Latmos (Latros au moyen âge). 
Les monastères rupestres de Saint-Procope (Urgüp) 
sont importants pour l’histoire de l’art au 10€ siècle. 


Th. Spidlik-E. Werner, Bisantino (monachesimo}), DIP, 
t. 1, col. 1466-1476. — R. Janin, Les églises et les monastères 
des grands centres byzantins (Bithynie, Hellespont, Latros, 
Galésios, Trébizonde, Athènes, Thessalonique), Paris, 1975. 


9) Athos. — En 963, saint Athanase fonda la Grande 
Laure et obtint un typikon de l’empereur Jean Tzi- 
miskès. Au 122 siècle arrivèrent dans la péninsule des 
Grecs, Géorgiens, Russes, Serbes, Bulgares. 


Rive occidentale : Dochiariou (fondé par Euthymios, dis- 
ciple d’Athanase), Xenophontos, Rossikon, Daphné, Simonos 
Petra, Géorgiou, Dionysiou, Paulou, Hagias Annas. — Rive 
orientale : Grande Laure, Iviron, Stavronikita, Pantokrator, 
Vatopedi, Esphigménou. — A l’intérieur : Chilandari (les mille 
cellules, fondé par le prince Stéphan Nemanja et son fils Sabas 
en 1197; Serbes), Zographou (10° s., Bulgares), Konstanmo- 
nitou, Karyës (centre du gouvernement), Xeropotamou, Kout- 
loumoussi, Philothéou, Karakallou. — J. Rezâx et J. Grihomont, 
Athos, DIP, t. 1, col. 961-973. 


10) Grèce. — Au moyen âge, le grand centre fut 
Thessalonique, « deuxième Athos » ou « petit Byzan- 
tion », avec les couvents de Koukoulatôn, Blattadôn, 
Néa Monè. — En Grèce centrale, près d’Athènes : 
Kaiïsarianè (4e-5e s.), Daphnè (6€ s.), Hosios Loukas 
(du nom d’un anachorète, 108 s.}, Meteora, colonie 
de couvents sur des roches (14€ s.}. — Dans le Pélo- 
ponèse, Nicon le métanoïte + 998 fonde le monastère 
de son nom. Les couvents de Mistras sont de la dernière 
époque byzantine; le Mega Spèlaion et l’'Hagia Lavra 
sont post-byzantins. — Dans l’île de Pathmos, Pro- 
dromos fut fondé au 11° s. par Christodoulos f 1161. 
— À Chypre, Néophyte le Reclus (+ après 1214; DS, 
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supra, Col. 99-110) écrit un typikon pour son couvent. — 
En Crète, Nil Damylas (+ après 1417?) fut père spirituel 
à Karkasina et fonda un couvent féminin à Baïoneia. — 
R. Janin, Les églises…., cité supra. 

Aux 41€-13e siècles, des colonies grecques s’établi- 
rent en Yougoslavie, au nord de Skoplje. Saint-Jean- 
Baptiste fut fondé en Macédoine orientale, Eléousa 
dans le diocèse de Strumitza. A Backovo en Bulgarie, 
Georges Parkourianos (f vers 1086) fonda un monas- 
tère gréco-géorgien en 1083. 


11) Sur les monastères basiliens de l’Ztalie méridionale, cf. 
DS, t. 7, col. 2193-2206; J. Gribomont, ltalia, monachesimo 
bizantino, DIP, t. 5, 1978, col. 253-260. 


12) Pays balkaniques. — En Yougoslavie, le premier 
centre monastique s’établit près du lac Ochrida à la fin 
du 9e siècle; là se réfugièrent les disciples des saints 
Cyrille et Méthode. Vers la même époque, surgissent 
les couvents de la Serbie centrale; dès le 12e siècle, ils 
se groupent en congrégations diverses sous l’autorité 
d’un archimandrite. Plus tard fut adoptée la règle de 
saint Sabas ÿ 14235. Le « grand archimandrite » résidait 
au couvent de Siudenitsa. Après la décadence sous 


l'occupation turque, de nouveaux couvents furent fon- 


dés en Serbie du nord, une fois institué le patriarcat de 
Pec (1557); puis, au 18e siècle, sur le territoire austro- 
hongrois. — M. Lacko, I! monachesimo nella Chiesa orto- 
dossa Serba, dans Oriente cristiano, t. 7, 1967, p. 58-73. 
En Bulgarie, l’empereur Syméon 927 fonda le 
monastère de Patleina, près de Preslav, qui fut une sorte 
d’académie de liturgie et de culture slave. Un couvent 
célèbre porte le nom de saint Jean de Rila (10° s.); 
un grand coenobium y fut construit en 1335. Le 14€ siècle 
est l’âge d’or du monachisme bulgare, avec les couvents 
fondés près de Tirnovo, dont le plus célèbre est celui 
de la Transfiguration. | 
En Roumanie, le centre le plus important se situe 
dans la région d’Olténie : Bucovat (église du 16e s.) à 
Craiova; Govora, Bistritsa, Arnota, Hurez et Polovragi 
aux environs de Rimnicu Vilcea; Negru Voda, bâti 
en 1215 à Cîimpulung, alors capitale de la Valachie. 
Au sud de Sibiu, Cozia, fondé en 1386; au sud de Brasov, 
Sinaia, fondé par Michel Cantacuzène en 1695 au 
retour d’un voyage en Terre Sainte et en souvenir du 
Sinaï. À Bucarest, Plumbuita (1560) et Pantelimon 
(1750); aux environs, Snagov (14° s.), Cäldärusani 
(1638), Pasarea (moniales; église de 1613), et le grand 
- monastère de Cernica (19e s.). En Moldavie, Saint- 
Georges et Zamca à Suceava (16€ s.). Aux environs, 
Neamt, Secu, et surtout Dragomirna, couvents ‘où 
séjourna Païsij Veliékovski +1792, réformateur du 
monachisme russe. 


R. Janin, Jstoria Bisericiit Romiîne, 2 vol., Bucarest, 1957- 
1958; M. Schwartz, Monachisme en Roumanie, dans Irénikon, 
t. 12, 1935, p. 268, 278-279; €. 14, 1937, p. 255-258. 


3. Spiritualité cosmique. — 1° L'HOMME DANS 
LE MONDE VISIBLE. — « Celui qui a visité l’église Sainte- 
Sophie de Constantinople, et a été impressionné par 
ce qu’elle représente, sera enrichi à jamais d’une nou- 
velle perception du monde en Dieu, c’est-à-dire de la 
Sagesse de Dieu » (S. Bulgakov, The Wisdom of God, 
Londres, 1937, p. 13). Bulgakov découvre en effet dans 
cet édifice une somme de l’activité théologique durant 
lépoque des sept Conciles, le « chant du cygne » de la 
« nouvelle Rome », le condensé de tout ce que Fesprit 


grec a produit et donné à l’Église universelle, la spiri- 
tualité cosmique. : 

Le cosmos (l'univers en son ensemble ordonné, ou 
comme milieu dans lequel l’homme vit et agit) est un 
thème fréquemment traité par les philosophes grecs. 
Une « religion cosmique », teintée de mysticisme, exis- 
tait vers la fin de Pantiquité (cf. DS, t. 5, col. 1576- 
1580; A. J. Festugière, La révélation d’'Hermès Tris- 
mégiste, t. 2, Le Dieu cosmique, Paris, 1949). Les Pères 
grecs ont pu s’en inspirer, au plan des idées comme au 
plan des termes. Ils ont en effet conservé le principe de 
la distinction fondamentale établie par Platon entre le 
monde des réalités intelligibles (vonré) et celui des réa- 
lités sensibles (xtoônt&) (République vr, 508a; vur, 617bc; 
Grégoire de Nazianze, Oratio 28, 30, PG 36, 69a). Dès 
les origines cependant, ils ont dépassé une mentalité 
dualiste qui considérait la matière avec une extrême 
méfiance. L'Église orthodoxe insiste au contraire sur la 
profession de foi en Dieu « créateur des choses visibles 


-et invisibles ». Les premiers Pères grecs ont déjà voué 


au cosmos une grande admiration; en même temps, 
ils ont pressenti l’insuffisance de cette division en deux 
sphères. Selon la doctrine des philosophes, l’âme (et 


surtout le voÿc, sa partie la plus haute; cf. DS, supra,. 


col. 460-461) relevait du monde invisible, par conséquent 
du monde divin. En réagissant contre le rationalisme des 
eunomiens, les Pères grecs du 4e siècle ont bien 
mis en relief la transcendance de Dieu, à la fois 
au-delà du monde sensible et du monde intelligible; 
ils affirment pourtant que Dieu nous laisse pénétrer 
dans sa vie divine et nous invite à y communier par son 
Fils qui nous sauve et dans l'Esprit qui sanctifie tout 
l'univers (cf. art. Divinisation, Esprit saint, Grâce, 
Église Grecque). 

La structure de tout ce qui existe est trichotomique, 
divisée en trois réalités nettement distinctes : matière, 
esprit, Dieu. Cependant l’abîime qui les sépare est 
comblé par le Christ : Lui unit l’âme humaine à la fois 
au Logos divin et à la matière, et continue son œuvre 
unificatrice du cosmos par l'Esprit. L'unité du cosmos, 
thème cher aux anciens grecs, prend donc chez les chré- 
tiens une signification christologique et pneumatolo- 
gique (cf. art. Zrénée de Lyon, DS, t. 7, col. 1949-1952). 
C’est en outre une unité dynamique, qui comporte un 
double mouvement : descendant, du Père par le Fils dans 
l'Esprit; ascendant, dans PEsprit par le Fils vers le 
Père (cf. DS, t. 4, col. 1263). 

L'homme, « petit monde » (utxpdc xéouoc), trichoto- 
mique lui aussi, créé à l’image du Christ, est appelé à 
collaborer à cette œuvre d’unification universelle (cf. 
L. Thunberg, Microcosm and Mediator. The Theolo- 
gical Anthropology of Maximus the Confessor, Lund, 
1965). Si tel est le message des Pères grecs à l’Église en 
sa totalité, la tradition ultérieure des moïnes orthodoxes 
l'a précisé encore dans le sens d’une participation à cette 
action unificatrice du Père, du Fils et de l’Esprit, qui se 


fait foncièrement dans l’oraison. La prière est donc une 


attitude essentielle du chrétien devant l’univers, et la 
suprême science du monde est la contemplation." 

20 LA « CONTEMPLATION NATURELLE ». — Puisque 
l'univers a été créé par la parole de Dieu, l’activité 
naturelle de l’esprit humain doit être de comprendre 
toute créature comme une « parole » au plein sens du 
terme. Tandis que les prédicateurs d'Occident exaltent 
volontiers les apports du monde à la vie de l’homme, 
ceux d'Orient pensent avant tout que le monde est une 
« école pour les âmes » (Basile, 1n Heraemeron 6, 1, 
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PG 29, 117; SC 26, 1949, p. 324), capable de conduire 
l’homme à la connaissance de Dieu (l’idée de « nature » 
est, pour eux, indissociable de la création et du dessein 
divin). 

La contemplation naturelle (Gewpia quouxñ; DS, t. 2, 
col. 1806-1287; art. Nature, supra, col. 44-53) englobe 
l’ancienne « physique », maïs pour la dépasser. Elle est 
enseignée magistralement par les Pères, mais il est diff- 
cile de dire comment elle fut pratiquée. Les anciennes 
instructions offrent un curieux mélange d’érudition pro- 
fane et de réminiscences bibliques. Bien plus tard, les 
simples « pèlerins » russes simplifièrent la méthode en 
associant tout ce qui est « vu » dans le monde à l’invo- 
cation du nom de Jésus. L'œuvre théorique de Tikhon 
de Zadonsk ÿ 1783 est d’une simplicité toute évangé- 
lique (« Trésor spirituel recueilli dans le monde », en 
russe, dans ses « Œuvres », t. 4, Moscou, 1899). 

C’est en raison de cette attitude envers le cosmos 
que la spiritualité orthodoxe peut se dire contemplative 
par excellence. On a souvent comparé l’Église d'Orient 
{et pas seulement ses moines) à Marie, et l’Église d’Oc- 
cident à Marthe. Toute la vie spirituelle y est ordonnée 
à la contemplation, celle-ci étant selon la législation 
de Justinien (Novelle 133) le but unique de la vie monas- 
tique. La contemplation semble se confondre avec la 
perfection; elle est un avant-goût du ciel, un retour au 
paradis. 

La conception de la contemplation chez les Pères 
grecs a été longuement exposée dans le DS ({t. 2, col. 
1762-1911; t. 6, 848-856). Nous répondrons seulement 
à une objection. On s’est demandé si l’idéal de la contem- 
plation ne serait pas seulement une adaptation à la 
mentalité hellénique, « visuelle » par nature (P. Van der 
Aalst, Contemplation et Hellénisme, dans Proche-Orient 
chrétien, t. 14, 4964, p. 151-168), alors que la Bible 
promet le bonheur en raison de l’obéissance aux com- 
mandements et non d’après la recherche d’une vision 
de Dieu (Th. Spidlik, Grégoire de Nazianze. Inirod. à 
l’étude de sa doctrine spirituelle, OCA 189, 1974, p. 1-15). 

En réponse, on doit souligner que la tradition ortho- 
doxe a pris de plus en plus conscience au cours des 
siècles dela différence radicale entre les théories scien- 
tifiques et philosophiques (ou même théologiques, au 
sens de systèmes doctrinaux) et la vision spirituelle du 
monde. L'homme approche la réalité selon trois visions 
différentes : sensible, rationnelle et spirituelle; les 
organes respectifs en sont les sens, la raison et le cœur 
où réside l'Esprit; seule la troisième vision est authen- 
tiquement spirituelle : elle découvre Dieu en toutes 
choses. L’autonomie et la valeur des deux « visions » 
inférieures sont ainsi, en principe, respectées. 

Tout en insistant sur la différence entre les trois 
sphères de réalité, la spiritualité orthodoxe est, d’autre 
part, foncièrement anti-iconoclaste. Alors que l’ico- 
noclasme mettait un abîme entre le visible et l’invi- 
sible, l’orthodoxie croit fermement à un passage dyna- 
mique d’une vision à l’autre. C’est la même réalité qui 
est « vue » par les sens, puis par l'intelligence, et enfin 
spirituellement. Pourtant ce progrès positif dans la 
connaissance se réalise dans l'esprit d’une « dialectique 
kénotique », conditionnée par une négation incessante, 
par l’apophatisme (cf. DS, t. 2, col. 1832-1836); les 
sens ne suffisent pas, l'intelligence pas davantage, la 
« gnose » est un don de l'Esprit qui dépasse les capacités 
de l’homme. D’où la coexistence de deux tendances 
antinomiques : contemplation du monde et fuite du 
monde. 


V1. Lossky, À l’image et ressemblance..…, ch. 1, L’apopha- 
tisme et la théologie trinitaire, p. 7-23. — P. Evdokimov, 
L'Orthodorie, p. 174-176. | 


89 EUITE DU MONDE ET JOIE PASCALE. — C’est pré- 
cisément le désir de la vraie gnose qui a guidé les auteurs 
spirituels vers la solution du difficile problème de la 
relation entre l’amour de Dieu et la fuite du monde. 
Celle-ci, au sens chrétien, suppose une situation causée 
par le péché (DS, t. 5, col. 4575-1605). Pour préciser les 
manières concrètes de fuir un monde opposé au Christ, 
les auteurs utilisent des distinctions où convergent, 
dans une certaine mesure, l'Évangile, le vieux dualisme 
religieux ou cosmique et l'expérience psychologique. 
Ils opposent monde présent et monde futur, monde 
visible et monde invisible, tumulte de la vie publique 
et solitude bienheureuse, opinions du monde et vérité 
de l'Évangile. Ces distinctions interviennent dans les 
exhortations au renoncement, mais le but dernier est la 
gnose véritable, la « mémoire de Dieu » (DS, t. 10, col. 
1407-1414). Pour écouter la voix de Dieu, l’ascète 
sacrifie volontiers les soucis du monde qui seraient 
obstacle à la prière continuelle. Cependant, on ne peut 
jamais déterminer de façon catégorique les exigences 
concrètes de ce renoncement. En effet, à cause du péché, 
toute chose peut éloigner de Dieu; inversement, tout ce 
qui existe est destiné à évoquer le souvenir du Créateur. 


Le même auteur peut insister tantôt sur l’un tantôt sur 
l'autre aspect. Ainsi Basile de Césarée offre dans l’Hexae- 
méron l’exemple d'une spiritualité cosmique, d’une contempla- 
tion de l’univers. Au contraire, son Asceticon présente la néces- 
sité du renoncement radical afñn de ne pas avoir « l'esprit dis- 
trait... par un objet quelconque du souvenir de Dieu » (Fpist. 
22, PG 32, 288b; éd. YŸ. Courtonne, Lettres, t. 1, Paris, 1957, 


.p. 53). Ge fait montre que la spiritualité orthodoxe ne connaît 


pas deux « tendances » opposées pour résoudre le problème 
du monde, mais plutôt deux étapes ou degrés dans l'effort 
de contemplation : fermer d’abord les yeux, pour les rouvrir 
ensuite aux merveilles du monde visible. 

Th. Spidlik, La sophiologie de S. Basile, OCA 164, 1961, 
p. 96-100; Stare nel mondo o fuggire il mondo?, dans Vita 
consacrata, t. 13, 4977, p. 170-177. 


La « joie pascale de l’Église d'Orient » est un pro- 
gramme et aussi une récompense : « Toute l’originalité 
du mysticisme slave réside dans cette recherche du règne 
de Dieu, dans l’attente d’une descente sur terre de la 
Jérusalem céleste, dans la soif d'un salut et d’un bien- 
être universel » (N. Berdiaev, L’anima della Russia, 
Rome, 14919, p. 13). Il s’agit d'anticiper cette apparition 
des « cieux nouveaux et de la terre nouvelle », du monde 
transfiguré, resplendissant de beauté; c’est ainsi que 
I. Kologrivof caractérise la spiritualité de Tikhon de 
Zadonsk (Essai.., p. 878). 


N. von Arseniew, Ostkirche und Mystik, Munich, 1925, p. 71- 
91: Die Verklärung der Welt und des Lebens in der Eucha- 
ristie; « L'illumination du monde et de la vie dans la mystique 
de l'Orient et de l'Occident », en russe, Varsovie, 1934; « La 
transfiguration du monde et de la vie », New York, 4959. — 
A. Schmemann et O. Clément, Le mystère pascal. Commentaires 
liturgiques, coll. Spiritualité orientale 16, Bellefontaine, 1975. 


&9 LA SOPHIOLOGIE ORTHODOXE. — Selon Origène, 
la contemplation est la compréhension des diverses 
« incorporations » du Logos (cf. H. de Lubac, Histoire 
et esprit. L'intelligence de l’Écriture d’après Origène, 
coll. Théologie 16, Paris, 1950, p. 336-373). Selon Basile, 
le sens primordial des créatures est donné dans une 
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sagesse du monde (œopix toù xéouou), conçue avant la 
création mais immanente en elle et « capable de nous 
conduire à la connaissance de Dieu ». Lui correspond 
dans l’homme une sagesse humaine (ävOporivn oopix), 
vertu qui fait connaître sous les apparences de ce 
monde la vérité divine qui s’y trouve cachée pour 
nous élever vers Dieu (Hom. in principium Proverbio- 
rum, PG 31, 392ab; cf. La sophiologie de S. Basile, 
p. 27-36). 

Les sophiologies des théologiens russes modernes 
s'inscrivent dans la ligne de la theéria physikè et de la 
vision pascale du monde; leur but est de rendre « spi- 
rituelle » la physique de nos jours, les sciences natu- 
relles et les théories cosmiques qui en dérivent. 

Dès le temps de Pierre le Grand + 1725, l’intelli- 
gentsia russe a cherché en Occident la voie de son 
épanouissement. Mais ses représentants se sont trouvés 
déçus par «esprit analytique » et le rationalisme qu'ils 
y découvraient. D’où leur rêve ou leur idéal : refaire 
l'unité brisée de la pensée européenne. Que cette 
unité soit à chercher dans le Christ, les principaux 
penseurs russes l’ont affirmé. Ainsi l’œuvre de V. $. 
- Soloviev +1900 montre magistralement comment 
Yévolution du monde et l’histoire universelle tendent 
vers un Dieu-homme qui est son centre et sa fin. C’est 
dans ce contexte qu’il faut comprendre la remarque de 
Lossky (Essai sur la théologie, p. 212; cf. DS, t. 7, 
col. 1596) : dans la-tradition orthodoxe la vie chrétienne 
se définit comme « une vie dans le Christ » plutôt que 
comme « une imitation du Christ ». Car le Christ n’est 
pas seulement un idéal moral à reproduire, mais la vie 
même de l'univers et le nœud de toute existence. 

Déjà l’icône de la Sophia de Novgorod {vers 1500) 
montre le Christ qui descend dans le cosmos et y reste 
présent sous la figure d’un ange, la divine Sophia. 
L'activité cosmique du Père par le Fils et dans l'Esprit 
s’exerce au-dedans des êtres; outre la création, elle 
inclut toute l’économie du salut, l’action rédemptrice 
du Sauveur, la sanctification dans l’Église, l’œuvre mys- 
térieuse de la grâce dans les cœurs humains et même 


dans la nature visible. La sophiologie est précisément 


cette vision totale du monde : 

« La sophiologie, gloire de la théologie orthodoxe 
actuelle, est seule à poser l'immense problème cosmique. 
Elle s’oppose à tout acosmisme agnostique, idéaliste, 
à tout matérialisme évolutioniste et voit le cosmos 
liturgiquement. Le cosmos inhérent à la liturgie inter- 


prète la création de Dieu » (P. Evdokimov, La femme 


et le salut du monde, Tournai-Paris, 1958, p. 65). 


Archevêque Séraphim (Sobolev), « Nouvelle doctrine sur la 
Sophia Sagesse de Dieu », en russe, Sofia, 1935. — CG, Lialine, 
Le débat sophiologique, dans Zrénikon, t. 13, 1936, p. 168-205. — 
S. Bulgakov, The Wisdom of God. À Brief Summary of Sophio- 
logy, New York-Londres, 1937. — S. Obolenskij, La sophio- 
logie et la mariologie de P. Florensky, dans Unuütas, t. 1, 1946, 
n. 3, p. 63-70; n. 4, p. 31-49. — A. Litva, La « sophia » dans la 
création selon la doctrine de S. Boulgakof, OCP, t. 16, 1950, 
p. 39-74. . 

B. Schultze, Zur Sophiafrage, OCP, t. 3, 1937, p. 655-661; 
t. 5, 1939, p. 223-229; Der gegenwärtige Streit um die Sophia, 
die güttliche Weisheit in der Orthodoxie, dans Stimmen der Zeit, 
4. 137, 1940, p. 318-324: Maria und die Kirche in der russischen 
Sophia-Theologie, dans Maria et Ecclesia (Acta congressus 
marialis, Lourdes, 1958), t. 10, Rome, 1960, p. 54-141. — 
L. A. Zander, « Dieu et le monde, la conception du monde 
selon S. Bulgakov », en russe, 2 vol., Paris, 1948; Die Weisheit 
Gottes im russischen Glaubern und Denken, dans Kerygma und 
Dogma, t. 2, 1956, p. 29-53. — Th. Spidlik, La sophiologie de 
S. Basile, cité supra. 


50 LA TRANSFORMATION DU MONDE. — [L’enseigne- 
ment sophiologique, dans la ligne de la tradition con- 
templative orientale, apporte une réponse à une autre 
objection contre cette tradition : la passivité devant la 
transformation du monde, l’insensibilité aux problèmes 
techniques, culturels et sociaux. 

En premier lieu, la contemplation elle-même est une 
force transformante : voir le monde dans une lumière 
nouvelle {la « lumière thaborique » des hésychastes; 
DS, t. 2, col. 1848-1855) est le changement le plus 
radical qui puisse s’opérer dans la conscience du chré- 
tien (cf. art. Gloire de Dieu, DS, t. 6, col. 449-456). 
La contemplation présuppose d’ailleurs une action au 
vrai sens du mot. Comme les Pères et les auteurs ortho- 
doxes l’ont toujours affirmé, c’est par la praxis chré- 
tienne que l’on parvient à la contemplation; il n’y a 
pas de vraie gnose sans la charité : 


« Elle est prophétique pour tout intellectualisme moderne 
cette parole de Léonard de Vinci : Un grand amour est fils 
d’une grande connaissance. Nous, chrétiens de l’Orient, pou- 
vons dire le contraire : Une grande connaissance est fille d’un 
grand amour » (B. VySeslavcev, « Le cœur dans la mystique 
chrétienne et indienne », en russe, Paris, 1929, p. 26). 


D'autre part, le point de départ de la sophiologie 
moderne est une vue scientifique du monde : on ne 
cherche pas à rejeter l’activité scientifique et technique 


de l’homme moderne, mais à la spiritualiser, Le génie 


universel de P. Florenskiï ÿ 1943 en est un témoi- 
gnage éloquent,; il était à la fois théologien, astronome 
et physicien (cf. N. O. Losski, Histoire de la philoso- 
phie russe, Paris, 1954, p. 179-195). Comme V. Solo- 
viev et d’autres, il affirme avec conviction que l'idéal 


de l’ascèse chrétienne n’est pas le mépris du monde: 
“mais sa joyeuse acceptation et l’effort pour rendre le 


monde plus riche en le haussant à un niveau supérieur 
jusqu’à la plénitude transfigurée (N. O. Losski, p. 193). 
La mentalité technique cherche la transformation du 
monde à sa manière. Les spirituels orthodoxes préser- 
vent ici leur point de vue propre; puisque le monde a 
été créé pour être contemplé et conduire à Dieu, tel 
doit rester le but de la technè humaine : révéler Dieu 
dans le visible. C’est en particulier le but de l’art ico- 
nographique, auquel les moines eux-mêmes ont contri- 
bué dans la solitude de leurs couvents. 

L’icône occupe dans la spiritualité orthodoxe une 
place de choix (DS, t. 7, col. 4224-1239). Liée intime- 
ment à l’économie du salut, l’image sacrée met en relief 
les deux aspects principaux de l’œuvre rédemptrice du 
Christ : la révélation de la vérité et la communication 
de la grâce. L’art iconographique ressemble au minis- 
tère sacerdotal (« Manuel de l’iconographie sacrée », 
éd. T. Bolsakov, Moscou, 1903, p. 3). L’icône « prêche » 
la parole de Dieu et possède la force « dynamique » 
des paroles divines; par elle, la grâce atteint les hommes 
(S. Bulgakov, L’Orthodoxie, p. 206). L’art iconogra- 
phique et la vénération des icônes obtiennent un effet 
analogue à celui des sacrements qui sont les prémices 
du siècle futur. Par la prière de l’Église, le monde, sa 
matière et ses symboles y sont sanctifiés pour laisser 
voir Dieu et le rencontrer. 

C’est pourquoi l’Église orthodoxe n’a jamais considéré 
la victoire sur l’iconoclasme comme la solution d’un 
problème théologique, mais bien comme l'affirmation 
de la foi orthodoxe sous l’aspect du monde. Plus tard, 
les divers moments de renaissance spirituelle dans 
Vorthodoxie coïncidèrent toujours avec une renais- 
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sance de l’art iconographique ou une « théologie des 
icônes ». 


La bibliographie récente sur les icônes est considérable; 
voir J. Stuart, Zkons, Londres, 1975; Handbuch der Ostkirch., 
p. 803-806. Signalons toutefois : Ch. von Schônborn, L’icône du 
Christ. Fondements théologiques élaborés entre le 1®* et le 2e 
Concile de Nicée (325-787), 2e éd., Fribourg-Suisse, 1976. — 
Th. Spidlik, L'icône, manifestation du monde spirituel, dans 
Gregorianum, t. 61, 1980, p. 539-554. — L. Ouspensky, Théo- 
logie de l'icône dans l’Église orthodoxe, Paris, 1980. 


4. Spiritualité sociale. — 410 L'UNION « NATU- 
RELLE » DES HOMMES EN ÉcLise. — Dans le monde 
antique, l'amour de la liberté allait de pair avec une 
conscience claire de la « nature sociale » de l’homme 
(Platon, République vu, 617e). Cependant, du point de 
vue philosophique, cette « nature » était une expres- 
sion de la nécessité, dé lois immuables, de l’uniformité. 
Les Pères reprennent cette idée (cf. Basile, Grandes 
Règles 7, PG 31, 928-933), mais avec une différence 
essentielle. Puisque l’homme a une structure tricho- 
tomique, l’union « naturelle » entre les hommes sera 
fondée sur ce qui en eux est le plus élevé et « commun » 
au meilleur sens du mot, c’est-à-dire sur l'Esprit (DS, 
t. 4, col. 1296-1302). 

Suivant le langage traditionnel en Orient, de prove- 
nance biblique, la nature de l’homme est d’être image 
et ressemblance de Dieu; selon l'interprétation la plus 
commune, l’homme individuel est image du Christ (DS, 
t. 6, col. 813-822). L’humanité tout entière cependant, 
comme plérôma, doit vivre”êt parfaire le mystère de son 
unité selon l’image de la Trinité, de l’union essentielle 
entre les Personnes divines. 

Comme le note P. Florenskiï, les premiers conciles ont 
affirmé que le Père, le Fils et l'Esprit sont ômoobouor, 
« consubstantiels », et pas seulement éuotoboror, sem- 
blables. Puisque la convivance humaine se réalise 
selon le modèle trinitaire, il faut donc professer une 
certaine consubstantialité entre les hommes dans 
l'Église, comme l’enseigne la foi orthodoxe. Au contraire, 
la philosophie rationaliste, « homéousienne », main- 


‘tient que le monde est composé d’entités dont l’exis- 


tence est totalement extérieure l’une à l’autre. Pour 
expliquer le mystère de l’Église, il faut retourner à 
l’unité ontologique de l’amour, dont le fondement est la 
Sainte Trinité (La colonna e il fondamento della verità, 
trad. ital., Milan, 1974, p. 87-88; trad. franç., Lausanne, 
4975, p. 64-65). 


N. A. Nissiotis, The Importance of the Doctrine of the Trinity 
Jor Church Life and Theology, dans The Orthodox Ethos, p. 32- 
69. — Basile de Stavronikita, Chant d'entrée.., cité supra. — 
Th. Spidlik, La Trinità nella spiritualità della Chiesa Orientale, 
dans Afistero del Dio vivente, éd. E. Ancilli, Rome, 1968, p. 230- 
245. à 


La spiritualité chrétienne est donc essentiellement 
ecclésiale. Les Pères voient dans la communauté des 
chrétiens baptisés un plèrôma humain divinisé, qui 
exerce tout entier la fonction liturgique et accomplit 
la maternité spirituelle par l’amour, la prière, le témoi- 
gnage de la foi (DS, t. 4, col. 402-413). 

La tserkovnost, ce « sens de l’Église » si familier aux 
Russes (DS, t. 4, col. 447-449), exprime la conscience 
que le salut est universel et que personne ne peut se 
croire sauvé si ce n’est en union avec les autres. 

29 L'UNION DANS L’ÉUCHARISTIE ET LA PRIÈRE. — 


Suivant la tradition apostolique, l’Eucharistie est le 
premier des moyens qui font et renforcent l’unité &e 
l'Église (DS, t. 4, col. 1568-1579) : 


« Tout ce qui est disséminé dans le monde entier est, par le 
moyen de l’Eucharistie, recueilli en un. Dans la Sainte Commu- 
nion, nous nous unissons au Christ, non pas de manière indi- 
viduelle, mais avec toute l’Église. Où est la liturgie, là est 
PÉglise. Nous confirmons notre appartenance à l’Église par ia 
communion au Saïnt Sacrement » (I. Bobrinskij, « La prière 
et la liturgie dans la vie de l’Église orthodoxe », dans S. Ver- 
chovskoj, « L’Orthodoxie dans la vie », en russe, New York, 
1953, p. 255). 


Le renouvellement de la piété liturgique va de pair 
avec le réveil du sens ecclésial. La littérature orthodoxe 
offre de belles pages sur le caractère ecclésial de la 
prière publique. C’est l’Église qui célèbre les rites, et 
ceux qui y prennent part s’unissent à l’Église et à sa 
grâce; toute la vie chrétienne est ainsi encadrée par la 
liturgie (Théophane le Reclus, Pisma, « Lettres ».…., 
Moscou, 1892, p. 249 svv, 282) : « Celui qui s’éloigne des 
cérémonies publiques s’éloigne des prières de l’Église, 
et celui qui s’éloigne des prières de l’Église se prive de la 
grande promesse du Seigneur : là où deux ou trois 
seront réunis en mon nom, je suis au milieu d’eux » 
(p. 283). S. Bulgakov parle du « réalisme des. rites 
orientaux » (The Orthodox Church, Londres, 1934, 
p.150); B. Bobrinskij de leur caractère «eucharistique » : 
dans les églises, Jésus naît vraiment à Noël, meurt et 
ressuscite vraiment à Pâques (étude citée, p. 244 svv; 
comparer la Mysterienlehre d’O. Casel, DS, t. 10, col. 
1886-1889). 

Le caractère éducatif de la prière publique est parti- 
culièrement mis en relief par N. Gogol dans ses Afédi- 
tations sur la divine liturgie (trad. franç., Bruges, 1952, 
p. 116-118) : les cérémonies agissent comme une école 
pour élever, orienter et discipliner le goût du chrétien. 


Handbuck der Ostkirch., bibliogr., p. 793-803. — J.-M. 
Sauget, Bibliographie des Liturgies orientales (1900-1960), 
Rome, 1962. 

P. Evdokimov, L'Orthodoxie, p. 239-262. — N. Zernov, The 
Worship of the Orthodox Church and its Message, dans The 
Orthodox Ethos, p. 115-121 -— A Schmemann, Introduction 
to Liturgical Theology, Londres, 1966. — N. D. Patrinacos, 
The Individuat and His Orthodox Church, Oxford, 1970, p. 32- 
42, — J. Meyendorff, Byzantine Theology, p. 115-125. — Deu- 
ième Congrès: de théologie orthodoxe: A. Jevtié, Liturgy and 
Spirituality, p. 112-128; C. Andronikoff, Liturgie et spiritua- 
lité, p. 79-107. — DS, t. 9, col. 914-923. 


-39 L’UNITÉ DE FOI ET DES STRUCTURES HIÉRARCHI- 
ques. — Étymologiquement, l’orthodoxie implique 
l'unité de la foi. En outre, la tradition des Conciles 
œcuméniques confirme la conviction que cette unité 
est exprimable dans des « symboles de foi », un Credo 
universel. En même temps, les théologiens orthodoxes 
prémunissent contre la tentation rationaliste constante 
de réduire la théologie à une « technologie » (Grégoire 
de Naz., Orat. 27, 2, PG 36, 13b) qui perdrait de vue la 
perspective spirituelle des « définitions » conciliaires 
et oublierait le mystère. Ce danger, qui pèse lourde- 
ment sur la mentalité moderne, a été fréquemment 
dénoncé par VI. Lossky, le grand défenseur de la « théo- 
logie symbolique ». ‘ 

Il ne faut pas, sans doute, identifier purement et 
simplement l’Église avec les structures qui expriment en 
règles canoniques son caractère hiérarchique. La célè- 
bre ZLégende du Grand Inquisiteur de Dostoievskij 
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(Les frères Karamazov, 2€ partie, livre 5, ch. 5) est 
devenue un symbole pour tous ceux qui signalent ce 
danger. A. S. Khomiakov et ses disciples ont insisté au 
contraire sur « l’unité d'amour » entre les fidèles, où ils 
voient l'essence même de l’Église du Christ (DS, t. 8, 
col. 1720-1721). Mais ils ne prétendent nullement 
rejeter sa structure hiérarchique, ni éliminer ses lois 
et ses rites. La doctrine orthodoxe est restée sur ce 
point très ferme. À un protestant qui croyait devoir 
cultiver l'aspect spirituel et négliger le matériel, Théo- 
phane le Reclus répond : « Le christianisme est spiri- 
tuel dans son aspect supérieur, puisque son essence est 
la grâce, mais il n’est pas invisible » {Lettre 27, éd. Mos- 
cou, 1892, p. 249). En effet, « comme la respiration 
corporelle rafraîchit et vivifie tout l'organisme, ainsi 
l'observance des règles ecclésiastiques rafraîchit et 
vivifie toute la vie spirituelle » (Lettre 29, p. 278). La 
foi en l’Église spirituelle se traduit donc aussi en amour 
pour l'Église visible. 

40 L'UNITÉ DU PEUPLE DE Dieu. — Dans la pers- 
pective eschatologique qui domine la pensée des Orien- 
taux, il est difficile de distinguer comme deux « sociétés 
parfaites » l’Église et l’État. Les théologiens orthodoxes 
actuels considèrent encore comme un idéal l’équilibre 
entre le pouvoir spirituel et le pouvoir séculier, « la 
célèbre symphonie byzantine dont parle la 6° Novelle 
de Justinien » (P. Evéokimov, La femme et le salut du 
monde, p. 111). Cette unité des deux pouvoirs pour- 
rait effacer la différence entre les commandements 
divins et les lois civiles. Joseph de Volokolamsk répon- 
dait à cette difficulté en notant que les commandements 
de Dieu et les canons des Conciles sont en fait associés 
depuis les temps anciens aux lois civiles; il voyait en 
cela l’œuvre des Pères, citant en exemple le célèbre 
Nomocanon et Nicon de la Montagne Noire {« Illumi- 
nateur », p. 537 svv). 

Face à ces problèmes, toujours actuels, on peut dire 
que l'Orient cherche moins à résoudre la question de la 
compétence des pouvoirs temporels que celle de la 
cohérence d’une loi donnée avec les commandements 
divins. Après avoir proclamé le souverain « seigneur des 
seigneurs. à qui Dieu a donné toute puissance », 
Joseph de Volokolamsk s’empresse de relever les-exem- 
ples des saints qui ont résisté à des lois injustes, fût-ce 
jusqu’à la mort (p. 323 svv). 

Dans cette perspective, une nation chrétienne parti- 
culière est vue en quelque façon comme un grand monas- 
tère qui cherche à réaliser l'idéal de l'Église universelle 
selon sa propre vocation, au service des chrétiens du 
monde entier. 


Le « messianisme russe » est la conviction qu’une mission très 
spéciale est confiée à ce peuple pour conserver et annoncer 
dans le monde le vrai christianisme. Le Russe « s’est attribué à 
lui-même et a donné à son peuple, à sa terre, à son gouverne- 
ment et à son Église un nom général : la sainte Russie. dans sa 
conscience d’être sanctifié pour un service saint » (A. Karta- 
Sev, dans « L’orthodoxie dans la vie », p. 181). L'origine de 
cette conception est ancienne. Dès la chute de Constantinople, 
Moscou apparaît comme « la troisième Rome », le centre de 
POrthodoxie. D’ordre plus psychologique sont les intuitions de 
Dostoievskij. Soloviev enfin s’appuie sur des considérations 
historiques pour conclure que son peuple n’a pas encore dit 
son mot dans l’histoire universelle et qu’il faut considérer les 
desseins de la Providence pour discerner la vocation de la 
Russie vis-à-vis de l'Église universelle et du monde entier 
(L'idée russe, Paris, 1886, p. 6). 

H. Schaeder, Moskau, das dritte Rom, Hambourg, 1929; 
réimpr. Darmstadt, 1957. — W. Lettenbauer, Moskau, das 


dritte Rom. Die Geschichte einer politischen Theorie, Munich, 
1961. — B. Schultze, Profetismo e messianismo russo religioso, 
OCP, t. 22, 4956, p. 172-197. 


Le messianisme constitue, en un certain sens, une 
correction de théories trop universalistes. Pour les 
Pères, la pluralité des langues, occasion de Ja division 
des nations, est un effet du péché. C’est pourquoi le 
retour de l'Esprit de Dieu sur la terre est marqué par 
la compréhension des langues (Grégoire de Naz., 
Orat. &1, 146, PG 36, 449c). Cette compréhension n’est 
pas à interpréter dans le sens de l’uniformité : « L’unité 
des langues inspirée par l'Esprit divin, c’est la commu- 
nion et la compréhension des langues ». Elle ne signifie 
pas « une seule et unique nation », car « la pluralité des 
langues est par elle-même quelque chose d’aussi positif 
et normal que la pluralité des éléments et des formes 
grammaticales de chacune de ces langues » (V. Solo- 
viev, La justification du bien 111, 10, 6; trad. franc., 
Paris, 1939, p. 424-425). 

Khomiakov et ses disciples {les « slavophiles »} ont 
également souligné le rôle des familles chrétiennes. 
L'idéal familial est présenté dans de multiples textes 
des Pères (cf. DS, t. 5, col. 66-70). La société patriarcale 
des Slaves met particuhèrement en relief l'importance 
des mères chrétiennes. La biographie de Julienne de 


Lazarevskoe, écrite en 1614 par son fils (cf. A. Tolstoij, : 


« La vénérable J. L. », en russe, Paris, s d) est un docu- 
ment. remarquable sur ce sujet. Selon Khomiakov, 
ce sont les traditions familiales qui affermissent la 
vraie foi dans sa plénitude, parce qu’en elles reste 
vivante la sobornost, la communion des fidèles entre eux 
par le Christ. 


N. von Arseniew, Die Spiritualuät der Ostkirche, dans Hand- 


buch der Ostkireh., p. 539 svv. — Th. Spidlik, Les grands mys- | 


tiques russes” p. 333. 349. 


5° L'Éeuise cécesre. — L'Église étant le mystère 
du Christ total, la béatitude céleste garde un caractère 
communautaire, ecclésial. Loin de faire problème, la 
coopération des saints joue un rôle important dans 
Punité entre les « pierres vivantes » de l’Église. Les 
théologiens catholiques d'Occident insistent sur le 
fait que la médiation universelle du Christ n’est en rien 
diminuée par la médiation subsidiaire des saints. 
L'idée qui s’impose aux chrétiens d’Orient n’est pas tant 
le pouvoir de « mériter » pour autrui que l'unité de tous 
les saints dans le Christ, l’inséparabilité de Dieu et de ses 
saints. Dans la conclusion des prières, les liturgies 
orientales invoquent le Christ « avec la très pure et 
bienheureuse Vierge Marie Mère de Dieu, avec les anges 
et avec tous les saints ». 


« Personne ne peut se fier à sa prière personnelle. Quiconque 
prie demandé l’intercession de toute l’Église. Prions pour nous 
les anges, les apôtres, les martyrs, les patriarches et celle 
qui est la plus grande de tous, la Mère de notre Seigneur. Cette 
union sainte constitue la vraie vie de l'Église » (Khomiakov, 
« L'Église est une », Prague, 1867, p. 18). 


C’est pour souligner ce « secours plein d’amour, une 
intercession par la prière, une participation aux destins 
du monde », que les orthodoxes n’aiment guère la for- 
mule « réversibilité des mérites des saints » (S. Bul- 
gakov, L'Orthodoxie, p. 169). Les saints canonisés 
représentent pour les orthodoxes une famille spirituelle 
dont la présence, surtout à l’église, apporte une atmos- 
phère de chaleur et de tendresse. Le calendrier des 
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fêtes de saints est illustré de proverbes et dictons popu- 
laires relatifs aux occupations de la vie quotidienne; 
ainsi s’explique l’opposition du peuple à l’introduction 
du calendrier grégorien à la place de l’antique calen- 
drier julien. L'Église orientale recommande en outre 
à chaque fidèle une vénération particulière pour son 
« ange », le saint dont il porte le nom (cf. « Manuel de 
pratique pastorale russe », Moscou, 1899, p. 293). 


S. Bulgakov, Grundsätzlisches über die Heiligenverehrung in 
der orthodoxen Kirche des Ostens, dans Evangelisches und ortho- 
doxes Christentum in Begegnung und Auseinandersetzung, éd. E. 
Benz et L. A. Zander, Hambourg, 1952, p. 219-227. — T. 
Ware, The Communion of Saints, dans The Orthodoxz Ethos, 
p. 140-149. — P. Evdokimov, L'amour fou de Dieu, Paris, 1978, 
p. 63-80. 


Le culte de la Mère de Dieu à toujours été en honneur 
chez les chrétiens orientaux (M. Gordillo, Mariologia 
orientalis, OCA 141,1954, p. 250-264; DS, t. 10, col. 440- 
486); il ne s’explique pas seulement par la mentalité 
plus sentimentale des Orientaux,; il relève des traits 
essentiels de la spiritualité orthodoxe. 

Sous l'aspect anthropologique, Marie apparaît 
comme la prepodobneïchaïa, celle qui parmi les humains 
ressemble le plus à l’Image divine, le Logos incarné; 
en elle on peut contempler Dieu animant une existence 
humaine et voir un modèle à imiter. Du point de vue 
ecclésiologique, le culte marial trouve sa justification 
dans la tradition et le sentiment du peuple de Dieu 
(VI. Lossky, À l’image et à la ressemblance..., p. 207). 
Sous l'aspect eschatologique, Marie est l’eschaton, 
en qui se réalise l’ultime et plénière divinisation d’une 
personne humaine après le Christ; pour cette raison, 
l'Église d’Orient lui attribue la Ocoxperhs S6Ëa, «la 
gloire qui convient à Dieu »; elle est comme la « limite 
entre le créé et l’incréé » (1bidem, p. 194 et 206). Enfin, 
l’oriental est contemplatif; or, Marie est la première 
qui « a vu Dieu », le Logos sous son humble apparence 
corporelle. Par sa contemplation, le Logos né de sa 
chair demeure à jamais dans son cœur : c’est ce que 
montre l'icône Znamenie de Novgorod, la Vierge- 
orante avec le Verbe divin sur son cœur. La prière de 
Marie la fait donc participer à la puissance de Dieu; 
elle est une force souveraine pour le salut des chrétiens. 


Mais c’est surtout sous l’aspect synergétique de la’ 


collaboration humaine avec la grâce (cf. DS, t. 10, 
col. 358) que la Théotokos est devenue symbole de 
l’Église; celle-ci peut offrir. l'humanité de Marie au 
Logos divin pour s’incarner dans le monde, comme 
l’exprime le tropaire des Vêpres de la Nativité dans 1 
liturgie byzantine : ‘ 


« Qu’allons-nous Vous offrir, ê Christ, parce que, pour nous, 
Vous Vous êtes fait voir sur terre comme un homme? Chacune 
des créatures sorties de Vous Vous apporte en effet son témoi- 
gnage de gratitude : les Anges, leur chant; les cieux, l'étoile; 
les Mages, leurs dons; les Pasteurs, leur admiration; la terre, la 
grotte; le désert, la crèche; mais nous, une Mère vierge » (E. 
Mercenier, La prière des Églises de rite byzantin, t. 2, Amay- 
sur-Meuse, 1949, p. 113). 

D. Stiernon, Marie dans la théologie orthodoxe gréco-russe, 
dans Maria, éd. H. du Manoir, t. 7, Paris, 1967, p. 239-338 
avec bibliogr. — Th. Spidiik, La pietà mariana nella Chiesa 
orientale, dans Maria, mistero di grazia, éd. E. Ancilli, Rome, 
1974, p. 270-286; La devozione alla Madre di Dio nelle Chiese 


” orientali, dans Scripta de Maria, t. 4, Saragosse, 1981, p. 123- 


457. 


5. Spiritualité anthropologique. — Les auteurs 
spirituels de l'Orient, même ceux qui ne se mélaient 
guère de philosophie, se sont beaucoup préoccupés du 
problème de l’homme : « Il ne saurait en être autrement 
pour une pensée théologique fondée sur la révélation 
d’un Dieu vivant et personnel, qui créa l’homme selon 
son image et sa ressemblance » (VI. Lossky, À l’image…., 
p- 109). 

19 LA CONNAISSANCE DE Sso1 (DS, t. 2, col. 15141- 
1543) peut prendre divers aspects. Le premier, qu’on 
pourrait dire théologique, cherche la connaissance de 
soi pour connaître Dieu. Selon Basile, « c’est ce que dit 
le prophète : Admirable est la connaissance que j’ai 
tirée de moi (Ps. 138, 6), c’est-à-dire : À me connaître 
j'ai appris l’infinie sagesse qui est en toi » (In Hexaem. 9, 
6, PG 29, 204bc: SC 26 bis, 1968, p. 512). De cette 
vision de Dieu par la vision de soi tous les mystiques 
orientaux parlent abondamment, surtout les Syriens 
(cf. DS, t. 2, col. 1836-1837). Et parce que le meilleur 
de l’homme est son cœur, il voit Dieu dans son propre 
cœur : c’est toute la doctrine spirituelle de Théophane 
le Reclus. 

L'autre aspect est d’ordre moral: négativement, il 
s’agit de mesurer la distance entre l’homme et Dieu, 
ce qui fait naître la vertu d’humilité (DS, t. 7, col. 
1136-1187); positivement, d'apprécier nos propres 
possibilités pour croître et nous développer, en passant 
de l’image à la ressemblance {t. 2, col. 1515-1517; t. 7, 
col. 812-822). Le troisième aspect enfin est d’ordre 
psychologique. Les auteurs ont décrit la vie spirituelle 
comme une divinisation progressive, en tant qu’elle 
comporte une répercussion dans les diverses compo- 
santes de l’homme; ce faisant, ils dépassaient pour- 
tant le domaine de la pure psychologie. 

20 LA COMPOSITION TRICHOTOMIQUE DE L'HOMME. 
— L’anthropologie chrétienne a distingué dès l’origine 
des niveaux différents dans la personne humaine. C’est 
la structure trichotomique qui a généralement prévalu 
dans l’orthodoxie (cf. DS, t. 4, col. 1264-1266; art. 
Noûs-Mens, supra, col. 459-469). On la trouve par 
exemple sous sa forme pure chez Théophane le Reclus : 
« La vie de l’homme se compose de plusieurs parties. 
Il y a la partie du corps, celle de l’âme et celle de l’es- 
prit » (« Qu'est-ce que la vie spirituelle? », en russe, 
Moscou, 1897, p. 7). Entre lâme et l’esprit existe 
une relation analogue à celle entre le corps et l’âme : 
l'esprit est « comme l’âme de l’âme humaine » {p. 49). 
Sous cet aspect, le mérite des Églises orientales est 
indiscutable : elles sont restées fidèles à la tradition des 
Pères, chez qui la notion de « spirituel » au sens authen- 
tiquement chrétien est en relation avec l'Esprit saint 
(cf. Direction spirituelle, DS, t. 3, col. 1015-1017, 1049- 
1051) : 


« Tout est accompli par le Saint-Esprit. La force de l’Es- 
prit saint donne naissance à la vie spirituelle et cette même force 
soutient et conduit à la perfection; de lui vient tout mouvement, 
tout changement dans la vie spirituelle. Sans l’âme le corps est 
sans vie, de même sans l’Esprit de Dieu l’âme est sans vie 
spirituelle » (Théophane le Reclus, « Commentaire de PÉpi- 
tre aux Romains », Sergiev Posad, 1910, p. 401-402). 

Le thaumaturge populaire Séraphim de Sarov + 1833 (DS, 
t. 10, col. 1599) explique ce mystère dans son entretien avec 
Motovilov : « La prière, le jeûne, les veilles et toutes œuvres du 
chrétien, pour excellentes qu’elles soient en elles-mêmes, ne 
sont pas, en tant qu'œuvres, le but de la vie chrétienne, quoi- 
qu’elles soient des moyens indispensables pour latteindre. Là 
vraie fin de notre vie chrétienne consiste dans l’acquisition de 


À PEsprit saint de Dieu » {cité par I. Kologrivof, Essaï.…, p. 432). 
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Pour exprimer cet idéal, les premiers chrétiens 
n'avaient qu’à reprendre les formules de l'Évangile : 
la vie nouvelle, la vie éternelle (DS, t. 6, col. 827-832; 
t. 8, 200-212). Le vocabulaire de la déification ou divi- 
nisation (0Eaotc, Georoinoic) devait donc s’imposer aux 
Pères grecs (DS, t. 3, col. 1376-1389) pour exprimer la 
nouveauté de la condition dans laquelle l’Incarnation 
du Fils de Dieu avait restauré l’homme. La divinisation 
de l’homme répond à la logique intérieure de « l’huma- 
nisation » de Dieu. 

La vie chrétienne est donc « la transformation de 
Pâme et du corps et leur introduction dans la sphère 
de PEsprit, c’est-à-dire la spiritualisation de l’âme et 
du corps » (Théophane, « Lettres au sujet de la vie spi- 
rituelle », Moscou, 1903, p. 247). Cependant la présence 
de ce Souffle invisible pose un problème permanent 
parmi les orthodoxes : l'Esprit saint ne reste-t-il pas 
extérieur à notre âme? À mesure qu’on précise la dif- 
férence entre l’Esprit et la créature, on en vient à consi- 
dérer l’Esprit comme un hôte distinct. Les mystiques 
orthodoxes n’admettent point quelque nirvana où 
l’âme se perdrait dans la divinité; ils pensent au con- 
traire que la personnalité se développe au plus haut 
degré dans l’union à Dieu. 

Les homélies pseudo-macariennes, toujours lues et 
appréciées en Orient, insistent sur la distinction (cf. 
DS, t. 10, col. 30-88); cependant, puisqu'il s’agit aussi 
du mystère de l’union, il faut « être un seul esprit avec 
le Seigneur » (De caritate 24, PG 34, 928b). Les ortho- 
doxes ont condamné les messaliens, qui enseignaient 
que cet « Hôte divin » peut cohabiter avec le démon 
dans une même âme (DS, t. 40, col. 1079-1083; cf. col. 
23-26); si cela était, l'Esprit ne serait plus « l’âme de 
Pâme humaine » (Théophane le Reclus, cité supra). 

I1 y a donc des hésitations sur le terme « esprit ». 
On ne sait parfois s’il faut l’écrire avec une majuscule 
ou une minuscule. Dans ce dernier cas, l'esprit est 
cependant la plus haute partie du composé humain, 
ce qui est « plus divin », notre « principale substance »; 
on l’a défini comme « une certaine transcendance de 
l’homme au-dessus de soi » (H. de Lubac, Histoire et 
Esprit, p. 157). Ces incertitudes terminologiques 
témoignent du mystère qui se réalise dans l’homme. 
L'Esprit saint vient « du dehors », maïs en même temps 
il appartient à notre moi; il est donc l'Esprit et en 
même temps il s’unit à notre esprit, « partie supérieure de 
de l’âme qui réunit en soi le sentiment du divin, le 
besoin de la conscience, l’espoir du meilleur, et en 
même temps la conscience de tout ce que nous faisons 
et connaissons » (Théophane, « Pensées pour chaque 
jour de l’an », Moscou, 1897, p. 65). Selon l’anthro- 
pologie orthodoxe, il est. difficile d’admettre quelque 
élément humain qui ne serait pas destiné à devenir 
« spirituel ». 

Le grand mystère de la vie chrétienne est donc celui 
des multiples relations de l’esprit humain avec l'Esprit 
de Dieu. Parfois une distance infinie les sépare, et 
l’homme se voit dans un abîme de faiblesse et d’igno- 
rance: puis, tout à coup, il se sent « transformé d’une 
certaine manière par l'Esprit en quelque chose de 
plus radieux, son cœur étant illuminé d’en haut, comme 
par une lumière, par la Vérité qui vient de l'Esprit » 
(Basile, Traité du Saint-Esprit 21, 52, PG 32, 165bc; 
SG 17 bis, 1968,.p. 436). L'Esprit « descend en per- 
sonne et devient agissant au-dedans de la nature et se 
pose en fait intérieur de la nature humaine » (P. Evdo- 
kimov, L'Esprit Saint et l’Église d’après la tradition 


liturgique, dans L'Esprit Saint et l’Élgise, Académie 
internat. des Sciences religieuses, Paris, 1969, p. 98). 

Considérant l'Esprit comme intérieur à l’homme, les 
auteurs orthodoxes traitent généralement des pro- 
blèmes de l’âme et du corps du point de vue de leur 
union avec l'Esprit. Tandis que les scolastiques du 
moyen âge occidental ont élaboré la doctrine de l'âme 
à partir de la psychologie d’Aristote, et posé qu’elle 
est spirituelle, libre et immortelle en vertu de son 
immatérialité, les théologiens d'Orient reconnaissent à 
l'âme ces caractères propres dans la mesure de son 
union avec l'Esprit (cf. DS, t. 6, col. 827-836). Quant 
au corps, il est « charnel » non parce que matériel, 
mais dans la mesure où il s’oppose à l'Esprit. On doit 
tenir compte de cette conviction pour comprendre les 
formules sévères des ascètes sur le renoncement absolu 
au corps et à la chair; elles peuvent donner une forte 
impression de « dualisme », mais en fait celui-ci est 
transposé sur un niveau supérieur (cf. Th. Spidlik, La 
spiritualité de l'Orient chrétien, p. 96-105, 111-120; 
art. Corps, DS, t. 2, col. 2345-2353). 

39 LE CŒUR, SIÈGE DE L'Esprit. — Le cœur est un 
mot-clé dans l’anthropologie spirituelle de l'Orient. 
La foi « est une disposition immédiate du cœur » (Th. 
S. Ornatskïi, « La théologie dogmatiqué orthodoxe », 


t. 4, Sergiev Posad, 1914, p. 21). De nombreux théolo- 


giens russes s’expriment de la même manière et pour eux 
la vie religieuse est comprise « seulement comme un 
sentiment du cœur ». Les auteurs orientaux prennent 
volontiers le cœur comme emblème pour se distinguer de 
l'Occident « rationaliste ». Le mot cœur apparaît sou- 
vent dans leurs écrits : garde du cœur, attention au 
cœur, pureté de cœur, pensées, désirs et résolutions du 
cœur, prière du cœur, présence divine dans le cœur, 
etc. (cf. art. Hésychasme, DS, t. 7, col. 388-399). 


En même temps, la notion de cœur est ambiguë, et les 
auteurs spirituels ont conscience de cette difficulté. Le recours 
à la psychologie ne suffit jamais pour éclairer la question. En 
fait, c’est surtout de problèmes spirituels qu’il s’agit; une fois 
ceux-ci élucidés, on peut se demander comment ils retentis- 
sent dans la structure psychologique de l’homme. : 

L’un des problèmes capitaux de la vie spirituelle est 
celui-ci : comme la pupille de l’œil est, pour ainsi dire, 
le point de contact entre le monde extérieur et le monde 
intérieur, n’y aurait-il pas dans l’homme un point mys- 
térieux par où Dieu entre dans la vie de l’homme avec 
toutes ses richesses? Platon situait ce point dans le 
vobc, l’intellect (Phèdre 247c; Timée 51d); mais les 
chrétiens ne pouvaient se satisfaire de cette solution. 
Même s’ils acceptent la définition évagrienne de la 
prière : « élévation du voës vers Dieu » (Évagre, De 
oratione 35, PG 79, 4173; I. Hausherr, Les leçons d’un 
contemplatif. Le traité de l’oraison d’Évagre le Pontique, 
Paris, 1960, p. 53-54), ils ne croient pas qu’une seule 
faculté puisse nous mettre en contact avec Dieu. Ils 
parlent plutôt de la « racine » de la vie, d’où émanent 
toutes les forces et toutes les puissances de l’homme. 
Or ce point focal, dans le langage populaire, est le 
cœur. Il n’est donc pas surprenant que la définition 
classique de la prière devienne « l'élévation de l'esprit 
et du cœur vers Dieu ». 

Le cœur, conçu comme le principe de l’unité de 
lhomme, « maintient l'énergie de toutes les forces de 
lâme et du corps » (Théophane, « Qu'est-ce que la vie 
spirituelle? », p. 25). 11 donne aussi stabilité aux 
moments successifs de la vie. Si l’enseignement moral 
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de bien des occidentaux est centré sur les actes, qui sont 
bons ou mauvais, l’idéal de l’Orient fut toujours « l’état 
de prière » (xatéotaouc) qui englobe toute la vie spiri- 
tuelle, disposition stable du cœur, en dehors des actes 
qu'elle produit plus ou moins fréquemment. 

« L’attention au cœur » est une expression très 
connue dans la spiritualité orientale (DS, t. 7, col. 388- 
389; t. 11, art. Nepsis). Elle revêt d’abord un aspect 
négatif : éloigner toute pensée mauvaise venant de 
lextérieur. Positivement, il s’agit d’être attentif à 
soi-même pour être attentif à Dieu (Basile, In illud 
Attende tibi 7, PG 31, 213d-216a). Le cœur pur devient 
source de révélation : « L’air sensible deviendra peut- 
être moins présent à l’haleine de nos sens extérieurs que 
l'Esprit de Dieu ne deviendra intime à notre cœur, y 
insufflant sans cesse son souvenir » (Martyrius Sah- 
dona, Livre de la perfection 11, 8, 57, CSCO 253, 1965, 
p. 16; cf. 59, p. 16; formule semblable chez Jean Cli- 
maque, Degré 27, PG 88, 1112c, citée en DS, t. 8, 
col. 1131). 


P. Florenskij, « La colonne et le fondement de la vérité », 
en russe, Moscou, 1914, p. 267 syv; trad. franc., p. 176-479. — 


B. Vyteslavcev, « Le cœur dans la mystique chrétienne et | 


indienne », Paris, 14929. — M. Lot-Borodine, La doctrine théan- 
drique et son symbolisme dans l’œuvre de Nicolas Cabasilas, dans 
Trénikon, t. 13, 1936, p. 611-616. — D. A. Cuk, La Chiesa 
russa e il culto del S. Cuore, Gorizia, 1941. — Le cœur, coll. 
Études carmélitaines, Paris, 1950. — Th. Spidlfk, La doctrine 
spirituelle de Théophane le Reclus. Le Cœur et PEsprit, OCA 172, 
1965; The Heart in Russian Spirituality, dans The Heritage of 
Early Church... in Honour of V. Florovsky, OCA 195, 19738, 
p. 361-374; Il cuore, simbolo de unione, dans Vita consacrata, 
t. 13, 1977, p. 329-344. 


La question de l'expérience religieuse a été toujours 
actuelle en Orient. Les messaliens insistaient sur la 
nécessité d’éprouver le sentiment d’être en état de 
grâce; leurs excès furent condamnés vers la fin du 
&e siècle. La réaction des orthodoxes est nette : « La 
grâce est déposée secrètement au fond de l'esprit, dès 
VPinstant même du baptême, dérobant sa présence au 
sentiment » (Diadoque de Photicé, Cent chapitres 
gnostiques 77, SC 5 ter, 1966, p. 135). D’autre part, 
l’insensibilité (ävaro@nola), la « sclérose du cœur » (oxAn- 
poxxpôlx), l’endurcissement (ropocotc; DS, t. 4, col. 642- 
652) sont considérés comme une épreuve, orchestrée 
par Satan, ou punition de Dieu. La rmAnpopoplæ, terme 
typique dans le vocabulaire de l'expérience (cf. DS, 
t. 10, col. 25-26), devient dans la traduction latine du 
Pseudo-Macaire certitudo fidei (Hom. 37, 6-7, PG 34, 
753cd); en effet, si la foi est au commencement simple 
adhésion au mystère, elle gagne en assurance au cours du 
progrès de la vie spirituelle. On utilise à ce propos 
l'exemple de la femme enceinte qui, sans connaître le 
visage de l’enfant qu’elle porte en elle, est déjà sûre de 
sa présence {Hieronymus graecus?, De effectu Baptismi, 
PG 40, 861b; sur ce bref écrit, qui pourrait être d’un 
messalien, fin du 4e ou début du 5° siècle, cf. CPG 3, 
n. 7817). | 

L’enseignement de Théophane le Reclus sur ce point 
peut être considéré comme un résumé de la position 
orthodoxe. Les sentiments spirituels ne sont pas l’uni- 
que manifestation de la vie divine en l’homme; ils 
sont pourtant un signe de la santé spirituelle. La vic- 
toire dernière sur le péché n’est gagnée qu’au moment 


‘où on commence à éprouver des sentiments contraires 


aux tentations, quand on n’a de goût que pour le divin. 


Cependant ce « sens du divin » est sujet à de multiples 
variations. 

Le plus souvent la pédagogie divine est la suivante : 
1) au commencement de la vie spirituelle, la grâce 
toujours présente dans l’homme se fait sentir comme 
une consolation, une récompense pour les peines; 2) 
plus tard, elle se cache souvent et Dieu laïsse les saints 
dans la souffrance; 3) à la fin, quand la période de 
purification est achevée, Dieu accorde de nouveau ses 
consolations et la plénitude de l'Esprit saint. Théophane 
note cependant : « Seule la grâce de Dieu donne nais- 
sance aux vrais sentiments saints. Et quand la grâce de 
Dieu donne quelque chose, elle le donne à qui elle veut, 
comme et quand elle veut » (Lettres, Moscou, 1892, 
p. 108-109). Celui qui voudrait parvenir trop vite à 
lexpérience intérieure de la grâce s’expose à ressentir 
des sentiments trompeurs (cf. Th. Spidlik, La doctrine 
spirituelle de Théophane, p. 98-103). 

&9 LA PRIÈRE, VIVIFICATION DE L'ESPRIT ET DU CŒUR. 
— Le rapprochement entre notre esprit et PEsprit saint 
s’opère surtout pendant la prière, exercice spécifique 
de la vie chrétienne. « La prière est la vivification de 
l'esprit, en quelque sorte sa divinisation » (Théophane, 
« Aperçu sur la morale chrétienne », Moscou, 1895, 
p. 407). « La prière est tout; elle résume tout : la foi, 
la vie selon la foi, le salut... Il serait à souhaïter que 
quelqu’un recueillit les prières composées par les saints 
Pères; ce serait un véritable manuel de salut. Celui 
qui sait prier, celui-là est déjà sauvé » (p. 411). Cette 
conviction est générale; c’est pourquoi la plupart des 
écrits spirituels en Orient sont des traités sur la prière. 

En ce qui concerne l’enseignement sur la prière et ses 
méthodes, l’Église orthodoxe est consciente qu’elle 
possède une tradition propre. Quand le Combattimento 
spiriluale de L. Scupoli fut traduit en grec par Nico- 
dème l’Hagiorite (f 1809; cf. DS, supra, col. 289), 
puis en russe par Théophane le Reclus, c’est le chapitre 
sur la prière qui subit les plus nombreuses modifications 
{cf. Unseen Warfare as edited by Nicodemus. and revised 
by Theophane, trad. E. Kadloubovsky et G. E. H. 


‘Palmer, Crestwood, New York, 1978). Les auteurs 


orthodoxes relèvent surtout une différence : Théophane 
note que la vie en Dieu, essence de la prière, est une vie 
complète; l’homme y agit en son intégrité (« Lettres 
sur la vie spirituelle », Moscou, 1903, p. 233). Aussi la 
prière doit-elle être élévation du voÿs (oume en russe, 
intelligence) maïs aussi du cœur (cf. supra) : « L’essence 
de la prière est donc une élévation mentale vers Dieu, 
mais qui sort du cœur. L'intelligence entre consciem- 
ment dans le cœur, où Dieu est présent, et l’homme 
commence à ouvrir son cœur devant Dieu, avec le : 
respect qui convient. Voilà l’oraison mentale et c’est 
ainsi que doit être faite toute oraison » {« Lettres », 
Moscou, 1892, p. 381). Or, puisque le cœur est l’homme 
total, toutes les forces et facultés de l’homme entrent 
en action dans la prière. 

Suivant que tel où tel élément est mis en évidence, 
on peut parler de divers degrés d’oraison, dont Théo- 
phane trace le schéma (« Lettres », Moscou, 1903, p. 142, 
470 svv) : 1) prière corporelle ou vocale; 2) prière men- 
tale; 3) prière du cœur; 4) prière spirituelle ou contem- 
plation. 

La prière corporelle consiste à lire ou réciter des 
textes, à faire des inclinations, etc. Théophane voit 
cette prière surtout comme une préparation nécessaire 
à loraison supérieure, un: échelon, la « feuille » qui 
précède le fruit. 
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La deuxième prière fait appel à l’entendement dis- 
cursif : c’est ce que les Occidentaux appellent considé- 
ration, réflexion, méditation, pensant eux aussi que ces 
exercices sont orientés vers la puritas cordis et la caritas 
Dei et proximi, et que « l'Esprit saint est seul maître 
d’oraison » (cf. art. Méditation, DS, t. 10, col. 919, 927). 
Ces formes de prière ne sont pas des inconnues en Orient 
(S. Salaville, Formes de prière d’après un byzantin du 
142 siècle, dans Échos d'Orient, t. 39, 1940 /42, p. 1-25). 
Théophane craint cependant qu’on n'oublie la valeur 
relative de ces exercices : la réflexion intellectuelle sert 
de préparation à la prière du cœur; on « médite » les 
paroles afin de les goûter. 


Dans l’enseignement occidental, on insiste pareillement sur 
l’affectus (cf. art. Cor et cordis affectus, DS, t. 2, col. 2288- 
2307), qui englobe à la fois l'amour et la volonté. Mais il arrive 
que certains interprètent en insistant sur l’aspect volontaire : 
« La prière... est une mise en acte de l’affectivité d’une âme 
intellectuelle à l'égard de Dieu... impliquant une entière dépen- 
dance de Lui..., une volonté prête à Lui donner son dû » (A. 
Baker, osb, t 1641, Sancta Sophia, Douai, 1657; trad. franc. 
par J. Juglar, La Sainte Sapience, t. 2, Paris, 1953, p. 12). 
Cet aspect semble manquer dans le schéma de Théophane; 
pourtant il connaît et explique bien le rôle de la volonté et il 
parle d’une « prière laborieuse ». Pour lui, il est plus important 
que l’oraison soit un « état du cœur » : elle contiendra de ce 
fait tous les éléments désirables. 


59 LA PRIÈRE MYSTIQUE. — L'histoire de la spiri- 
tualité connaît de grands mystiques en Orient comme en 
Occident (cf. art. Mystique, DS, t. 10, col. 1889-1989; 
éd. à part prévue). Si dans le monde occidental on a 
tendance à considérer les « phénomènes mystiques » 
comme exceptionnels, « psychologiquement surnaturels», 
dans la spiritualité orthodoxe au contraire toute la vie 
spirituelle est conçue comme essentiellement mystique; 
elle dépasse les notions et les catégories seulement 
humaines; le chrétien doit en être conscient, du moins 
dans une attitude apophatique (cf. supra). 

Dans l’oraison, la conscience mystique se manifeste 
selon divers degrés. La structure anthropologique de ia 
prière n’est pas statique : elle manifeste un dynamisme 
continuellement ascendant depuis l’élément corporel 
et les facultés de l’âme jusqu'aux hauteurs de l'esprit. 
Dans la tradition des anciens Pères, on peut distinguer 
deux tendances : mystique de la lumière (DS, t. 2, 
1830-1855), mystique de la ténèbre (col. 1862-1885). : 

Dans la première, lintelligence humaine cherche à 
rompre les limites étroites de ses propres concepts 
pour entrer dans la pure lumière. La mystique de la 
ténèbre cherche à dépasser les mêmes limites par le 
renoncement total à l'intelligence; elle prend un autre 
chemin, celui de l’amour, pour s’élever vers Dieu dans 
l’extase (DS, t. 4, col. 2045-2189). Dans cette explica- 
tion de la mystique, le dilemne repose plutôt sur une 
base psychologique : la distinction entre l'intelligence 
et l’amour. L’exposé de Théophane le Reclus, quoique 
récent, répond mieux à l’ensemble de la pensée ortho- 
doxe : le passage de l’humain au divin (« Lettres », 
Moscou, 1903, p. 251). 

L’extase équivaut à la « contemplation spirituelle », 
réservée aux élus, aux moments où l’action de l'Esprit 
Pemporte non seulement sur l’élément corporel mais 
aussi sur les pensées et sentiments de l’âme. Alors la 
prière s’accomplit dans les profondeurs de l'esprit, 
dans le silence de ce qui est humain. Cette « prière de 
silence » est une suspension de toutes les facultés; il 
ne reste que la force de l’Esprit qui crie en nos cœurs : 


« Abba, Père » (Rom. 8, 15; Gal. 4, 6). Comme dans le 
sommeil l’âme est arrachée à elle-même et soumise aux 
rêves, ainsi le « sommeil vigilant » des mystiques (cf. 
DS, t. 2, col. 1879-1880) soumet l’âme à l’action de 
l'Esprit. C’est en même temps comme un réveil, car 
l’âme est placée dans l’unique réalité véritable. Il y a 
suspension des facultés naturelles de l’âme mais non 
suspension de l'Esprit, dit Théophane (ibidem), il se 
demande cependant si cela est naturel pour l’homme. Sa 
réponse est caractéristique de la mystique orthodoxe : 
puisque l’homme est composé de trois éléments, il est 
contre nature qu’une partie inférieure, le corps par 
exemple, domine au point que les autres se taisent; 
l'inverse au contraire est louable. Cependant, ajoute 
Théophane, la perfection consiste dans une coopération 
harmonieuse de toutes les composantes de l’homme. 
Il s’agit donc d’une mystique qui ne dédaigne ni le 
sensible ni l’intellectuel, tout en sachant qu'ils sont 
essentiellement et continuellement dépassés. 

Ce mouvement ascendant va de pair avec un mouve- 
ment descendant : l'Esprit pénètre progressivement 
dans l’âme et le corps. Ainsi la spiritualité orthodoxe, 
dépassant peu à peu la prévention des Pères contre ce 
qui est « matériel », devient de plus en plus consciente 
du rôle du corps dans la prière. 


C’est grâce aux diverses traductions des Récits sincères d’un ‘ 


pèlerin à son père spirituel (DS, t. 8, col. 1143-1145) que l’Oc- 
cident a commencé de s’intéresser largement aux méthodes de 
prière orthodoxe : la Prière à Jésus et ses méthodes « psycho- 
physiques » (DS, t. 8, col. 1129-1130). Pour apprécier ces 
méthodes comme il convient, il faut ne pas les séparer de leur 
milieu naturel et comprendre le but qui inspire tous ces efforts : 
la prière continuelle qui englobe toute l’activité de l’homme 
en ses diverses relations, la prière dynamique qui va de bas en 
haut et de haut en bas; notre nature divinisée recèle une éner- 
gie vitale, d’abord cachée dans le mystère, mais qui cherche, 


autant que la faiblesse humaine le permet, à devenir lumière, 


science spirituelle, vision de la gloire de Dieu (DS, t. 6, col. 421- 
487). 


En outre, une mentalité technique et raisonneuse se 
dégage difficilement d’une tendance à penser selon « la 
cause efficiente »; on se demande donc ce que peut 
causer le contrôle de la respiration, la répétition d’une 
formule, etc. C’est là rabaisser les méthodes à des 
moyens purement psychologiques, et négliger leur 
caractère spirituel. En Orient, au contraire, on aime à 
considérer les choses sous l’angle de la « cause exem- 
plaire » et, devant les phénomènes, on se demande ce 
qu'ils signifient (cf. Y. Congar, Chrétiens désunis. 
Principes d’un œcuménisme catholique, coll. Unam 
Sanctam 1, Paris, 1937, p. 252). Cette attitude est 
capitale pour l’usage des méthodes de prière; les élé- 
ments qu’elles mettent en œuvre jouent seulement le 
rôle d’ « images saintes », que l’on dépasse continuelle- 
ment pour aller du typos à l’Archëètypos, dans le dialogue 
avec Dieu Père à qui s’adresse toute oraison. 


Th. Spidlik, 11 metodo esicastico, dans Rivista di vita spi- 


rituale, t. 32, 1978, p. 506-524; repris dans Alla ricerca di 
Dio. Le tecniche della preghiera, éd. &. Ancilli, Rome, 1978, 
p. 197-215. 


Telle est l’ancienne règle liturgique : la prière s'adresse 
au Père par le Fils dans lEsprit. Dans l’oraison, 
l’homme est « guidé par l'Esprit saint » (Origène, Contre 
Celse vu, 44, SG 150, 1969, p. 118). La prière est essen- 
tiellement « charismatique » et prend implicitement la 
forme d’une « épiclèse ». D’autre part, elle participe à 


aide rachat Hate drama nan 





1001 


la prière du Verbe incarné, et même à son dialogue 
éternel avec le Père. Dans la tradition orientale, Jean 
l’Évangéliste est appelé Theologos précisément parce 
qu’il rend témoignage à la divinité du Logos, et nous 
introduit ainsi à la vie intérieure de la Trinité Sainte. 
Ainsi comprise, la « théologie » signifie le degré suprême 
de l’oraison et de la vie spirituelle (cf. art. Épagre, 
DS, t. 4, col. 1739). 

L'homme qui entre consciemment dans ce mouve- 
ment devient une doxologie vivante. Interprète de 
toute la tradition antérieure, Philarète . de Moscou 
+1861 montre admirablement comment l’homme entre 
dans le mouvement de la gloire divine : « La gloire 
est la révélation, le reflet, le vêtement de la perfection 
intérieure. Dieu se révèle à lui-même de toute éternité 
par la génération éternelle de son Fils consubstantiel 
et par la procession éternelle de son Esprit consub- 
stantiel, et ainsi, son unité, dans la Trinité sainte, res- 
plendit d’une gloire essentielle, impérissable, immua- 
ble. Sa gloire se manifeste dans les puissances célestes, 
se reflète dans l’homme, revêt la magnificence du 
monde visible; il la donne, ceux qu'il en fait partici- 
pants la reçoivent, elle retourne vers lui, et dans cette 
circonvolution perpétuelle, pour ainsi parler, de la 
gloire divine, consiste la vie bienheureuse, la félicité 
des créatures » (Choix de sermons et discours, trad. A. 
Serpinet, t. 1, Paris, 1866, p. 3-10; texte cité en DS, 
t. 6, col. 463). L’icône de la Trinité d'André Rublëv 
exprime en peinture cet idéal spirituel : elle est le témoi- 
gnage le plus éloquent. de la spiritualité orthodoxe. 


Thomas SPrIpLik. 


ORTIZ (Tomas), augustin, 1668-1742. — Tomäs 
Ortiz est né à Dueñas (province de Palencia) en 1668; 
il fit profession au couvent des augustins de Valladolid 
en 1687. Trois ans plus tard, il s’embarqua pour les 
Philippines en compagnie du P. Alvaro de Benavente, 
futur évêque en Chine. Après ses études, il fut lecteur 
en théologie morale, puis secrétaire de sa province des 
Philippines. En 1696 il demanda et obtint de partir 
pour la mission que son ordre venait de fonder en Chine. 

En Chine, Ortiz travailla à l’évangélisation et apprit 
suffisamment la langue pour rédiger et publier quelques 
ouvrages. Il fut mêlé à la querelle des Rites, agissant 
dans le sens de la conciliation entre les deux camps 


qui séparaient les missionnaires; on garde de lui quel-. 


ques lettres sur ce sujet. Il dut quitter ta Chine à la 
suite de son refus mûrement pesé de solliciter le sauf- 
conduit de l’empereur pour prêcher la foi chrétienne. 

Après un séjour à Macao, Ortiz rentra aux Philip- 
pines (1713); il fut nommé prieur du couvent de Manille, 
puis élu provincial (1716), et enfin se retira au monas- 
tère de Guadalupe (1719). I1 y étudia le tagal et publia 
des opuscules en ce dialecte. On dit qu’il a été à l’ori- 


gine de la fondation du collège augustin de Valladolid 


en vue d’envoyer des missionnaires en Extrême-Orient. 
I1 mourut le 16 juillet 1742. 

Plus qu’un auteur spirituel, Ortiz est le témoin du 
travail des missionnaires par le livre en langues indi- 
gènes. Outre des lettres et rapports, on ne garde qu’un 
ouvrage rédigé en espagnol : Prédctica del ministerio que 
siguen los religiosos de N. P. S. Agustin en Filipinas 
(Manille, 1731); ce travail fut déclaré par le provincial 
document officiel pour tout ce qui regardait l’admi- 
nistration spirituelle des paroisses et des missions des 
augustins aux Philippines. : 
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En chinois : « Abrégé de la doctrine chrétienne » (Canton, fin 
1710 ou début 1711; Shanghaï, 1842; Pékin, 1874; etc.); — 
« Explication des quatre fins dernières » (Canton, 1711; Shang- 
haï, 1836; Pékin, 1848; etc.); — « Vie de S. Augustin et de Ste 
Monique »;, — « Considérations sur la bonne doctrine et marques 
de la mauvaise ». 

En tagal : « Chemin de Croïx » (1730, etc.); — « Catéchisme » 
(1740, 1799); — « Considérations pour chaque jour de la 
semaine avec la vie de Ste Rita et d’autres dévotions » (1742); 
— « Sermons doctrinaux » {mss); — etc. 


Nombreux mss aux Archives OSA de Valladolid. — G. Cano, 
Catälogo de los religiosos de N.P.S. Agustin de la provincia del 
SSmo Nombre de Jests de Filipinas (Manille, 1864). — E. 
Jorde Pérez, Catélogo bio-bibliogräfico de los religiosos agus- 
tinos de la provincia... (Manille, 1901, p. 167). — B. Martinez, 
Apuntes histéricos de la provincia agustiniana de Filipinas 
(Madrid, 1909). — G. de Santiago Vela, Ensayo de una biblio- 
teca tbero-americana de la orden de S. Agustin, t. 6, Madrid, 
1922, p. 179-199. 

Biblitheca Missionum de R. Streit et J. Dindinger : pour la 
période chinoise, t. 7, 1931, p. 100-101, 116, 164, 469,.182, 193; 
t. 12, 1958, p. 100, 569; t. 13, 1959, p. 854-855; — pour la 


‘période philippine : t. 6, 1934, p. 375-878; t. 9, 1937 (table). 


DS, t. 4, col. 1015. 
Teéfilo ApAricio LOPEZ. 


ORTIZ ARIAS (François), frère mineur, vers 
1537 - vers 1603. —— Né vers 1537, de Juan Ortiz et 
Juana Arias, Francisco Ortiz Arias devint franciscain 
observant de la province de Castille. Il était neveu 
d’un homonyme plus célèbre, Francisco Ortiz Yâñez, 
de Ia même province franciscaine (cf. infra) et de Miguel 
de Medina (jf 1578; DS, t. 10, col. 904-905), autre 
observant fameux de Castille, qu’il défendit contre 
l'inquisition. 

Au cours du procès de ce dernier (1572-1578), Francisco 
écrivit au roi Philippe 11, du couvent de Tolède (S. Juan de 
los Reyes) et de celui de Alcalä de Henares (S. Diego}, allant 
jusqu’à dire que Pinquisiteur général et les dénonciateurs 
iraient en enfer, s’ils ne se convertissaient point, la prison de son 
oncle étant la plus infamante depuis celle du Christ; le haut 
tribunal se contenta de lui faire des remontrances. Docteur en 
théologie, il eut un certain renom comme prédicateur et vécut 
jusque vers 1603. 


Il écrivit un traité intitulé Los Misterios de la sacro- 
santa Pasiôn de Cristo Nuestro Señor (3 vol., Alcalä, 
1578) divisé en 68 petits exposés et dédié à Anne 
d’Autriche, femme de Philippe 11. 11 publia aussi quel- 
ques Homilias desde Septuagesima hasta el tercer dia 
de Pascua de Resurrecciôn (Madrid, 1576). Le Remedio 


-contra el pecado (Madrid, 1603 et 1608) est probable- 


ment de Francisco Ortiz Arias. 


Wadding-Sbaralea, Supplementum, t. 1, p. 291. — Juan de 
San Antonio, Bibliotheca universa franciscana, t. 1, Madrid, 
4732, p. 415. — N. Antonio, Bibliotheca hispana nova, t. 1, 
Madrid, 1783, p. 453. | 

Verdad y Vida, t. 4, 1946, p. 498; t. 5, 1947, p. 193-195. — 
Archivo Ibero Americano, t. 8, 1948, p. 480, 508. — Misticos 
Franciscanos españoles, t. 2, Madrid, BAC, 1948, p. 764. — A. 
Selke, Et Santo Oficio de la Inquisiciôn. Proceso de Fr. Ortiz, 
Madrid, 1968, p. 340-342. 


Mariano ACEBAL LUJAN. 


ORTIZ LUCIO (François), frère mineur, avant 
4560 - vers 1651. — Né vraisemblablement à Guada- 
lajara (Espagne) avant 1560, appelé aussi el Jéven, 
Francisco Ortiz fut définiteur provincial et Père de la 
province de Castille. I1 mourut très âgé à Madrid vers 
1651. 
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Ayant demandé au Général l’autorisation de se pré- 
senter pour les chaires d’Écriture ou de théologie soit à 
- Alcalä de Henares, soit à Salamanque, il se présenta 
pour l’Écriture à Alcalä (1578) alors qu’il résidait au 
couvent de San Francisco; en 1584 il se trouvait à 
Madrid (S. Francisco) et en 1589 il était gardien au 
couvent de Mondéjar (S. Antonio). 

Bon bibliste, bon lettré et renommé pour sa vertu, 
il fut aussi un prédicateur de talent. Écrivain fécond, il 
employait une méthode à la fois ascétique et psycho- 
logique assez suggestive pour porter au mépris du monde 
et à l’estime de la vertu. Ses ouvrages sont devenus fort 
rares. 

Compendium Declarationum tum Summorum Ponti- 
ficum tum aliorum doctorum super Regulam Seraphici 
Patris nostri Sancti Francisei (Madrid, 1584 et 1585), 
publié également sous le titre Expositio in Regulam. 

Jardin de amores santos y lugares comunes, doctri- 
nales y pulpitales (Alcalä de Henares, 1589 et 1592) : 
20 chapitres sur l'amour des femmes, la prière, l’oi- 
siveté, les mauvaises compagnies, l'amour des pères 
pour leurs enfants, l’amour conjugal, l’amour de Dieu, 
Famour des ennemis, la patience, les larmes, le péché, 
le remède qu’est la pénitence, le sacrement de la péni- 
tence, le baptême, la conscience, la dignité du prêtre, 
le sacrement de l’autel, la considération de la mort, le 
jugement, l’enferet la gloire, avec un Compendium alpha- 
beticum concionatoribus utilissimum : c’est le dernier 
chapitre de l'ouvrage précité, dans l’édition de 1592. 


.Sumrna Summarum sive instructiones et documenta pro 
omnibus statibus (Alcalä, 1595; Barcelone, 14598 et 1600; 
Majorque, 1599; Madrid, 1603 et 1610) : l’ouvrage a paru sous 
divers titres (Compendio de Surmmas, Instrucliones et documenta 
de omnibus statibus, Summa Astesana a Francisco Orlisio 
Lucio castigata) : c’est la mise à jour de la Summa casuum de 
Astesano de Asti (tr vers 1330) selon les nouvelles Décrétales. 
On ÿ trouve des considérations sur l’état laïc et l’état ecclésias- 
tique, les devoirs et offices des prélats, curés, confesseurs et 
prédicateurs; des exposés sur les commandements, les œuvres 
de miséricorde, les sacrements, les lois humaines et les censures 
ecclésiastiques. Y sont joints aussi les Conciones de paenitentia 
super Miserere o Quadragesimale super psalmum 1 (Alcalé, 
1595; Majorque, 1599). 


Compendio de la vida de los sanios del Nuevo Tes- 
tamento y fiestas principales de Cristo y de la Virgen 
Santisima, appelé aussi Flos sanctorum (Madrid, 4597 


et 1605), dédié à l’évêque de Cuenca Pedro Portocar- 


rero Ÿ1600. — Considerationes Lucii (Salamanque, 
4597). — Tratado sobre el precio del trigo y de la cebada, 
aussi connu sous le nom de Republica cristiana (Madrid, 
1600, 1604 et 1606), dédié au roi Philippe 11. — Un 
de ses ouvrages est à l’Index : Horas devotisimas para 
cualquier cristiano (Madrid, 1601, 1608 et 1616). — Jar- 
din de diversas flores del sacerdote cristiano, de su dignidad 
y de sus obligaciones (Madrid, 1604). 

De los cuatro Novisimos y remate de la vida (Madrid, 
4602, 1608 et 1610). — De creatione mundi, peccato 
Adam et de adventu Domini tractatus (Madrid, 1605). 


— Mistica teologia y tratado de Sacramentos, remedio. 


contra el pecado y consuelo del pecador (Madrid, 1608) : 
ouvrage pratique, plus ascétique que mystique. 
Enfin il revit et édita Homiliae in Evangelia domi- 
nicarum post Pentecosiem usque ad Adventum Domini 
anno 1570 habitae Romae, de son confrère italien Fran- 
çois Panigarola + 1594. 


Wadding-Chiäppini, Annales Minorum, t. 23, p. 235, 485; 
t. 24, p. 72, 170-171, 281. — Marco da Lisbona, Croniche degli 


Ordini istituti dal P. S. Francesco, t. 3, Naples, 1680, p.647. — 
Juan de San Antonio, Bibliotheca universa franciscana, . 1, 
Madrid, 1732, p. 415-416. — Wadding-Sbaralea, Supplementum, 
t. 4, p. 291. — N. Antonio, Bibliotheca hispana nova, t. 1, 
Madrid, 4783, p. 453-454. 

Enciclopedia Universal d'Espasa, t. 40, Madrid, 1919, p. 739. 
— DTC, t. 11, 1932, col. 1619-1620. 

The Franciscan Catholic Conference, t. 8, 1926, p. 291. — 
Archivo Ibero Americano, t. 13, 1920, p. 133-134; t. 14, 1920, 
p. 380; t. 34, 1931, p. 37; t. 36, 1933, p. 207-208; t. 38, 1935, 
p. 353-355; nouv. série, t. 8, 1948, p. 480; t. 15, 1955, p. 381; 
t. 22, 4962, p. 729-780. — Verdad y Vida, t. 6, 1948, p. 366; 
t.7,1949, p.127. — R. Garcia Villoslada, El tema del « Ubisunt», 


dans Miscelänea Comillas, t. 45, 1966, p. 97-98. — AFH, 


t. 69, 1976, p. 546; t. 72, 1979, p. 203. 

J. M. Moliner, Historia de la Espiritualidad, Burgos, 1972, 
p.273. — M. Andrés Martin, Los Recogidos, Madrid, 1976, p. 62, 
71. — DS, t. &, col. 1178; t. 7, col. 779. 


Mariano AcEBAL LusAn. 


ORTIZ YÂNEZ (François), frère mineur, 1497- 
1547. — 4. Vie. — 2. Écrits. — 3. Doctrine spirituelle. 

4. Vie. — Francisco Ortiz Yäñez naquit en 1497 à 
Tolède d’une famille juive. Il étudia à Salamanque et 
à Alcalâ de Henares. En 1517, interrompant ses études, 
il entra chez les franciscains observants de la province 
de Castille. 


Au cours de son noviciat à Cifuentes, il eut une crise. 


nerveuse et faillit se jeter dans un puits. Il fit profession 
à La Salceda, puis enseigna la logique dans les couvents 
de Pastrana (1520) et de La Salceda (1522). Nommé 
prédicateur de l'Ordre en 1521, il exerça cette fonction 
de 1523 à 4529. En 15923 il assistait au chapitre général 
de Burgos, à peine âgé de 26 ans. Il prêcha à Alcalâ 
et à Valladolid, où il fit la connaissance de Francisca 
Hernandez (DS, t. 4, col. 1162) : en vingt jours, assure-t- 


il, il apprit d’elle plus qu’il n’eût appris en vingt ans à . 


Paris. À partir de 1524 il réside à Tolède {S. Juan de 
los Reyes) et y assiste au chapitre provincial où le 
supérieur général Francisco Quiñones condamna les 
alumbrados. En 1525 il sera, pour un temps, incarcéré 
par son provincial. De 1524 à 4528, il ne rencontra 
pas. Francisca Hernândez, mais ils continuaient à 
s’écrire l’un à l’autre. En 1525 lPempereur Gharles- 
Quint lui proposa l'office de prédicateur impérial; 
après consultation de Francisca Hernändez, il y renonça, 
alléguant que mieux valait être prédicateur du Christ 
que prédicateur de l’empereur. En 1528 il se rendit à 
Valladolid et en 1529 prêcha à Tolède devant l’impéra- 
trice. Le 31 mars de la même année Francisca Hernändez 
était emprisonnée. 

Le 6 avril 1529, à son couvent de Tolède, Ortiz 
donna son fameux sermon contre l’Inquisition. En mai 
il était en prison. Alors commença son procès qui 
durera jusqu’en 1532; on lui reprochait sa désobéissance, 
non des erreurs doctrinales. Le 21 avril 1532 il était 
condamné à deux années d’exil et à cinq ans d’inter- 


diction de prêcher et de confesser. Deux jours plus . 


tard, il faisait sa rétractation et partait pour le couvent 
de Torrelaguna. Il s’engagea par vœu à n’en plus 
sortir jusqu’à sa mort, sans prêcher, ni confesser; il 
vécut dans l’étude, la prière et la pénitence, le cœur 
joyeux et paisible, conversant, écrivant des livres et 
des lettres. 

Ji ne fit aucun usage du pardon que son frèré Pedro 
Ortiz, conseiller de l’empereur, lui obtint de Clément vit 
(Bref du 31 mai 1532, annulant les censures, le nommant 
prédicateur apostolique sous la dépendance directe du 
pape et l’invitant à venir vivre à Rome, pour le sous- 


RH En Mme Ge REA de Ga me 


Baaaeeustees  És PUEN 


dame 2 red SR Cut nn ie ne nu me ue 


PEN ES 


FR Re Lao eo te angles © où ue 





T 


TE te RENE 


de 


% 
Ÿ 
à 
4. 





1005 ORTIZ YANEZ 1006 


traire à l’Inquisition espagnole). Y1 refusa également 
de devenir chapelain de l’Amiral de Castille Fadrique 
Enriquez + 1538, dans l’un des couvents dont il était 
le bienfaiteur (Medina del Rioseco ou Valdescopezo). 
Le 21 mai 1547, Ortiz n’était plus de ce monde. Le 
martyrologe franciscain le commémore à la date du 
24 mars. 


Prédicateur de talent (on le disait le roi des prédicateurs), 
conseiller royal, Ortiz fut aussi un ascète, homme pieux, zélé, 
possédant le don des larmes et aimant la solitude. De bon sens 
et d’un esprit lucide, il était malicieux, loyal, sincère. Cultivé 
et même savant, il étudia les théologies mystique, scolastique, 
morale, l’exégèse biblique, l’histoire, le droit canon, la philo- 
sophie, la patrologie. La fréquentation de Francisca Her- 
nândez l’amena à des imprudences, et à la désobéissance 
lorsqu'il eut à cesser cette relation. Cette dernière relation, 
d'amour sublimé, qui prit son ampleur lorsqu'il eût été guéri 
en 1523 d’une spermatorrhée par le contact de son cordon, lui 
fit regarder Francisca comme toute bénie, épouse aimée, vraie 
mère, très sainte, etc. Il admirait sa beauté et sa sainteté; 
cela ‘frisa l’idôlâtrie. Maïs il fut loyal lorsqu'il se sut dupé. 
En toute cette aventure, Ortiz apparaît quelque peu exalté 
et naïf. C’est un caractère complexe, mais d’une belle énergie, 
d’une grande fermeté, même s'il fut très influençable dans ses 
relations féminines. 


2. ÉcriTs. — Sauf ses Epistolas et son traité de la 


prédication, tous les écrits d’Ortiz sont rédigés dans le 


latin des humanistes et du moyen âge; scrupuleux 
dans ses citations, sa prose est rigoureuse, sobre et con- 
cise. On a dit son style l’un des plus élégants du siècle, 
ce qui lui a valu d’être inclus dans le catalogue des 
Autoridades de la Lengua; ce renom littéraire nous 
semble aujourd’hui exagéré. Il a écrit aussi quelques 
poésies. 

Presque tous ses ouvrages datent de la période de 
Torrelaguna. À sa mort, il laissait dans sa cellule seize 
volumes manuscrits, et ce n’est pas toute son œuvre; 
les volumes 10-11 et partie du 9 sont de la prédication. 

4) Epistolas familiares (Alcalä, 1551, 1552, 1555; 
Saragosse, 1552, 1592). — De style agréable, un peu 
rhétorique, avec de belles images mais peu de substance, 
ces lettres sont un apport réel à la langue castillane. 
Leurs thèmes les plus fréquents sont la prière, l’humi- 
lité,.les oraisons jaculatoires. De toutes ses œuvres de 
reclus, ce sont ces lettres qui reflètent davantage son 
âme. ; 

2) Le De ornatu animae (Alcalä, 1540, 1548 et 1549; 
Madrid, 1547; Saragosse, 1552), ou Tratado del adorno 


‘ del alma, est divisé en 19 chapitres : l’auteur, de façon 


iigénieuse, avec une pointe d’illuminisme, y décrit la 
manière dont l’épouse se pare, l'interprétant ensuite 
au sens spirituel et mystique. L'ouvrage, guère apprécié 
par l’Inquisition, est celui qui donna à Ortiz le plus 
de renom et fut le premier à être édité après sa mort. 
L'auteur s'inspire du prophète Jérémie (2, 32) et du 
martyre de sainte Agnès; il parle du Christ, modèle de 
l’âme, de la Passion et de l’oraison de recueillement. 
Avec les Epistolas, c’est l'exposé qui résume au mieux 
sa doctrine spirituelle. Les index des sujets traités, 
des références à l’Écriture, les erratas, etc., les résumés 
des divers chapitres sont du franciscain Martin de 
Lillo. 

8) Les Homiliae super psalmum 1 sive Quadragesimale 
(Alcalä, 1549; Madrid, 1599}, parfois aussi intitulées 
Ezxpositio super psalmum 1 per totam quaresimam, sont 
l’œuvre la plus louée. Les sermons sont un modèle de 
l’art oratoire classique; au nombre de 56 en 482 folios, 
ils représentent une partie du 10° volume manuscrit. 


L'auteur y commente les versets du psaume, pour le 
temps qui s'étend entre la quinquagésime et le mardi 
de la Pentecôte; ils sont plus longs que les sermons 
parlés; l'interprétation y est morale et allégorique, 
parfois avec exagération; la rédaction est en latin, avec 
des passages en langue vulgaire. Adressés aux fidèles, 
ils traitent de sujets spirituels, poussent à la commu- 
nion fréquente, parlent des fraudes, de la confession 
(homélies 25-35), de la mariologie. C’est peut-être 
l’œuvre de l’auteur la moins inspirée et d’un moindre 
intérêt. ; 

4) Opuscula varia spiritualia (Saragosse, 1552} : une 
partie est constituée par diverses Æpistolas; on y 
trouve aussi le Soliloquium inter animam et Deum 
(Alcalà, 1548 et 1551; Tolède, 1550 et 1553; Saragosse, 
1552), publié dans les éditions de Tolède avec la Via 
spiritus abreviada d’Andrés Ortega et de Juan de 
Borja. — Autre opuscule, publié séparément, l’Expositio 
in orationem Dominicam a Sancto Francisco notis illus- 
tratam (Alcalä, 4551; Saragosse, 1552), connue aussi 
sous le titre Paternoster decorado. — Troisième opuscule 
publié à part, l’Oratio latina pro Congregatione capitulari 
(Saragosse, 1552) apparaît parfois sous son incipit: 
« Videte, vigilate, orate »; l’auteur la donna à l’occasion 
du chapitre provincial de Tolède, à San Juan de los 
Reyes en 1524. — On connaît les titres d’autres opus- 
cules : Documento para cuando suena el reloj, Devoto 
Memento para Misas, Manera de cômo debemos dar 
gracias después de la Comuniôn, Versos en los cuales se 
contienen muchas misericordias que Dios hizo al hombre, 
Questiones ad moniales, Vida de Cristo, Consejos para 
la perfecciôn, Oraciones a unas imdgenes de un libro. 

5) C’est à Torrelaguna qu'il rédigea son Commen- 
tarium super Exodum, comprenant 33 chapitres et . 
dédié à son frère Pedro. — 6) Le Tratado de predicaciôn 
ou Carta a los predicadores ou encore Avisos para 
predicadores (souvent publié avec le Modus concionandi 
de Diego de Estella f 1578) fait de son auteur un des 
théoriciens de la prédication au 416€ siècle. 


7) On lui attribue, mais sans certitude, l'ouvrage dédié 
à l’archevêque de Séville, Diego de Deza f 1523, Informacién 
de la vida cristiana; si l’ouvrage est d’Ortiz, ce serait une œuvre 
précoce. — 8) Ortiz collabora à un travail de son frère Pedro, 
ami d’Ignace de Loyola avec qui il fit les exercices spirituels 
en 1538, lorsqu'il était ambassadeur de Charles Quint à Rome. 
Ce travail de Pedro, dédié à Francisco et corrigé en Espagne 
par les deux frères est connu sous le nom d’Avisos où Anota- 
ciones sobre los Ejercicios (éd. G. M. Abad, dans Miscelänea 
Comillas, t. 25, 1956, p. 25-114; cf. H. Bernard-Maître, Les 
« Annotations » des deux frères Ortiz..…., RAM, t. 34, 1958, p.393- 
434). 


8. DOoCTRINE SPIRITUELLE. — Si Bôhmer a vu dans 
Ortiz et Francisca Hernândez des précurseurs du Pro- 
testantisme en Espagne, A. Selke a fort bien montré 
qu’Ortiz ne fut ni luthérien, ni érasmien, ni un illuminé. 
Si critiqua l’Église, les ordres religieux, désobéit et 
incita à désobéir au nom de sa conscience (qui avait 
ses limites, mais aussi ses exigences), il reconnut son 
erreur. Il ne fit pas partie des mouvements réformistes 
condamnés, mais du mouvement spirituel réformiste 
des Recogidos. Si on veut voir en lui un alumbrado, il 
faut remarquer qu’il l'aurait été avant que le mouve- 
ment eût dévié. 


Les alurbrados (DES, t. 1, 1975, p. 69-73) avaient des points 
communs avec l’occamisme; ils arrivaient à des conclusions qui 
sonnent protestant ou érasmien; ils revendiquaient la liberté 
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morale et spirituelle, exagéraïent l'abandon en Dieu et l’illu- 
mination de l'Esprit; ils n’excluaïent pas le pouvoir et l’usage 
de Ia liberté humaine, mais l’ « abandonnaient » en Dieu. 


Ortiz ne dépend pas davantage des protestants ou 
des érasmiens, encore qu’il ait eu avec eux des contacts. 
Sur les 73 propositions relevées au procès, 39 seulement 
ont un certain relent hérétique (illuminisme), deux 
sont alumbradas (n. 23 et 62), 17 sont injurieuses pour 
l’inquisition, 13 scandaleuses. Toutes sont empreintes 
de savonarolisme, dont Ortiz se fait l’écho quant aux 
injustices sociales et politiques. Ce qui rapprocherait 
Ortiz des alumbrados, ce seraient son esprit anti- 
théologique, anti-intellectuel (prévalence de l’amour), le 
peu de place qu’occupe le Christ, son féminisme, une 
certaine exaltation mysticisante; mais sa visée, de 
trouver une voie courte et sûre pour atteindre à la 
perfection, n’est pas mauvaise. 11 faut inscrire Ortiz 
au nombre des recogidos, aux côtés de Francisco de 
Osuna (cf. infra, col. 1037-1051) dont il fut condisciple; 
même si sur certains points il diffère de ce dernier (il 
enseigna que l’amour de Dieu dans les hommes est 
Dieu, ce qui est une hérésie pour Osuna), il prêche un 
recueillement prédisposant à l’union, une ignorance 
extatique. , 

Ortiz fut accusé d’erreurs au sujet de la confession 
sacramentelle, soutenant qu’elle est nécessaire de droit 
divin, mais qu’en ce qui concerne le temps et la fré- 
quence de sa pratique, elle est de droit ecclésiastique; 
il fut aussi sévère à propos de l’examen de conscience. 
Il est plus important de situer notre franciscain dans 
le courant du socratisme ibérique et dans celui, néo- 
platonicien, vivant chez les frères mineurs depuis 
Adam de Marsh + 1258. Sa doctrine, orthodoxe dans 
son ensemble, se présente souvent dans des allégories. 
Il défend la Tradition; sa mariologie est solide et nette: 
il soutient l’Immaculée Conception (homélie 40). 


L. Wadding, Annales Minorum, t. 45, p. 505. — Wadding- 


Sbaralea, Supplementum, t. 1, p. 490. — Juan de San Antonio, . 


Bibliotheca universa franciscana, t. 4, Madrid, 1732, p. 414- 
415. — N. Antonio, Bibliotheca hispana nova, t. 1, Madrid, 
4783, p. 453. — J. Brunet, Manuel du libraire, t. 4, Paris, 
1863, col. 243. — Revista de Archivos, Museos y Bibliotecas, 
4901, t. 4, p. 2-5; t. 2, p. 902-903; t. 5, p. 125-139; 1913, t. 28, 
p. 201-226; t. 29, p. 157-216. — J. M. Sânchez, Bibliografia 
aragonesa del siglo 16, Madrid, 1914, p. 22-24. — M. de Castro, 
Los manuscritos franciscanos de la Biblioteca Nacional de 
Madrid, Valence, 1973, p. 206. 

F. Gonzaga, De origine seraphicae religionis, t. 8, Venise, 
4603, p. 726. — F. Harold, Epitome Annalium O.F.M., t. 2, 
Rome, 1662, col. 864. — F. Hüber, Menologium, Munich, 
4688, col. 257. = Martyrologium Franciscanum, éd. Vicence, 
1939, p. 109 (24 mars). 

E. Bôhmer, Fr. Hernändez und Fr. Francisco Ortiz, Leip- 
zig, 4865. — B. Llorca, Sobre el espiritu de los alumbrados. 
Fr. Hernändez y Fr. O., dans Estudios Eclesidsticos, t. 12, 
1933, p. 383-404. — J. Meseguer, Fr. Fr. de Ortiz en Torre- 
laguna, dans Archivo Ibero Americano (— AIA), t. 8, 1948, 
p. 479-529. 

H. Santiago Otero, En torno a los alumbrados del Reino de 
Toledo, dans Salmanticensis, t. 2, 1955, p. 614-654. — A. 
Kestens, Spiritual Guidance, t. 1, New Jersey, 1962, p. 25. — 
A. Selke, Et S. Oficio de la Inquisiciôr. Proceso a fr. Fr. O. 
(1529-1532), Madrid, 1968. —— A. Märquez, Consciencia per- 
sonal o consciencia social? Un franciscano frente al S. Oficio, 


. dans Hispania Sacra, t. 22, 4969, p. 447-458; Origen y natu- 


raleza del Iluminismo en Castilla, dans Salmanticensis, t. 117, 
1970, p. 339-362. 

J. M. Moliner, Historia de la espiritualidad, Burgos, 1972, 
p. 306, Espiritualidad medieval. Los Mendicantes, 1974, p. 
226. — M. Andrés Martin, Nueva vision de los alumbrados de 


1525, Madrid, 1973; Los Recogidos, nueva visiôn de la mistica 
española, 1976, p. 168-175 et table; Los alumbrados de 1625 
como reforma intermedia, dans Salmanticensis, t. 24, 1977, 
p-. 307-334. — L. Iriarte, Historia franciscana, Valence, 1979, 
p. 312. 

Le Ciencia tomista, t. 42, 1915, p. 5-21; t. 63, 1942, p. 294- 
311. — AIA, t. 3, 1915, p. 138-139; t. 20, 1923, p. 278; t. 37, 
1934, p. 306; nouv. série, t. 2, 4949, p. 300; t. 40, 4950, p. 492: 
t. 45, 1955, p. 106. — Études franciscaines, t. 36, 1924, p. 70: 
t. 46, 1934, p. 84-85; t. 49, 1937, p. 497; t. 13, 1962, p. 20, 
26-28. 

The Franciscan Catholic Conference, t. 8, 1926, p. 291; 
t. 9, 1927, p. 436. — AFH, t. 44, 1951, p. 490; t. 53, 1960, 
p. 347; t. 65, 1972, p. 844-345; t. 71, 1978, p. 528. — AHSI, 
t. 23, 1954, p. 360-361. — Studium, t. 10, 1970, p. 160-161. — 
Revista Española de Derecho Canônico, t. 16, 1970, p. 173-174. 

Stromata, t. 33, 1977, p. 361-365. — Antonianum, t. 53, 
4978, p. 374. — Collectanea Franciscana, t. 48, 1978, p. 321; 
Bibliographia, t. 12, 1958-1963, p. 521. 

DS, t. 3, col. 390; t. 4, col. 1161-1162, 1173; t. 5, col. 1359, 
1362; t. 9, col. 280. 


Mariano AcEBAL LUJAN. 


OSANNA ANDREASI DE MANTOUE (sien- 
HEUREUSE), tertiaire dominicaine, 1449-1505. — Née à 
Mantoue le 17 janvier 1449, fille de Nicola Andreasi et 
d’Agnese Gonzagua, qui appartenaient à la classe influ- 
ente de la ville et du duché de Mantoue, Osanna entra à 
l’âge de quinze ans dans l'Ordre de la pénitence de Saint- 
Dominique, ce qui ne l’empêcha pas de demeurer en 
relations constantes avec la cour ducale des Gonzague 
et d’exercer à plusieurs reprises des responsabilités 
publiques. Cette position lui permit de déployer son 
activité charitable en faveur des pauvres, tout en se 
signalant par sa vie de prière et de mortification, et 
aussi par ses miracles. Elle mourut à Mantoue le 
18 juin 1505. | 

L’année même de sa mort, l’un de ses derniers confes- 
seurs, le dominicain Francesco Silvestri (Silvestre de 
Ferrare, futur maître général de l'Ordre, f 1528), 
rédigea et publia sa biographie; deux ans plus tard, 
Jérôme de Mantoue + 1515, moine olivétain, « fils 
spirituel » d'Osanna, publia à son tour une vie d’Osanna, 
avec une série de colloquia spiritualiæ qu’il eut avec sa 
mère spirituelle et 43 de ses lettres. 

La vie rédigée par Silvestri, divisée en six livres, 
donne une large place aux aspects merveilleux de 
Pexistence d’Osanna : ses rapts, visions, stigmates 
(livres 2-3), ses intercessions et leurs effets bienfaisants 
(livre 4), son don de clairvoyance (livre 5) et ses miracles 
(livre 6). Une telle abondance de faits extraordinaires 
appelle une étude critique. Quant aux entretiens 
d’Osanna avec Jérôme et aux lettres, on y perçoit 
mieux la vie spirituelle de la bienheureuse. 

Son expérience est marquée par la mystique eucha- 
ristique (AS, p. 737f} et surtout celle de la Passion 
(p. 738b, 739c, 740a, 745f, 749f, 759f, 777-778); elle est 
lavée par le Sang du Christ (lettre 36, p. 796); elle est 
attirée par le côté ouvert du Christ (p. 763c; lettres 2° 
et 41, p. 782 et 797). Par Jésus, elle entre dans l’union 
au Père (p. 742, 748d, 775c; lettre 14, p. 787), qui se 
lunit à lui comme épouse (lettre 6, p. 784). La vision 
intellectuelle qu’elle reçoit de l’essence divine est perçue 
dans le Verbe {p. 759cf). Osanna donne aussi un ensei- 
gnement, en somme classique, sur la différence entre 
prière imaginative et prière « abstraite » (p. 760f), 
sur l'importance de la ferveur du désir pour obtenir 
le goût spirituel (lettres 9 et 15-16, p. 785 et 788), 
sur la prière du cœur pur qui introduit à l'amour 
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unitif et transformant f{lettre 32, p. 795a) et sur le 
véritable amour (lettres 33-34, p. 795). La spiritualité 
d’Osanna a fait l’objet d’une brève étude de M. Petrocchi 
(L’estasi nelle mistiche italiane della Riforma caitolica, 
Naples, 1958, p. 45-51). 


‘Les Acta Sanctorum (AS) de juin {t.3, Anvers, 1701} donnent 
la vie par Silvestre de Ferrare (p. 673-724) et la traduction 
latine de celle écrite par Jérôme de Mantoue (p. 724-800); 
nous avons utilisé cette édition. ” 

Fr. Silvestri, B. Osannae Mantuanae... Vita, Milan, 1505, 
1557 (trad. ital., Vicence, 1577; Mantoue, 1590; Çasale, 1597). 
— Jérôme de Mantoue, La Vita seu transito della B. O..., 
Mantoue, 4507; Bologne, 1524. — R. Badii, Ristretto della 
mirabil vita e morte della B. O., Florence, 1695. — S. T. Miguel, 
Vida admirable de $. Ozanna, Valence, 1696. — Vita della 
B. O., « traduite de l'espagnol » par G. Bonelli, Rome, 1728. 

C. Cavriani, Compendio delle sante geste della B. O., Mantoue, 
1857. — Vita della B. O. (avec quelques écrits), Monza, 1888. — 
Année dominicaine, t. 6, 1893, p. 380-390. — G. Bagolini et L. 
Ferretti, La B. O. Andreasi (avec éd. des lettres), Florence, 
1905. — M.-C. de Ganay, Les bienheureuses dominicaines, 
Paris, 1924, p. 369-412. — A. Magnaguti, La B. O. degli 
Andreasi, Padoue, 1949. 

Quétif-Échard, t. 2, p. 59 et 840. — Chevalier, Bio-biblio- 
graphie, col. 3440. — Monumenta Ord. Fr. Praedicatorum 
historica, Rome, t. 13, 1904, p. 117 et 335; t. 14, 1904, p. 44. 
— Memorie domenicane, t. 60, 1943, p. 43-45. — BS, t. 1, 1961, 
col. 1170-1178. 

DS, t. 1, col. 1148, 1675, 1706; — {. 2, col. 758, 1047, 1049- 
50, 1268; — t. 4, col. 662; — t. 5, col. 1446. 


André DuvaL. 


1. OSBERN DE BOKENHAM, moine au- 
gustin, t vers 1447. — Né en 1393 à Bokenham (Old 
Buckenham, Norfolk}, Osbern visita Rome plusieurs 
fois et passa cinq années à Venise, avant d’entrer au 
monastère augustinien de Stoke Clare (Suffolk). Lié 
d’amitié avec de pieuses femmes de la haute noblesse, 
peut-être sous leur influence, et encouragé par Thomas 
Burgh, un ami de Cambridge, il composa dans le dialecte 
du Suffolk un recueil versifié de Legendys of hooly 
Wummen. 

En treize chapitres et plus de dix mille vers, il expose 

la vie des saintes Marguerite, Anne, Christine, des Onze 
mille vierges de Cologne, des saintes Foi, Agnès, 
Dorothée, Marie-Madeleine, Catherine, Cécile, Agathe, 
Lucie et Élisabeth de Hongrie. Pour sainte Anne, 
il se sert des évangiles apocryphes, pour les autres 
il utilise Jacques de Voragine (DS, t. 8, col. 62-64), 
mais sait s’en démarquer; pour Agnès, il invoque aussi 
saint Ambroise. 
. Osbern admire et s’efforce d’imiter Chaucer. En- 
couragé peut-être par ses amies (à qui il dédie parfois 
nommément un chapitre), il parle de lui-même. Il 
connaît certains classiques : Horace, Ovide, Cicéron, 
et les écrits de John Gower et de John Lydgate (DS, 
t. 8, col. 620-621). Même si ce recueil contient des 
éléments respectables, le cadre et le genre sont ceux 
de la légende. 


Un seul ms est conservé : Arundel 327, au British Museum. 
— The Lyvys of Seyntys, coll. Roxburghe Club, Londres, 
1835. — Autre éd. par CG. Horstmann, coll. Altenglische Biblio- 
thek, Heïlbronn, 1883. — Legendys of hooly Wummen by 
Osbern of Bokenham, introd. et éd. par Mary Serjeantson, coll. 
Early English Text Society 206, Londres, 1938. 

Horstmann a démontré que la traduction de la Mappula 
Mundi qui se trouve dans le Polychronicon de Ranulf Hig- 
den est l’œuvre d’Osbern. Celui-ci serait aussi l’auteur d’un 
dialogue entre un laïc et un frère reproduit dans le Monas- 


ticon Anglicanum de W. Dugdale {nouv. éd., t. 6/3, Londres, 
1846, p. 1600-1602). 

Outre l’éd. critique de M. Serjeantson : G. Willenberg, Die 
Quellen von Osbern... Legenden, Heïlbronn, 1888. — DNB, 
t. 2, p. 776-797 (art. Bokenham). 


Michael O’CarRroLL. 


2. OSBERN DE CANTORBÉRY, bénédictin, 
11e siècle. — Hagiographe de l'époque de la conquête 
normande, Osbern étudia à Christchurch (Cantorbéry), 
où il fut formé par le doyen Godric. Il devint sous- 
prieur et préchantre. Il prit part au renouveau inauguré 
par Lanfranc (DS, t. 9, col. 197-201), dont il semble 
avoir soutenu les initiatives. L’archevêque l’encouragea 
à écrire la vie de ses prédécesseurs. 

La date de la mort d’Osbern est incertaine; il était 
en vie lors de l'élection d’Urbaïin 11 en 1088, car il 
parle du cardinal Albert nommé par ce pape, mais il 
semble être mort avant l’arrivée de saint Anselme à 
Cantorbéry comme archevêque (1093). Eadmer (DS, 
t. 4, col. 1-5), dans sa vie d’Anselme, parle d’ « Os- 
bernus jocundae memoriae ». Guillaume de Malmes- 
bury (DS, t. 6, col. 1219-1221) critique son œuvre 
historique, mais loue son style et le juge le premier 
musicien de son temps. 


F. J. Fetis (Biographie universelle des musiciens, t. 6, Paris, 
1863, p. 383) attribue à Osbern deux traités de musique, 
De re musica et De vocum consonantiis; le manuscrit est conservé 
(Christ’s College, Cambridge). 


Osbern nous intéresse surtout par ses vies des arche- 
vêques de Cantorbéry : 4) Vita sancti Dunstani, avec 
son Liber miraculorum (éd. AS Mai, t. 4, Anvers, 
1685, p. 359-384; PL 137, 413-474; H. Wharton, 
Anglia Sacra, t. 2, Londres, 1691, p. 88-121 : la vie 
seulement; W. Stubbs, Memorials of St, Dunstan, cité 
infra, p. 69-161). Osbern s’est servi d’une vie écrite 
par un prêtre connu par sa seule initiale (B) et d’une 
autre rédigée par Adélard de Gand. Son œuvre a été 
critiquée par Eadmer et Guillaume de Malmesbury 
qui se sont efforcés de la corriger. z 

2) Vita sancti Alphegi (Aelfleah) et De translatione 
du saint (éd. AS Avril, t. 2, Anvers, 4675, p. 631-642; 
PL 449, 375-394; Anglia Sacra, t. 2, p. 122-147). Cette 
vie est citée par Eadmer et Guillaume. Osbern a eu du 
doyen Godric, disciple d’Aelfleah, des renseignements 
directs sur la translation du corps. 

3) Une vie d’Odon de Cantorbéry (DS, t. 11, col. 
616-618) est citée par Guillaume de Malmesbury; le 
manuscrit a disparu dans l’incendie de la bibliothèque 
Cottonienne de 1731. La Vita d’Odon éditée par 
lAnglia Sacra (t. 2, p. 78-87) et Mabillon (PL 133, 
931-944) n’est pas d’Osbern, mais vraisemblablement 
d’'Eadmer. 


Ne sont pas davantage d’Osbern la vie de saint Bregwin 
(Anglia Sacra, t. 2, p. 75-77) et celle d'Édouard le Confesseur 
avec des lettres qui sont d’Osbert de Clare (cf. infra). 

T. D. Hardy, Descriptive Catalogue of Materials relating to 
the History of Great Britain and Ireland, Rolls Series, Londres, 
1862, t. 1/2, p. 597-601, 603-604, 609, 619-622, 855-856; t. 2, 
p. 95. — W. Stubbs, Memorials of St. Dunstan, Rolls Series, 
Londres, 1874. — U. Chevalier, Bio-bibliographie, col. 3440. — 
DNB, t. 14, p. 1171-1172. — D. Knowles, The Monastic Order 
in England, Londres, 1949, p. 498. 

DS t. 1, col. 1652; t. 3, col. 1820. 


Michael O’CarroLL. 
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OSBERT DE CLARE, bénédictin, 12e siècle. — 
Osbert naquit dans le village de Clare (comté de Suftolk, 
Angleterre). Il fut moine dans l’abbaye bénédictine de 
Westminster et en fut prieur pendant un certain temps, 
mais il dut la quitter après la nomination d’Herbert 
comme abbé en 1121 à la suite de différends restés 
obscurs; peut-être à propos de la fête de la Vierge 
Marie Immaculée qu’Osbert défendait, au contraire des 
Normands. Osbert travailla aussi à la canonisation 
d'Édouard le Confesseur, notamment au cours d’un 
voyage à Rome; le roi fut canonisé quelques années 
plus tard, le 7 janvier 14161. On relève encore qu’Osbert 
soutint la fondation d’un couvent de chanoïnesses à 
Kilburn en 14139. On ignore la date de sa mort. 

Sans être un grand écrivain, Osbert a laissé une œuvre 
variée d’hagiographe, de poète, d’épistolier et de théo- 
logien. On lui doit des biographies de saints qui tous 
appartiennent aux maisons royales anglo-saxonnes : 
saint Edmond (BHL 2397), sainte Edburge (BHL 2385), 
saint Éthelbert (BHL 2627; cf. M. R. James, Two 
Lives of St. Ethelbert, King and Martyr, dans English 
Historical Review, 1917, p. 214-255), saint Édouard 
le Confesseur (BHL 2422). 

Cette dernière biographie a été éditée par Marc 
Bloch (AB, t. 41, 19238, p. 5-63 : introd.; p. 64-131 : 
texte) d’après un ms du British Museum découvert en 
1902. Osbert s’est servi d’une Vita anonyme; son 
texte nous renseigne davantage sur lui-même que sur 
son sujet : il a son style, il aime les réminiscences clas- 
siques et bibliques. Son travail a vite été éclipsé par 
la biographie rédigée par Aelred de Riévaulx (BHL 
2423) et tomba dans l’oubli. Aelred raconte une guérison 
miraculeuse qu’Osbert obtint d'Edouard. 

Encouragé par l’évêque de Worcester et surtout par 
le doyen Warin, Osbert a composé des hymnes, une 
homélie et deux prières en l’honneur de sainte Anne. 
Dans les prières, qui s’adressent aussi à saint Joachim, 
il imite saint Anselme; il applique à Anne des titres 
donnés couramment à la Vierge Marie (sedula media- 
trix, propicia interventrir). 


Éd. critique par A. Wilmart : Les compositions de Osbert 
..en l'honneur de sainte Anne, dans Annales de Bretagne, t. 37, 
1926, p. 1-33; repris dans ses Auteurs spirituels et textes dévots 
du moyen âge latin, Paris, 1932, p. 261-286; — pour les hym- 
nes, qui ne sont pas liturgiques, voir aussi les Analecta Hym- 
* nica medii aevi de G. M. Dreves et CI. Blume, t. 15, Leipzig, 
1893, p. 186; t. 33, 1899, p. 36. 


Les lettres ont été éditées par E. E. Williamson 
{The Letters of O. of C., Londres, 1929, avec une notice 
biographique par J. Armitage Robinson). Les destina- 
taires sont généralement des abbés, des ecclésiastiques 
ou des religieuses. Osbert se plaint de son « exil » loin 
du monastère; il se défend et explique sa conduite. 
Une longue lettre à une religieuse constitue un petit 
traité de la chasteté : de armatura castitatis (p. 153- 
179). La 7e lettre, adressée à Anselme de Bury, neveu 
de saint Anselme, se situe dans le mouvement favorable 
à la doctrine de l’Immaculée Conception : elle est à 
comparer avec le sermon d’Osbert sur le même sujet 
(éd. par H. Thurston et T. Slater, Eddmeri monachi 
Cantuariensis Tractatus de conceptione Sanctae Mariae, 
Fribourg /Brisgau, 1904, p. 65-83). Le sermon veut 
défendre la fête liturgique, mais les arguments utilisés 
touchent à la doctrine : la conception de Marie marque 
le début de la rédemption et donc le relèvement de la 
nature déchue; l’incarnation est la raison ultime de la 


conception immaculée. Comme plus tard Newman, 
Osbert a recours au parallèle entre Êve et Marie et en 
tire argument en faveur du privilège marial. 


U. Chevalier, Bio-bibliographie, col. 3441. — J. Armitage 
Robinson, Westminster in the twelfth Century, dans Church 
Quarterly Review, Londres, juillet 1909. — DNB, t. 4, p. 386- 
388. — A. W. Burridge, L’Immaculée Conception dans la théo- 
logie de l'Angleterre médiévale, RHE, t. 32, 1936, p. 572-579. — 
D. Knowles, The Monastic Order in England, Cambridge, 
1949, p. 511-518. — F. J. E. Raby, À History of Christian- 
Latin Poetry... to the Close of the Middle Ages, 2e éd., Oxford, 
1953, p. 6, 344; À History of Secular Latin Poetry in the Middle 
Ages, 2° éd., Oxford, 1957, p. 139-140. — J. A. de Aldama, La 
fiesta de la Concepcién de Maria, dans Estudios eclesidsticos, 
t. 36, 1961, p. 430. — NCE, t. 10, 1967, P. me — DS, t. 1, col. 
632, 1421; t. 4, col. 4, 1490. 


Michael O’CarrozL. 


OSCULUM — « Osculetur me osculo oris sui » : 
ce premier verset du Cantique des Cantiques, lieu privi- 
légié de Ia littérature spirituelle (cf. DS, t. 1, 86-109), 
a retenu l’attention de nombreux auteurs, et le mot 
osculum. est devenu ainsi un terme technique du voca- 
bulaire mystique. — 1. Période patristique. — 2. Moyen 
âge. — 3. Temps modernes. 


Bien qu’ils ne traitent pas directement de l’osculum, nous. 


prendrons pour guide de cette enquête les ouvrages fondamen- 
taux de H. Riedlinger, Die Makellosigkeit der Kirche in 
den lateinischen Hoheliedkommentaren.… (coll. BGPTMA 38/3, 
Münster, 4958, qui donne, p. xv-xix, une liste pratiquement 
exhaustive des commentaires médiévaux) et F. Ohly, Hokelied 
Studien... des Abendlandes bis um 1200, Wiesbaden, 1958. 


Une remarque préliminaire s’impose : tous les auteurs, 
ou presque, ont mis en garde contre une interprétation 
charnelle de ce baiser. Citons seulement quelques textes 
des premiers écrits. Origène, dans l’admirable prologue 
de son Commentaire, souligne que ce livre, même chez 
les juifs, n’était pas communiqué à tous; il convient 
seulement à ceux qui sont passés de l’homme extérieur 

à l’homme intérieur, car il parle du véritable amour, 
celui que l'Écriture appelle habituellement charité : 
« Et parce que Dieu est amour (1 Jean 4, 8}, et que le 
Fils qui vient de lui est aussi amour, il exige en nous 
quelque chose qui lui ressemble, en sorte que, par 
cette charité qui est dans le Christ Jésus, nous soyons 
unis à Dieu qui est charité, comme par une affinité de 
parenté » (éd. citée infra, p. 70). Selon Grégoire de 
Nysse, pour comprendre et pour dire ce premier verset, 
il faut avoir une vie purifiée, être devenu « égal aux 
anges » (isaggelos) par l’apatheia (éd. Langerbeck, p. 32). 
Philon de Carpasia note que « le baïiser spirituel est 
d’une excellence incomparable par rapport au baiser 
charnel, tout comme le jour par rapport à la nuit » 
(PG 40, 35ac; Philon admet clairement la « bonté » 
du baiser charnel dans les noces légitimes, fait assez 
rare à l’époque pour qu’il mérite d’être noté). D'après 
Ambroise, le verset est dit par Rebecca, qui représente 
l'Église « enrichie des saints mystères ou l’âme purifiée » 
(De Isaac 3, 7). 


1. Période patristique. — 19 CHez LES AUTEURS 
GRECS, le premier commentaire connu est celui d’'Hippo- 
lyte. Cant. 1,1 est interprété déjà dans un sens spirituel : 
il est prononcé par « le type de ce peuple {la Synagogue, 
précise la paraphrase grecque) qui prie le Verbe céleste 
de le baiser, car il veut joindre sa bouche à la sienne 
et s'appliquer la puissance de l'Esprit »; en effet, « de 
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cette bouche sort la charité » (/n Cant. 11, 1, d’après 
la trad. latine de la version géorgienne faite par G. Ga- 
ritte, GSCO 264,1965, p. 26; cf. Une paraphrase grecque.., 
éd. M. Richard, dans Le Muséon, t. 77, 1964, p. 144). 


Nous laissons ouverte la question de l'identité d’Hippolyte 
(cf. DS, art. Naissance divine, supra, col. 25). L’In Cant. 
n’est pas mentionné sur le socle de la statue du Campo Verano. 


Le vrai chef de file de la tradition est cependant 
Origène, et son influence sera grande plus encore en 
Occident qu’en Orient, grâce à la traduction du Com- 
mentaire du Cantique par Rufin vers 410, et. à celle des 
deux Homélies sur le Cantique par Jérôme vers 383. 
Du Commentaire, qui comportait dix livres, Rufin n’a 
traduit que les trois premiers (Cant. 1, 4 à 2, 15); du 
texte grec, victime sans doute des querelles origénistes, 
il ne reste que quelques fragments transmis dans la 
chaîne de Procope de Gaza (rassemblés en PG 17, 
253-288 et repris en bas de page dans l’éd. Baehrens). 

Le Commentaire interprète d’abord le v. 4 comme le 
désir de l’épouse de n’être plus enseignée par Moïse ou 
les prophètes, mais par Dieu lui-même (éd. W. A. Baeh- 
rens, GCS, Origenes 8, Berlin, 1925, p. 90); « baiser » 
signifie donc ici « enseignement », et c’est à ce sens 
large que s’arrête la 17e homélie (4, 2; éd. O. Rousseau, 
SC 37 bis, 1966, p. 72-73). Mais Origène ajoute un 
sens plus élevé, celui d’un enseignement intérieur par 
le Verbe lui-même, dévoilant les « mystères », sens 
appelé par un rapprochement avec Ps. 118, 134 (os 
meum aperui el attraxi spiritum) : 


« Interprétons la bouche de l’époux comme la puissance 
(ciriutem) qui illumine l'esprit à la manière d’un discours 
d'amour adressé à lépouse — si toutefois celle-ci mérite la 
présence d’une si grande puissance —, et lui manifeste les 
choses inconnues et obscures. Tel est le baiser en un sens plus 
vrai, plus spécifique et plus saint, donné par l'époux Dieu 
le Verbe à son épouse, c’est-à-dire à l’âme pure et parfaite. 
De ce baiser est l’image celui que nous échangeons mutuelle- 
ment dans les mystères (la célébration eucharistique). Toutes 
les fois que nous trouvons en notre cœur, et sans l’aide d’ensei- 
gnants, ce que l’on cherche dans les dogmes divins et les sens 
(de l’Écriture}), croyons que ce sont des baisers donnés par 
l'époux, Dieu le Verbe » {p. 94-92; voir la trad. angl. de R. P. 
Lawson, coll. Ancient Christian Writers 26, Westminster, 
Maryland, et Londres, 1957, p. 61-62). 


Le commentaire de ce premier verset doit d’ailleurs 
être éclairé par l’ensemble du texte, où Origène inter- 
prète le Cantique dans le sens d’une Logosmystik, 
c’est-à-dire d’une intime union entre le Verbe et son 
épouse, qui est à la fois-l’âme sainte et l’Église (cf. DS, 
t. 1, col. 95; t. 8, col. 958-959; t. 41, col. 25-26). 

Grégoire de Nysse, dans ses Homélies sur le Cantique 
(prêchées vers 390 durant un carême, mais revues 
ensuite), emploie de façon plus nette le vocabulaire 
mystique (cf. art. Mystère..., DS, t. 10, col. 1870). 
I1 s’agit ici encore d’un enseignement par les paroles 
du Seigneur, mais celles-ci opèrent une transformation 
profonde dans l’âme qui les écoute : 


« Les paroles de l’époux sont esprit et vie (Jean 6, 63); 
quiconque adhère étroitement à l'Esprit devient esprit (1 Cor. 
6, 17), et celui qui adhère à la vie passe de la mort à la vie 
éternelle (Jean 5, 24), selon la voix de l'époux : aussi l’âme 
vierge désire-t-elle s’approcher de la source de la vie spiri- 
tuelle. Et cette source, c’est la bouche de l’époux, d’où jail- 
lissent les paroles de Ia vie éternelle et qui remplit la bouche de 
celui qui les attire, comme fait le prophète qui attire l’esprit 
par sa bouche (cf. Ps. 118, 131). L’âme assoiffée veut donc 


approcher sa propre bouche de la bouche dont jaillit la vie, en 
disant : qu’il me baise des baisers de sa bouche. Et celui qui 
fait jaillir la vie et veut sauver tous les hommes veut aussi que 
nul... ne soit à l’écart de ce baïser, car il purifie de toute souil- 
lure » (PG 44, 777d; éd. H. Langerbeck, Opera, t. 6, Leyde, 
1960, p. 32-33). 

Voir aussi le passage qui suit sur les « sens spirituels » 
(780cd; p. 34-36 Langerbeck), traduit par M. Canévet (La 
Colombe et la Ténèbre, Paris, 1967, p. 24-25; extraits choisis 
par J. Daniélou). : 

Nil d’Ancyre interprète également les mots de l'épouse 
comme l'expression d’un ardent désir des enseignements du 
Verbe; voir l’éd. de son Commentaire, à paraître dans SC (cf. 
DS, supra, col. 349-350). 


Très proche de celui d’Origène, le Commentaire de 
Philon de Carpasia (vers 400) applique d’emblée. le 
premier verset à l’Église. L'interprétation passe du 
plan sotériologie à celui de l’illumination intérieure : 


a Grande en effet, dit l’Église, était autrefois ma maladie. 
Je ne serai plus guérie par de petits remèdes, je cherche le grand 
et parfait médecin... La loi et les prophètes n’ont pu m'illu- 
miner, jusqu’à ce que vienne la lumière parfaite. Celle-ci par 
sa surabondance chassera la surabondance des ténèbres, et 
je verrai le chemin qui me conduira de nouveau au paradis... 
C’est pour être baisée de cette lumière que l’Église prie le 
Monogène. Car le Fils est la bouche de Dieu; c’est pourquoi, 
étant aussi Dieu, il s’appelle le Verbe, car tout ce que veut le 
Père, c’est par le Fils qu’il le dit » (1, PG 40, 35ac). 


Le Commentaire de Philon a été très Iu chez les 
grecs (cf. W. Riedel, Die Auslegung des Hoheliedes in 
der judischen Gemeinde und der griechischen Kirche, 
Leipzig, 1898, p. 79). Traduit, ou plutôt adapté, par 
le moine Épiphane sous l’impulsion de Cassiodore (qui 
l’attribue à Épiphane de Salamine), il marquera aussi 
la tradition latine; cf. Ohly, p. 53. A. Ceresa-Gastaldo, 
a publié l'édition critique de cette traduction : Filone 
di Carpasia, Commento al Cantico dei Cantici.., Turin, 
1979. 

Théodoret, dans la préface de son Ezxplanatio in 
Cant. Cant., s'oppose d’abord à une exégèse purement 
littérale qui semble être celle de Théodore de Mop- 
sueste; il reprend ensuite linterprétation spirituelle 
issue d’Origène et de Grégoire. Pour prévenir les répu- 
gnances de qui serait choqué par le mot baiser, il 
évoque d’abord le rite oriental de la réception de 
l'eucharistie : 


« Qu'il considère comment aussi, dans le temps mystique, 
après avoir reçu les membres de l’époux, nous le baisons et 
l’'embrassons, et l’élevons jusqu'aux yeux de notre cœur; 
nous représentons ainsi l’étreinte nuptiale, et nous croyons lui 
être unis, l’embrasser et le baïser, l'amour venant chasser la 
crainte, selon la divine Écriture » (cf. 1 Jean 4, 18; PG 81, 
53c). La suite du texte évoque l’attente du Fils dans l’ancien 
Testament jusqu’à Siméon. Puis Théodoret conclut : « Nous 
comprenons le baiser non comme un contact des lèvres, mais 
comme la communion de l'âme fervente au Verbe divin. Et 
l'épouse semble dire alors : J’ai entendu tes paroles par les 
Écritures, mais je désire aussi écouter ta voix; je veux sans 
intermédiaire (amésôs) recevoir de ta bouche la sainte doc- 
trine, et la baiser des lèvres de mon esprit s (57a}. 


L'empereur byzantin Matthieu Cantacuzène (fin 
44e s., DS, t. 10, 802-804) applique le symbole du 
baiser, « puissance et énergie des lèvres », à l’union du 
Verbe de Dieu avec la nature humaine pour nous 
faire trouver « la puissance et l’énergie de la Sagesse » 
(In Cant. 1, PG 152, 997). Nous n’avons par ailleurs, 
dans le monde gréco-byzantin, d’autres commentaires 
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que ceux dont les fragments ont été publiés dans les 
chaînes (cf. R. Devreesse, DBS, t. 1, 1928, col. 253; 
voir cependant l’art. Néophyte le reclus, supra, col. 103- 
404). On n’y trouve rien d’original sur Cant. 1, 1. Ce 
verset ne figure pas dans la table biblique de la Philo- 
calie.de Macaire et Nicodème, pas davantage les mots 
philèma ou aspasmos. C'est signe que la mystique 
gréco-byzantine s’est orientée vers d’autres voies que 
la mystique occidentale. 

29 CueZ LES LATINS, Ambroise de Milan inaugure 
la tradition; il dépend beaucoup d’Origène (In Ps. 118, 
1, 3, par exemple, résume la finale du prologue origé- 
nien). Il n’a pas de commentaire sur le Cantique, maïs 
il y revient si fréquemment dans ses œuvres qu’un 
long florilège de textes, verset par verset, à pu être 
établi par Guillaume de Saint-Thierry (PL 15, 1851- 
1962; cf. infra). Le premier verset a surtout retenu 
son attention (De virginibus 11, 6, &2;, In Ps. 118, 1, 
3-5; De Sacramentis v, 2, 6-7, avec application à l’eu- 
charistie). Ambroise voit en général dans le baiser un 
« pietatis et caritatis pignus » (Hexaemeron vi, 9, 68, 
avec allusion au baiser de Judas qui en est la contre- 
façon; Expositio in Lucam vi, 20, sur la pécheresse de 
Luc 7, 45; vir, 22, baïser du père du prodigue; de 
même Epist. 41, 14-18, où il est aussi fait allusion à 
Fosculatio pedum Christi, et à l'Église qui seule reçoit le 
baïser comme épouse). 

Mais dans le De Isaac et anima, où la Genèse est 
commentée par le Cantique, s’annonce déjà l’union 
mystique. Ambroise prend à la lettre le « baiser de la 
bouche » et, jouant sur les divers sens du mot spiritus 
(souffle, esprit, voire Esprit saint}, il y voit, outre 
l’illumination intérieure, l’infusion mutuelle des esprits : 


« L’âme désire de nombreux baisers du Verbe, afin qu’elle 
soit illuminée par la lumière de Ia connaissance divine. Car 
c’est Jà le baiser du Verbe : la lumière de la connaissance sacrée. 
Dieu le Verbe nous baise en effet lorsqu'il illumine le cœur et le 
sommet de l’homme (principale mentis) par l'esprit de la 
connaissance divine; dotée de ce gage nuptial, Pâme joyeuse 
et triomphante dit : J’ai ouvert la bouche et attiré l'esprit 
(Ps. 118, 131). Le baiser est en effet ce par quoi les amants 
s’unissent l’un à l’autre et jouissent en quelque façon de la 
suavité de leur grâce intérieure. C’est par ce baïser que l’âme 
adhère au Verbe, et ainsi lui est transfusé son esprit : 
de même que ceux qui se baisent ne se contentent pas 
de s’offrir les lèvres, mais pensent s’infuser mutuellement 
leur esprit » (De Isaac 3, 7-8; CSEL 32, 1, 1897, p. 646-648). 


Vers la même époque, Grégoire d’Elvire (DS, t. 6, 
col. 923-927), suivant lui aussi Origène, trouve dans 
Cant. 1, 1 «la voix de l’Église vénérable et immaculée 
au Christ Fils de Dieu »; « véritable épouse du Christ » 
et « sa chair », « le baiser... lui est imprimé dans une 
fidèle charité, quand ils sont unis tous les deux dans 
une seule chair »; à la suite de cette union, « l'Église 
procrée une multitude de fils » (In Cant. 1, 4-8, éd. 
J. Fraipont, CCL 69, 1967, p. 171-172). L’interpréta- 
tion n’est pas ici mystique au sens strict, mais dans le 
sens d’une ecclésiologie nuptiale. 

Pour Aponius, qui écrit en Afrique, semble-t-il, vers 
415, c’est au baptême de Jésus, et en présence du 
Baptiste, « ami de l'époux », que l’Église « reçoit les 
saints baisers du Christ; là sont accomplies les 
prières de l’Église adressées déjà autrefois au Père de 
notre Seigneur Jésus-Christ en disant : « qu'il me 
baise. » (1n Cant. Cant. Explanatio; éd. H. Bottino, 
J. Martini, Rome, 1843, reprise dans PLS 1, 806, 809). 
L'originalité d’Aponius, où on suit aussi l’influence 
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d’Origène et peut-être celle d’Hippolyte, est de sou- 
ligner la préparation de l’Église dans l’ancien Testament, 
jusqu’au Baptiste. 

Augustin, qui n’ignore pas le caractère nuptial de 
l'union du Christ à son Église, ne recourt au Cantique 
qu’à l’occasion de la controverse contre le Donatisme; 
il ne cite jamais le v. 1; cf. A.-M. La Bonnardière, 
Le Cantique. dans l’œuvre de S. Augustin, dans Revue 
des études augustiniennes, t. 1, 1955, p. 225-237; voir 
aussi Maria Tajo, Z! Cantico.. in S. Ambrogio e S. 
Agostino, thèse inédite, Turin, 1956-1957 (extraits dans 
Historica, Reggio di Calabria, t. 12, 1959, p. 91-98, 
458-166, 205-209); Un confronto tra S. Ambrogio e 
$. Agostino a proposito dell’esegesi del Cantico…, dans 
Revue des études augustiniennes, t. 7, 1961, p. 127-151. 
Sur le « baiser de la colombe », qui est signe de paix, 
voir In Joan. evang. 6, 4; Sermo 64, 3, 4. 

Grégoire le Grand + 604 a, par contre, beaucoup 
utilisé le Cantique. L’Expositio in Cantica Canticorum 
(éd. P. Verbraken, CCL 144, 1963, p. 3-46), dont on 
peut lui reconnaître la paternité bien que la rédaction 
soit du moine Claude, ne couvre que les huit premiers 
versets. Après une longue introduction, qui trahit l’in- 
fluence d’Origène à travers la trad. latine de Philon 
de Carpasia, Grégoire applique Cant. 1, 14 à « tout le 
genre humain depuis l’origine jusqu’à la fin du monde, 
c’est-à-dire l’Église tout entière »; elle a reçu par la loi 
les arrhes des biens spirituels, mais « elle désire la 
présence de son époux » et prie le Père de « diriger vers 
elle son Fils et de l’éclairer par sa présence » (12, p. 14- 
15). Comme Moïse, elle désire lui parler « bouche à 
bouche » (15, p. 17-18). Mais ce désir n’est qu’une 
étape, celle de la componction d’amour, qui fait recher- 
cher la vision même de l’époux; finalément le « baiser 
de la bouche » est la perfection même de la paix inté- 
rieure, « et quand nous y serons parvenus, il ne restera 
rien à chercher » (19, p. 24). 

Grégoire avait déjà traité du Cantique dans ses 
œuvres antérieures, au point que son disciple Paterius, 
puis Bède le vénérable (livre vir de son Commentaire) 
et enfin Guillaume de Saint-Thierry ont pu constituer 
des florilèges de textes grégoriens, classés selon les 
versets du Cantique. Des Moralia in Job, retenons 
surtout x1v, 43, 51 (PL 75, 1065cd; SC 212, 1974, 
p. 396 : oscula assimilés aux praecepta) et xxvit, 47, 
34 où Grégoire semble répéter la traduction de Philon 
de Carpasia : « La bouche de Dieu, c’est son Fils, 
comme son bras, par lequel le Père fait toutes choses » 
(PL 76, 418d-419a). Mais le texte le plus original est à 
chercher dans l’homélie 33 in ÆEvangelia. Grégoire 
oppose la pécheresse de Luc 7, 36-50, qui baise les 
pieds du Seigneur, au pharisien qui lui a refusé le 
baiser d’accueil : opposition qui figure celle de la gen- 
tilité et du peuple juif, de la loi d’amour et de Ia loi 
de crainte. D’autre part, les pieds du Christ figurent 
son Incarnation et sa tête la divinité : 


elle ne cesse de prêcher son excellence avec grande 
louange » (33, 6, PL 76, 1242d-1243c). Un peu plus 
loin, Grégoire fait allusion aux « mains » de Moïse, 
soutenues par Aaron et Hur dans sa prière (Ex. 17, 
42); Moïse annonce le Médiateur, qui « venant avec le 
feu du Saint-Esprit... nous rend tolérables, par l’intelli- 
gence spirituelle, les lourds commandements de la 
loi » (33, 8, PG 76, 1244d). Cette homélie, par la mention 
successive des pieds, des mains et de la tête, semble 
être à l’origine de la distinction des trois baisers « ad 


« au moment . 
‘où la gentilité croit au mystère de son Incarnation, 
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pedes, ad manus, ad os » que l’on retrouve dans la 
Glossa et chez saint Bernard. 


Sur l’Église et l’âme comme épouses chez Grégoire, cf. DS, 
£. 6, 896-898. 


2. Période médiévale. — 1° LES COMMENTATEURS 
DU HAUT-MOYEN AGE n’offrent guère d’apports originaux. 
Bède le vénérable t 735 voit dans l’osculum un simple 
échange de lumière et de réconfort du côté du Christ- 
époux et d’interrogations « sur la voie du salut » de la 
part de l’Église-épouse (In Cant. 11, 4, PL 91, 1084c- 
1085a), ce que reprend en substance Alcuin jt 804 
(Compendium in Cant. 1, 1, PL 100, 642ab). 

Pour Haymon d’Auxerre t 865 /866, Cant. 1, 1 est la 
voix de la Synagogue désirant, après les prophètes, la 
venue du Fils qui lui parlera de sa bouche (In Cant. 1, 
PL 117, 295ab); le « baiser seul à seul » de Cant. 8,1 
annonce la vision béatifique, qui accomplira pleine- 
ment le vœu du « baïser de la foi » de Cant. 1, 4 (vin, 
350d). Le contenu doctrinal des Enarrationes in Cant. 
d’Angélôme de Luxeuil, adressé à l’empereur Lothaire 
497 après la mort de son épouse Irmingarde (851), est 
emprunté surtout à Aponius, maïs aussi à Grégoire le 
Grand, Alcuin, Bède (cf. Ohly, p. 80-85); sur Cant. 1, 
4, voir PL 145, 562b-563b. ; 

20 Le DÉBUT pu 122 siÈècre voit un effort nouveau 
pour repenser la tradition antérieure. Bruno de Segni 
f 1123 applique Cant. 1, 1 à « la femme forte » dont 
traite son ouvrage précédent, mais il suit pratique- 
ment le traducteur latin de Philon de Carpasia (PL 
164%, 1234d-1235a). Honorius Augustodunensis donne 
du Cantique une explication ecclésiologique selon les 
quatre sens de l'Écriture (cf. DS, t. 7, 734) : Cant. 1, 
1 est la voix de l’Église primitive depuis Abel; le baiser 
signifie l’union réciproque du Christ à son Église par 
sa chair, et celle de l’Église à la divinité du Christ 
par l'esprit; au sens tropologique, c’est la prière de 
l’âme au Christ pour qu’il intercède en sa faveur au 
jugement; au sens anagogique, il désigne « l’Église 
pérégrinante soupirant vers la patrie » (In Cant. 1, 
PL 172, 847-396). Rupert de Deutz t 1129 est un des 
principaux représentants de l'interprétation mario- 
logique du Cantique : le baiser signifie la grâce donnée 
à Marie en réponse à son fiat : « À toi, Marie, s’est 
révélé celui qui donne le baïser (le Père), le baiser et 


‘ la bouche du baiser (le Fils), et toute âme fidèle peut 


recevoir quelque chose de cette grâce, mais pas au 
même degré » (In Cant. 1, PL 168, 839ab). 


Le Commentaire .d’Anselme de Laon +1117 s'inspire de 
Grégoire (Moralia xxvIt, 17, 84) : l’osculum signifie la présence 
du Fils, « bouche du Père », par lequel celui-ci se manifeste au 
monde (1, PL 162, 1189b). La Glossa ordinaria, qui semble avoir 
été rédigée dans l’école d’Anselme, mentionne en marge les 
trois baisers ad pedes, ad manus, ad os et note qu'ils corres- 
pondent aux trois degrés des « commençants, progressants, 
parfaits » {cf. DS, t. 2, col. 1144-1145); elle reproduit en outre 
un passage d'Origène (éd. Léandre de Saint-Martin, t. 3, 
Anvers, 1634, col. 1827-1828). 


39 Mais c’est dans les MILIEUX CISTERCIENS que les 


commentaires du Cantique connaissent alors une véri- 


table renaissance. Nous limiterons notre étude à Ber- 
nard de Clairvaux et Guillaume de Saint-Thierry, dont 
l’œuvre marquera fortement la tradition ultérieure. 

L'intérêt commun de Bernard et de Guillaume pour 
le Cantique remonte à des entretiens entre les deux 


amis, malades l’un et l’autre, à l’infirmerie de Clairvaux 
(vers 1122-1124). Guillaume en rapporte l’essentiel dans 
sa Vita Bernardi: 


a C’est alors qu'il (Bernard) m’expliqua, autant du moins 
que le permit la durée de ma maladie, le Cantique des Cantiques 
dans son sens moral seulement, et sans toucher aux profonds 
mystères que renferme ce livre saint. Tous les jours, de peur 
d'oublier ce que j'avais entendu, je le consignais par écrit, 
autant que Dieu et la fidélité de ma mémoire me le permet- 
taient » (59, PL 185, 259). 


On voit habituellement cette transcription dans la 
Brevis commentatio de Guillaume, où celui-ci ne semble 
pas avoir été seulement un auditeur. On peut aussi 
penser, avec P. Verdeyen, que ces entretiens furent à 
VPorigine du travail entrepris par Guillaume pour ras- 
sembler les extraits d’Ambroiïse (cf. supra) et de Gré- 
goire le Grand sur le Cantique (PL 180, 441-474), 
peut-être avec l’intention de documenter Bernard pour 
la composition des Sermones in Cantica. St. Ceglar 
situe ces compilations après la retraite de Guillaume à 
Signy (été 1135), pensant que les occupations de l’abbé 
l’auraient empêché de mener ces recherches à Saint- 
Thierry (W. of. S. Th.: The Chronology of his Life. 
thèse présentée à la Catholic University of America; 
reproduction xérographique, Ann Arbor, 1971, p. 190- 
191); nous y verrions plus volontiers le fruit de la lectio 
divina de Guillaume dès le temps de son abbatiat. 


P. Verdeyen émet aussi l’hypothèse, tout à fait vraisem- 
blable, que les deux amis basèrent leurs entretiens sur les 
Homélies et le Commentaire d’Origène (La théologie mystique 
de Guillaume de S.-Th., OGE, t. 51, 1977, p. 330-333; la thèse de 
Verdeyen, soutenue en 1975 devant la Faculté des Lettres 
de Paris, a été publiée progressivement en français dans OGE, 
4977-1979; l’auteur traite particulièrement de Pinfluence d'Ori- 
gène sur Bernard et Guillaume, et de la transmission des 
écrits du second dans les centres où s’est développée la mys- 
tique des Pays-Bas, particulièrement chez Hadewijch et Jean 
Ruusbroec). - 


Il faut donc éviter de séparer les œuvres des deux 
auteurs sur le Cantique, qui sont d’ailleurs contem- 
poraines. Toutefois, on le verra, la doctrine spirituelle 
qu’ils en tirent est fort différente (cf. P. Verdeyen, 
OGE, t. 52, 1978, p. 257-268), et cette différence appa- 
raît nettement dans leur conception de l’osculum. 

1) L'enseignement de Bernard, dans les Sermons sur le 
Cantique (2-9; éd. J. Leclerca, etc., Opera, t. 1, Rome, 
1957) est complexe : devant une communauté de moines 
qui n’étaient visiblement pas au même niveau de vie 
spirituelle, Bernard hésite à proposer nettement l’os- 
culum comme signe de l’union mystique. 

Le $. 2 paraît cependant orienter les auditeurs vers 
cette interprétation. Bernard met Cant. 1, 1 dans la 
bouche d’un « parfait » : 


« A quoi me servent les exhortations (seminiverbia) des pro- 
phètes? Que Celui qui est le plus beau des enfants des hommes 
me baise du baiser de sa bouche ». Mais ce baiser n’est que la 
Parole du Christ : « Sa parole vivante et efficace est pour moi 
un baiser, non pas en vérité dans une conjonction des lèvres, 
qui parfois contredit la paix entre les âmes, mais bien plutôt 
Vinfusion des joies, la révélation des secrets, une fusion {com- 
mirtio) admirable et en quelque façon sans distinction de la 
lumière d’en-haut et de l’esprit illuminé. Car celui qui adhère 
à Dieu devient un seul esprit avec lui » (2, 1-2, p. 9; cf. 1 Cor. 
6, 17). 


Ensuite Bernard introduit une distinction subtile 
entre le « baiser de la bouche », privilège incommuni- 
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cable du Christ-homme, et « le baiser du baiser de la 
bouche », auquel le Christ fait participer ses membres 
les plus saints : 

« Mais je ne présume pas d’être baisé de sa bouche : 
cela appartient à la félicité unique de l’homme assumé, 
et dont la prérogative est unique; je demande seule- 
ment d’être baisé du baiser de sa bouche, ce qui est 
commun à beaucoup d'hommes qui peuvent dire : de 
sa plénitude nous avons tous eu part » (Jean 1, 16). 
En effet, l’osculans est le Verbum assumens, l’osculatum, 
la caro quae assumitur, l'osculum la Personne unique 
qui résulte de l’un et de l’autre, le « médiateur entre 
Dieu et les hommes, le Christ Jésus homme » {2, 8, 
p. 40). Le thème du baiser illustre ici une théologie de 
l’Incarnation; l’homme sanctifié peut « avoir part » à 
ce mystère, mais de façon indirecte et par grâce. La 
suite évoque d’autres sens du baiser, notamment la 
paix apportée aux hommes par l’Incarnation. 

Les S. 3-4 traitent (à la suite de l’homélie 33 de Gré- 
goire?) des trois sortes de baïser : ad pedes, celui de la 
pécheresse de l'Évangile, qui figure la rémission des 
péchés; ad manus, qui désigne la purification néces- 
saire après le pardon et rappelle qu’elle est effet de la 
grâce et non des mérites; enfin le baiser ad os, dont la 
signification n’est pas explicitée (cf. DS, t. 2, col. 1144- 
1145). 

C'est seulement au $S. 7 que Bernard présente le 
baiser comme l’objet du désir amoureux de l’épouse, 
c’est-à-dire de l’âme qui a soif de Dieu : 


« Elle ne demande pas la liberté, ni la récompense, ni lPhéri- 
tage, maïs le baïser, à la manière d’une épouse chaste qui res- 
pire lPamour sacré et ne peut absolument pas dissimuler la 
flamme qu’elle pâtit » (2-8, p. 31-32). Elle n’ose pas demander 
ce baiser directement à l’époux, mais passe par « des fami- 
liers et des intimes », sans doute les anges (4, p. 32-33). Bientôt 
le sermon tourne court, et Bernard exhorte ses moines à ne pas 
céder au sommeil durant les vigiles. I1 promet en terminant de 
traiter le lendemaïn du baiser ad os. 


Tel est en effet le thème du $S. 8. Bernard explique 
cette fois le « baiser de la bouche » non plus à partir du 
mystère de l’Incarnation, comme dans le $S. 2, mais 
à partir du mystère de la Trinité. S'appuyant sur Mt. 11, 
27, déjà exploité dans le prologue d’Origène, il montre 
comment l’union entre le Père et le Fils est unique et 
parfaitement réciproque; nulle créature, même angé- 
lique, ne peut y accéder (8, 1-2, p. 36-37). L’osculans 
est cette fois le Père, l’osculatus le Fils, et l’osculum 
l'Esprit (8, 2, p. 37). C’est par l'Esprit que le Père 
nous révèle le Fils (cf. 4 Cor. 2, 10) et se révèle lui-même. 
Cette révélation « non seulement illumine pour donner 
la connaïissance, mais encore enflamme à l’amour » 
(8, 5, p. 38). « C’est l'Esprit de sagesse et d’intelligence 
qui, à l’instar d’une abeille portant la cire et le miel, 
a tout ce qu’il faut pour allumer la lumière de la science 
et infuser la saveur de la grâce »; à l’âme de le recevoir, 
en Jui offrant ses lèvres : la raison à l’intelligence et la 
volonté à la sagesse (8, 6, p. 39-40). Bernard distingue 
encore une fois le « baiser de la bouche, que reçoit 
seulement Celui qui a la plénitude », et le « baiser du 
baïser », que reçoivent ceux qui ont part à la plénitude 
du Fils (8, 8, p. 41). C’est là ce qu’a reçu Paul, et que 
l’âme aimante peut espérer à son tour : « Aie confiance 
et n’hésite pas. Dans l’Esprit du Fils, connais que tu es 
fille du Père, épouse et sœur du Fils » (8, 9, p. 41). 


Le $S. 9 n’apporte rien de nouveau. Bernard console ses 
moines qui se désolent de ne pas éprouver « la suavité de l’es- 


prit »; il leur montre, en citant les Psaumes (62, 5; 70, 8; 30, 20) 
que cette désolation est déjà un indice de leur désir aimant, 
pour recevoir « l’abondance de la grâce spirituelle » et rendre 
grâces pour « l’abondance de cette douceur » (9, 3, p. 43-44). 


On le voit, Bernard parle de losculum avec une 
prudence extrême. Il pense bien à l’osculum mystique, 
mais il multiplie les détours, insiste sur les étapes 
antérieures et les purifications nécessaires, propose des 
sens multiples adaptés à des auditeurs divers. Enfin 
et surtout, il présente le baiser comme une « part » 
reçue de la plénitude du Fils et communiquée par 
l'Esprit. Le baiser mystique n'’introduit pas l’âme 
sainte dans le mystère de l’amour trinitaire; il ne s’agit 
pas d’une union au niveau de la personne, mais seule- 
ment au niveau des facultés d'intelligence et d’amour. 

2) Güuillaume de Saint-Thierry va faire le saut devant 
lequel Bernard hésite. Pour comprendre l’audace et la 
profondeur de son interprétation de l’osculum, ïl est 
essentiel de tenir compte des extraits d’Ambroise (PL 
15, 1851-1856) et de Grégoire (PL 180, 441-444). Du 
premier, il a noté, entre autres, le texte du De Isaac 
8, 8; du second l’homélie 33 et les textes des Moralia. 
Mais il s’inspire aussi d’Origène pour la connaissance 
réciproque du Père et du Fils, et de la théologie trini- 
taire d’Augustin, qui voit dans l'Esprit l’ineffabilis 
complexus du. Père et du Fils (De Trinitate vi, 10, 11) 
et la communication aux hommes de cette « charité 
substantielle et consubstantielle » ([n Johannis evang., 
105, 3). 


Pour Guillaume, l’osculum de Cant. 1, 4 est un véri- : 


table baiser : « Osculum amica quaedam et exterior 
coniunctio corporum, interioris coniunctionis signum 
et incentivum. Quod oris ministerio exhibetur, ut non 
tantum corporum, sed ex mutuo contactu etiam spiri- 
tuum coniunctio fiat » (cf. Ambroise, supra, col. 1015). 
Ce baiser fut offert à l’Église-épouse, « cum Verbum 
caro factum in tantum ei appropinquavit ut ei se 
coniungeret; in tantum coniunxit ut uniret, ut Deus 
homo, homo Deus fieret ». Il est offert également à l’âme 
fidèle, « cum de memoria communium bonorum, priva- 
tum ei et proprium commendans gaudium, gratiam ei 
sui amoris infundit, spiritum eius sibi attrahens, et 
suum infundens ei, ut invicem unus spiritus sint » 
(Exposé sur le Cantique, n. 30; éd. J.-M. Déchanet, 
SC 82, 1962, p. 112-114); cf. Orationes meditativae 8, 
2, PL 180, 229c-230d : le baïser du Christ à l’épouse 
est d’abord un baiser de paix qui lui assure le pardon, 
et pour cela le Christ a souffert sa passion et sa mort; 
mais ensuite « il attire jusqu’à son cœur », pour un 
« baiser plus saint », qui est « échange mutuel des 
esprits ». 


Vu du côté de l’épouse, Cant. 1, 1 signifie : « Je suis lasse. 
des paraboles et des proverbes, du miroir et de l'énigme. 
Cest le mystère du Royaume que je désire, une claire révé- 
lation au sujet du Père que je réclame : face à face, œil à œil, 
baiser à baiser » (Exposé. 36, p. 118-120). 


Le sens mystique du baiser apparaît encore plus 
nettement dans le Speculum fidei, où le rôle de l'Esprit 
saint est fortement souligné, dans une perspective 
augustinienne, mais aussi paulinienne et johannique. 
L'Esprit, qui n’est pas le propre du Père ou du Fils, 
mais bien la communitas amborum, « communique lui- 
même à l’homme l’appellation d’esprit, afin que, selon 
l’Apôtre, l’homme de Dieu soit un seul esprit avec 
Dieu, par la grâce du nom et l'effet de la puissance. Et 
telle est l’admirable condescendance du Créateur envers 
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la créature.., que dans cet embrassement et ce baiser 
du Père et du Fils l’homme se trouve en quelque façon 
au milieu (quodammodo invenire se medium), qu’il est 
uni à Dieu par cette charité même par laquelle le 
Père et le Fils sont un, et qu’il est sanctifié en lui, 
sainteté de l’Un et de PAutre » {n. 71-72; éd. M.-M. Davy, 
Deux traités sur la foi, Paris, 1959, p. 84; trad. remaniée). 
Guillaume ajoute cependant que « la suavité de cette 
expérience » n’est jamais pleine en cette vie; elle le sera 
dans la vie future, et alors immuablement éternelle, 
« c’est-à-dire lorsque Paul connaîtra comme il est 
connu, lorsque le partiel sera dépassé et viendra ce 
qui est parfait, lorsque Dieu sera vu tel qu’il est » 
(ibidem; cf. 1 Cor. 13, 12; 4 Jean 3, 2). 

La même idée revient dans la Lettre aux Frères du 
Mont-Dieu, qu’il faut citer dans le texte du ms. 114 
de Charleville (« exemplaire d’auteur, mais destiné 
à des copistes », selon J. Déchanet, introd. p. 98) : 


« Dicitur autem haec unitas spiritus, non ftantum quia 
efficit eam, vel afficit ei Spiritus sanctus, Deus charitas; cum 
qui est amor Patris et Filii, et unitas et suavitas, et bonum el 
osculum, et amplexus et quidquid commune esse potest ambo- 
rum..., hoc idem homini suo modo fit ad Deum, quod subs- 
tantiali unitate Filio est ad Patrem, vel Patri ad Filium; 
cum in amplexu et osculo Patris et Filii mediam quodammodo 
se invenit beata conscientia; cum modo ineffabili, incogitabili, 
fieri meretur homo Dei non Deus sed quod Deus est : homo ex 
gratia quod Deus est natura » {n. 263, éd. J. Déchanet, $C 
228, 1975, p. 353, trad. du texte en DS, t. 6, col. 1260-1261). 


Les formules parallèles : « hominem quodammodo 
invenire se medium », « mediam quodammodo se invenit 
beata conscientia » sont littéralement intraduisibles, 
mais Je sens de l’adjectif est clair : l’homme, par l'Esprit 
saint, se trouve « introduit » dans la communion trini- 
taire. I1 devient non pas Dieu, mais « ce qu’est Dieu », 
c’est-à-dire qu’il est divinisé, imparfaitement en cette 
vie, pleinement dans la vie future. Ces formules sont 
audacieuses, mais tout à fait orthodoxes si l’on tient 
compte de leur justification théologique et scripturaire, 
et des nuances que Guillaume apporte. Elles annoncent 
la formule de Jean de la Croix dans la Vive flamme: 
l’homme devient « Dieu par participation » (cf. art. 
Mystique 111, t. 10, col. 1941-1943). 

40 Cnez Les Vicrorins, le Cantique des Cantiques 
reçoit moins de faveur. Le commentaire attribué à 
Richard, probablement à tort, ne traite que les ch. 3-4 
(cf. Ohly, p. 223-224). L'interprétation de l’osculum 
est également réduite dans les deux Commentaires 


sûrement authentiques de Thomas Gallus + 1246 (éd. 


J. Barbet, -coll Textes philosophiques du M.A. 14, 
Paris, 1967), dont l'inspiration est nettement diony- 
sienne. l 


Dans le premier commentaire, Cant. 1, 4 signifie le choïx de 
Pâme pour le suspendium, c’est-à-dire le désir de cet état de 
plus en plus passif où le rayon divin Patteint au-delà des puis- 
sances, état qui se réalise inchoativement au niveau des domi- 
nations, pleinement à celui des trônes (Explanatio.., ch. 1; 
éd. citée, p. 68). Le second commentaire est encore plus 
concis : le baiser signifie ici l’unitio ad Verbum Patris, et le fait 
que l’âme est «in ordine thronorum gratuito assumpta » {ch. 1, 
p. 121). 


5° La sève spirituelle et mystique des interprétations 
de l’osculum a donné ses meilleurs fruits au milieu du 
428 siècle. LES AUTEURS POSTÉRIEURS ne feront que 
reprendre la tradition, avec de rares apports originaux. 
Le Commentaire de Thomas le cistercien (écrit entre 


1170 et 1489), publié souvent en alternance avec celui 
de Jean d’Abbeville, ne mentionne pas l’application 
mystique. L’auteur propose seulement diverses inter- 
prétations, classées le plus souvent par triptyques : 
« Tria in osculo notantur (rencontre des lèvres, échange 
des souffles, rapprochement des corps)... Est osculum 
doctrinae, naturae, gratiae.. Triplex est commercium.. 
Tres sunt panes », etc. (PL 206, 21b-27a). 


Cf. D. N. Bell, The Commentary of the Song of Songs of 
Th..., dans Cîteaux, t. 28, 1977, p. 5-25. Bell pense devoir 
identifier l’auteur avec Thomas de Perseigne (et non Thomas 
de Vaucelles, comme il est dit en DS, t. 7, col. 252), en raison des 
similitudes de ce commentaire avec le De praeparatione cor- 
dis, encore inédit. 


Guillaume de Newburgh, dans son Explanatio sancti 
epithalamiti in Matrem Sponsi (éd. critique J. Gorman, 
Fribourg /Suisse, 4960), rédigé sans doute avant 1196 
(ef. DS, t. 6, col. 1225-1227) est le premier à appliquer 
le Cantique verset par verset à la seule Vierge Marie. 
C’est à l’annonciation que se fait en elle, par l'Esprit 
saint, « le baïser ineffable de justice et de paix qui 
unit le Verbe de Dieu à la chair de l’homme et opère 
la réconciliation de l’homme avec Dieu » (p. 76-80). 
C’est en substance la même interprétation qu'offre 
Jean Halgrin d’Abbeville -t 1237 (PL 206, 27a-28d; 
cf. DS, t. 8, col. 252-253). Hugues de Saint-Cher op 
+ 1263 (DS, t. 7, col. 900) reprend diverses interpréta- 
tions antérieures (Opera, t. 3, Lyon, 1645, f. 106r). 

I1 ne semble pas que le thème de l’osculum ait joué 
un rôle important dans la mystique rhéno-flamande, 
mais une enquête serait à mener en ce domaine. Le 
terme ne se trouve pas dans la table analytique, pour- 
tant détaillée, de la traduction latine des Opera de 
Ruusbroec par Laurent Surius (Cologne, 1552}. Nous 
avons cependant le De Mystiek Mondkus of De oris 
osculo de l’ami de Ruusbroec, Guillaume Jordaens 
+ 1372, qui n’est pas un commentaire du Cantique; 
cf. DS, t. 6, col. 1214-1218; l’éd. critique annoncée 
a été publiée par L. Reypens, Anvers, 1967. 


3. Dans les temps modernes, les commentaires 
du Cantique se multiplient (cf. DS, t. 1, col. 102-109; 
voir aussi P. Joüon, Le Cant. des Cant., Paris, 1909, 
p. 96-108). Faute de pouvoir suivre leur évolution de 
manière précise, nous nous bornerons à mentionner 
quelques nouvelles approches de l’osculum. 

49 COMMENTAIRES APPUYÉS SUR LE TEXTE HÉBREU. 
— Cette tradition s’inaugure avec Nicolas de Lyre 
(supra, col. 291-292), formé auprès de maîtres juifs, pro- 
bablement à Évreux, avant d’entrer chez les francis- 
cains (cf. H. Rüthing, Kritische Bemerkungen äu einer 
miüttelalterlichen Biographie des N. 0. L., AFH, t. 60, 
1967, p. 42-54). Sa Postilla super Canticum a été peu 
étudiée (elle est éditée au bas des pages de la Biblia 
sacra cum Glossa ordinaria, vg éd. Léandre de Saint- 
Martin, Anvers, 1634). L'auteur combine l’exégèse 
littérale d’après l’hébreu avec l’interprétation rabbi- 
nique {union de Dieu avec le peuple élu) et l’interpré- 
tation chrétienne (union du Christ avec l'Église}. La 
conception de l’Église est ainsi élargie, comme l’avaient 
pressenti plusieurs commentateurs depuis Hippolyte : 
de l’ancien Testament au nouveau, il y a ainsi «una 
ecclesia, variata tamen secundum maiorem vel minorem 
coniunctionem ad Deum, quia magis coniuncta est 
tempore novi Testamenti » (éd. citée, col. 1827). Nicolas 
voit dans Cant. 1,1, le désir du peuple élu d’être libéré 
d'Égypte « afin qu’il puisse servir Dieu plus librement 
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et adhérer à lui plus ardemment dans l’amour » (col. 
1828). 

Dans cette ligne se situe l’Exposiciôn de los Cantares 
de laugustin Luis de Leôn (rédigée en 1561-1562, 
2e éd., Salamanque, 1582, 3° éd. augmentée, 1589; 
corriger en ce sens DS, t. 9, col. 637); il n’y est pas 
traité explicitement de l'osculum. Vient ensuite l’{r 
Canticum Canticorum commentarius litteralis et catena 
mystica du jésuite Martin del Rio (Ingolstadt, 1600; 
Paris et Lyon, 1604; cf. DS, t. 3, col. 132). Del Rio 
signale que l’hébreu nasak signifie à la fois osculari et 
erudiri (éd. de 1600, p. 6-7); il développe ensuite les 
interprétations allégorique, tropologique, mariale et 
anagogique (p. 12-42), en s’inspirant des auteurs anté- 
rieurs, qu’il mentionne dans sa RE, spécialement 
Guillaume de Newburgh. 

29 COMMENTAIRES ASCÉTIQUES ET SPIRITUELS. — Ici, 
l'exposé du Cantique est surtout l’occasion d’un traité 
d’ensemble sur la vie spirituelle. L’Expositio moralis 
in Cant. du jésuite Luis de la Puente + 1624 (DS, t. 9, 
col. 271-272) utilise Cant. 1, 4 pour parler du désir de 
connaître Dieu et l’aimer, des bienfaits divins, du 
mystère de l’Incarnation, du baptême, de la pénitence, 
de l’eucharistie, etc. (t. 4, Paris-Cologne, 1622, liv. 1, 
ch. 2-16, col. 13-153). Les Commentaru… du théatin 
Michel Ghislieri { 4646 (DS, t. 6, col. 350-351) expliquent 
Je texte iuxta sonum litterae, puis en tirent des enseigne- 
ments pour la « triple épouse » : l’Église, l’âme fidèle, 
Marie (éd. de Lyon, 1620, p. 4-13). 

39 LES THÉORICIENS DE LA VIE MYSTIQUE. — Henri 
Herp + 1447 parle d’abord de l’osculum dans les ch. 1-10 
du Soliloquium, premier livre de sa Theologia mystica 
{cf. DS, t. 7, col. 349-350). Les « lèvres de l’âme » sont 
l’intellectus et l’affectus; celles de Dieu sont « la lumière 
de la vérité qui imprime dans l’intellect la vraie connais- 
sance, et la douceur de la bonté qui imprime dans l’affec- 
tivité la plus suave délectation » (éd. de Brescia, 1601, 
ch. 1, p. 6). Suivant visiblement saint Bernard, Herp 
explique ensuite comment l’osculum est « quelque chose 
d’indicible et d’inexpérimenté », révélation du Père 
par le Fils (cf. Mr. 11, 27; ch. 2, p. 8-10); il mentionne 
les « trois baïsers'» (ch. 8-4, p. 40-15) et parle de l’union 
du Verbe avec la nature humaine, compromise par la 
jalousie du diable, mais instaurée grâce au Médiateur 
qui, par sa passion, permet la réalisation du « désir 
des saints » d’être admis à l’union nuptiale avec le 
Christ {ch. 5-10, p. 15-30). Il revient sur le sujet dans 
le troisième livre, Eden ou Paradisus contemplativorum, 
destiné aux « parfaits » : ici, Fosculum est l'Esprit saint, 
qui, « spiritui nostro immissus », consomme l’union 
entre le Christ et l’âme (pars 5, ch. 28, p. 800; cf. 
p. 718). 

La Theologia mystica de Maximilien Sandaeus 
(Mayence, 1627) contient un long exposé sur l’osculum 
(iv. 1, comm. 6, exerc. 13-14); il résume les divers sens 
de l’osculum dans la tradition : 


«< Significatur enim eo symbolo aliquando amor, nonnum- 
quam delectatio, interdum coniunctio cum Deo, frequenter 
unio ipsa mystica (cette phrase est reprise dans la Pro Theo- 
logia mystica clavis, Cologne, 1640; réimpr. Heverlee, 1963, 
p. 294}; denique incarnatio Verbi, in qua et amoris et delecta- 
tionis et coniunctionis cum Deo, unionisque summa fit per- 
fectio » {disq. 3, p. 457). Dans l’exerc. 14, Sandaeus se demande 
«si, dans l’union et le baiser mystique, l'Esprit saint est com- 
muniqué à l'âme immediate, et essentialiter vel substantialiter ». 
Il examine d’abord l’Écriture et l'interprétation des Pères, 
puis les « raisons théologiques ». Sa réponse, appuyée sur 
saint Thomas (Summa theologica 1%, q. 43, a. 3) est négative : 


c’est seulement par la graiia gratum faciens que l’homme reçoit 
la possibilité de « jouir d’une Personne divine » (p. 468, citant 
aussi Rom. 5, 5). 


49 LES MYSTIQUES eux-mêmes utilisent parfois les 
formules du Cantique pour illustrer la description de 
leur expérience. Thérèse d’Avila ne parle du baiser 
que dans ses Méditations sur le Cantique (ch. 1-3). 
C’est le signe de paix et d’amitié que Dieu donne aux 
âmes fidèles et il s’identifie à l’union mystique; mais 
elle n’ose en faire la demande sans y être sollicitée par 
le Seigneur, de crainte d’être prise pour « une folle »; 
elle s'appuie cependant sur le don du Christ qui se fait 
son époux par l’Incarnation et la nourrit de l’eucha- 
ristie (1, 11). Ce baiser fait naître la ferme résolution 
d’actes « qui coûtent x pour le service de Dieu (3, 3) 
et il est pour l’âme une garantie de sa fidélité : 


« Ainsi donc, mon Seigneur, je ne vous demande pas autre 
chose en cette vie sinon que vous me baïsiez de votre bouche, et 
cela de telle manière que, même si je voulais me séparer de cette 
amitié et union, ma volonté reste attentive à ne pas s’éloigner 
de la vôtre, et que rien ne puisse m'empêcher de dire : Mon 
Dieu et ma gloire! » (3, 12). 


Quant à Jean de la Croix, il se sert des formules du 


Cantique uniquement pour appuyer, par mode de 


citation, tel ou tel aspect de sa doctrine. Le « baïser 
de la bouche » est ainsi appliqué au septième degré de 
« l'échelle d’amour », celui du désir véhément {Noche 11, 
20, 2), et aux « touches substantielles » que l'âme 
éprouve dans la nuit passive de l'esprit (11, 23, 12). 
Dans le Cäntico, fortement inspiré du livre biblique, 
le « baiser seul à seul » de Cant. 8, 1 correspond à l’étape 
du « mariage spirituel » (Cäntico B 22 = A 27, 8; 
B 24 = À 15, 5, B 26 — A 17, 6). 

Madame Guyon applique aussi le « baiser de la 
bouche » au mariage spirituel, union « essentielle » à 
distinguer de « l’union des puissances » (Le Cantique... 
interprété selon le sens mystique, Lyon, 1688, p. 1-9; 
Justifications, t. 1, Cologne, 1720, p. 82). 

Nous pouvons terminer ici notre enquête. Certes, 
du 18° au 20e-siècle, le Cantique continue d’être l’objet 
de commentaires spirituels et pas seulement exégé- 
tiques; aux écrits signalés en DS, t. 1, col. 107-109, 
on peut ajouter, en nous limitant aux ouvrages en 
français, les. commentaires de J. Winandy (Tournaïi- 
Maredsous, 1960), R. Tournay et M. Nicolay (Paris, 
1967), J. de Monléon (Le Cantique. commenté selon 
la tradition des Pères et des Maîtres de la théologie mys- 
tique, Paris, 1969). Mais le thème de l’osculum n’y est 
traité qu’occasionnellement : ou bien on n’y voit plus 
de problème, ou bien on rappelle seulement les inter- 
prétations traditionnelles. 


Conclusion. — Notre enquête ne prétend pas être. 


exhaustive; elle révèle cependant la richesse et la 
diversité des interprétations de l’osculum. Une analyse 


plus détaillée permettrait de discerner avec plus de 


précision les dépendances et les influences d’un auteur 
à l’autre. Il conviendrait aussi d'étudier l’orchestration 
théologique (Incarnation, Trinité, continuité des deux 
Testaments) et surtout scripturaire (Ps. 118, 131; 
Mt. 11, 27; Jean 1, 16; 5, 24; 6, 33; 1 J'ean 3, 2; 4, 7-8; 
4 Cor. 2, 8-15; 6, 17; 13, 12, etc.) qui sert à fonder ou 
illustrer les diverses interprétations. Nous soulignerons 
seulement en terminant trois aspects caractéristiques, sans 
oublier qu’ils interfèrent le plus souvent chez les divers 
auteurs. 
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4) Dans le sens de l’optatif osculetur, l’osculum est 
d’abord un appel à la présence divine, un désir véhé- 
ment, une prière ardente. C’est le souhait des âmes 
saintes, dans l’ancienne alliance comme dans la nou- 
velle. 

2) Ensuite l’osculum est un enseignement, un enseigne- 
ment en profondeur, donné par Dieu lui-même, par le 
Christ, Parole vivante et « bouche » du Père, ou encore 
par l'Esprit saint, communion et communication de 
la connaissance et de l’amour réciproques entre le 
Père et le Fils. Cet enseignement touche à la fois l’intel- 
ligence et le cœur de l’homme, qu’il fait entrer dans 
l'intimité avec Dieu. A ce niveau, la Parole de Dieu est 
déjà une mystique au sens large; elle initie l’homme au 
mystère de Dieu. - 

8) Enfin, chez les plus audacieux, qui sont aussi les 
plus avancés dans la voie de la contemplation, l’osculum 
s’identifie à l’union mystique. Ce dernier aspect n’éli- 
mine pas les précédents, mais les intègre. Car cette 
union est d’abord ardemment désirée, et elle marque 
Paccomplissement de ce désir; elle est en outre un 
enseignement qui met l'âme sous la maîtrise de Dieu 
et en même temps sous l’emprise de son amour. L'âme 
aimante sait alors qu’elle est fille du Père, épouse et 
sœur du Fils, introduite par l'Esprit dans la communion 
intime des Trois Personnes. L’osculum contient tout 
ensemble le désir de l’homme, la promesse de Dieu, 
et les arrhes de la divinisation. 


Période patristique. — L. Welsersheimb, Das Kirchenbild 
der griechischen Väterkommentare zum Hohen Lied, dans Zeit- 
Schrift für katholische Theologie, t. 70, 1948; p. 394-449. — J. 
Daniélou, Bible et liturgie, coll. Lex orandi 11, Paris, 1952, 
p. 259-280. — D. Lerch, Zur Geschichte der Auslegung des 
Hohen Liedes, dans Zeitschrift für Theologie und Kirche, t. 54, 
1957, p. 257-277. — ÆE. Dassmann, Ecclesia vel anima. Die 
Kirche in der Hokheliederklärung bei Hippolyt, Origenes und 
Ambrosius.., dans Rômische Quartalschrift, t. 61, 1966, p. 121- 


‘144, — M. Harl, La « bouche » et le « cœur » de l’Apôtre… chez 


Origène, dans Forma Futuri (Studi M. Pellegrino}), Turin, 
1975, p. 17-42. — B. Capelle, Les homélies de S. Grégoire le 
Grand sur le Cantique, dans Revue bénédictine — RBén, t. 41, 
1929, p. 204-217. — V. Recchia, L'esegesi di Gregorio Magno 
al Cantico..…, Milan, 1967. 


Période médiévale et moderne. —— H. Riedlinger et F. 
Ohly, cf. supra. — R. Herde, Das Hokelied in der lateinischen 
Litteratur des M. A. bis zum 12. Jahrhundert, dans Studi 
medievali, t. 8, 1967, p. 957-1073. — E. Baccetti, 1! Cantico… 
nelle tradizione monastica, dans Bibbia e spiritualità, Rome, 
1967, p. 379-415. — J. Leclercq, Le Commentaire du Cantique. 
attribué à Anselme de Laon, RTAM, t. 16, 1949, p. 29-39; 
Origène au 12e siècle, dans Jrénikon, t. 24, 1951, p. 425-439; 
Nouveaux témoignages sur Origène au 12° s., dans Mediaepal 
Studies, t. 15, 1953, p. 104-106; S. Bernard et Origène d’après 
un ms de Madrid, RBén., t. 59, 1949, p. 188-195; Aux sources des 
Sermons sur le Cantique…, RBén.,t. 69, 1959, p. 237-257 (ces 
deux derniers articles sont repris dans J. Leclercq, Recueil 
d’études sur S. Bernard, t. 1, Rome, 1962, p. 275-297; t. 2, 
1966, p. 373-385). — Sur Guillaume de Saint-Thierry, cf. supra 
(St. Ceglar, P. Verdeyen). 

J. B. Valvekens, Exegesis Cantici.. apud Scriptores Prae- 
monstratenses $. XI11 finientis, dans Analecta Praemonstratensia, 
t. 37, 1961, p. 328-333. — P. Parente, The Canticle of Canticles 


in Mystical Theology, dans Catholic Biblical Quarterly, 1944, 


t. 6, p. 142-158 (Thérèse d’Avila, Jean de la Croix). 
Commentaires exégétiques récents (dans les introd., brève 
histoire des interprétations). — A. Robert, R. Tournay, A. 
Feuillet, Le Cantique des Cantiques, coll. Études bibliques, 
Paris, 1963. — G. Gerleman, Ruth. Das Hokhelied (Biblischer 
Kommentar A. T. xvit), Neukirchen-Vluyn, 1965. — L. 
Krinetzi, Das Hokhelied. Kommentar zur Gestalt und Kerygma 
eines alttestamentliches Liebensliedes, Düsseldorf, 1964. 


DICTIONNAIRE DE SPIRITUALITÉ. =— T. XI 


Tradition du Judaïsme. — P, Vulliaud, Le Cantique. 
dans la tradition juive, Paris, 1925. — J. Vajda, L'amour de 
Dieu dans la théologie juive du Moyen Age, Paris, 1957 (tables); 
Le Commentaire d'Ezra de Gérone sur le Caniique…, trad. et 
commentaire, Paris, 1969. — A. D. Grad, Le véritable Cantique 
de Salomon, Paris, 1970 (interprétation kabbalistique). — 
Encyclopaedia judaica, art. Song of Songs, t. 15, Jérusalem, 
1971, col. 144-152. 

Sur le baiser de paix dans la liturgie eucharistique et son 
histoire, voir J. A. Jungmann, Missarum solemnia, 4° partie, 
ch. 8, $ 6: trad. franç., t. 8, coll. Théologie 21, Paris, 1964, 
p. 249-260, avec références patristiques dans les notes. Sur la 
signification du rite restauré par Vatican 11, cf. R. Béraudy, 
Les rites de préparation à la communion, dans La Maison Dieu, 
n. 100, 1969, p. 66-68. 


Aimé SOLIGNAC. 


OSÉE. — Si, comme l’assure l'éditeur qui joint ses 
propres réflexions au texte du prophète (14, 10), il 
faut beaucoup de « sagesse » et d”’ « intelligence » pour 
« discerner » et pour « comprendre les choses » contenues 
dans ce livre célèbre pour ses difficultés, le message 
qu’apportent ces pages est pourtant d’une simplicité 
qui n’a d’égale que sa profondeur et son importance. 
Ce message est résumé dans ces quelques mots : « Yahvé 
aime les enfants d’Israël, bien qu'ils se tournent vers 
d’autres dieux » (3, 1}. Ces mots décisifs, trop neufs, 
peut-être, bien rarement repris par l’ancien Testament, 


annoncent l'essentiel du discours évangélique. 


1. L'ORGANISATION DU LIVRE. — Comprendre cette 
organisation n’est pas chose facile; c’est cependant le 
chemin d’une meilleure intelligence du message. Notons 
d’abord qu'il n’est pas très heureux d’établir une cou- 


.pure nette entre les chapitres 4-14 et 1-3; à travers 


son expérience conjugale racontée dans ces trois pre- 
miers chapitres, Osée dit le sens des comportements 
coupables décrits dans les pages qui suivent. Il est 
encore moins opportun de réorganiser ces trois premiers 
chapitres en fonction de nos propres règles de composi- 
tion. Il vaut mieux accepter de suivre ce mouvement 
de spirale qui semble parcourir le livre tout entier et 
qui hiérarchise les thèmes-abordés par le prophète. 

Le lecteur des ch. 4-14 suit un trajet circulaire qui 
lui présente deux fois les mêmes sujets : le péché du 
peuple, 4-8 et 12; les menaces de châtiment, 9-10 et 13; 
le triomphe de la miséricorde, 11 et 14 : « Mon cœur 
est bouleversé » (11, 8); « Je les aimerai » (14, 5). Un 
circuit identique apparaît en 1-3. La description des 
péchés du peuple est faite à trois reprises, 1, 1-9; 2, 
4-10; 8, 1-3; l’annonce de la punition est exprimée 
une seule fois au centre de la séquence : 2, 11-15; 
vient enfin la triple mention de la miséricorde et des 
effets qu’elle obtient, 2, 1-3; 2, 16-25; 3, 4 svv : « votre 
sœur : Aimée... J'aimerai Ils cherchent Yahvé » 
(2, 3.25; 8, 5). Ce schéma, qui n’est pas sans rappeler 
celui dont se sert l'éditeur du livre des Juges : péché 
des Israélites, servitude, intervention miséricordieuse 
de Dieu, bonheur retrouvé (Juges 2, 11-19, etc.}), dit, 
à lui seul, l’essentiel du témoignage d’Osée. Le dernier 
mot de Dieu, le dernier acte de l’histoire qu'il dirige, 
c’est non pas le châtiment mais la miséricorde, « l’a- 
mour » : dernier mot du livre (14, 5) et mot-clé de la 
doctrine oséenne. 

2. L'ÉPOQUE DU PROPHÈTE. — De l’époque du pro- 
phète, le livre des Rois ne retient guère que deux 
points (2 Rois 14-17). La succession rapide et violente 
des rois en Israël : six en vingt ans (de 743 à 724), 
et la seule année 743 connaît la fin du règne de Jéro- 
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boam n, celui de Zacharie, puis de Shallum et enfin 
Parrivée de Manahem qui règnera cinq ans. À cette 
série de putschs s’ajoutent les alliances étrangères : 
Manahem se soumet à Téglat-Phalasar, à qui il de- 
mande, à prix d’argent, l’affermissement de son pouvoir 
royal {15, 19); vient ensuite la coalition syro-éphraïmite : 
Israel s’associe aux Syriens de Damas pour contraindre 
Juda à entrer dans une coalition anti-assyrienne dont 
l'Égypte serait le soutien principal (16). 

Osée censure ces actes politiques. Il les voit inspirés 
par cette légèreté, ce manque de bon sens qu'Éphraim 
manifeste aussi bien en politique (Osée 7, 11) que dans 
les affaires religieuses (4, 11); il y retrouve la trace 
de la mentalité des peuples auxquels Éphraïm « se 
mêle » obstinément (7, 8). Ainsi les rois sont établis 
sans que soit consulté le prophète (8, 4) dont la parole 
doit régler la succession (cf. 4 Rois 11, 29-89; 2 Rois 9, 
1-13). C’est au terme d’une nuit d’orgie (7, 3-7) que 
les militaires assassinent chefs et rois (cf. 2 Rois 16, 
9 svv). On fait « alliance » avec l’Assyrie (12, 2), alors 
qu’on « viole l’alliance » de Yahvé (6, 7; 8, 1) considéré 
comme un « étranger » (8, 42). Les conjurés et leurs 
créatures « n’invoquent pas Yahvé » (7, 7) alors que les 
politiciens « invoquent l'Égypte » (7, 11}. Ainsi cher- 
che-t-on auprès d’alliés incapables la « guérison » d’un 
mal que Yahvé impose lui-même (5, 13 svv), et qu’il 
peut seul guérir (6, 4 svv). 


Osée connaît d’autres motifs de reproches; il les énumère 
en 4, 2 (cf. Jér. 7, 9) : invocation abusive du nom divin, sous 
la forme d’imprécations ou de faux serments (10, 4; cf. Ex. 20, 
7); fraude ou trahison à l’égard du prochain (7, 3; 40, 43; 12, 1; 
cf. Ez. 23, 1-3.6-9; Deut. 25, 13-16); crime prémédité (6, 9: 
cf. Ex. 20, 13); rapt humain (cf. Ex. 21, 16); adultère (4, 13 
svv; 7, 4; cf. 2, 4 et 8, 4; Ex. 20, 14). La fourberie d'Israël 
(12, 1-15) a une origine lointaine; elle prolonge celle dont fit 
preuve l’ancêtre Jacob dans sa rencontre avec l’ange (v. 8-5). 


Plus que tout, Osée censure lidolâtrie généralisée 
(8, 4-6; 10, 1-8) : « Tous... prêtres et prophètes. mon 
peuple. ont péché contre moi » (4, 7 svv); elle est 
cause de pratiques coupables : divination, rites immo- 
raux de la prostitution (4, 10-14). Ainsi, au lieu de se 
laisser conduire par la voix prophétique (cf. 6, 5] 
comme au temps de l’Exode, le peuple, conduit par 
les femmes, fait preuve de la même légèreté que l’an- 
cêtre Jacob (12, 13 svv). 

Le prophète résume ses accusations en quelques mots 
(&, 1): ses contemporains manquent de « fidélité » 
’emet, de cette fermeté inébranlable des paroles et des 
actes d’un partenaire en qui on peut avoir totale con- 
fiance, « pour toujours » (2, 21); ils manquent, plus 
encore, d’ « amitié », chesed, ce complément affectif 
nécessaire à la plénitude de toute relation humaine. 
L’amitié fait défaut aux Israélites (10, 12; 12, 7), 
comme le montre leur attitude vis-à-vis de Dieu; 
comme le prouvent aussi leurs relations mutuelles {4, 4). 


Un autre verset oséen (2, 21) suggère d’autres déficiences 
graves : le peuple ignore la « justice », cette harmonie qui 
doit présider au jeu des innombrables relations que les choses 
ont entre elles : relations de l’homme notamment avec l’univers 
(cf. 2, 20, 23 svv), plus encore avec ses semblables et surtout 


avec Dieu (d’où l’appel de 10, 12). La carence de cette harmo-' 


nie se révèle dans le mépris du « droit » (5, 11). Enfin le peuple 
méconnaît la « tendresse », rachamim (2, 21), cette note fémi- 
nine, maternelle, qui imprègne les relations humaines d’une 
chaleur miséricordieuse indispensable à toute communauté. 


8. LA CONNAISSANCE DE VAHVÉ. — L’absonce de ces 
notes essentielles provient d’un manque primordial : 
Israël « oublie » Yahvé; Israël « ne connaît pas Yahvé ». 
Ils « oublient Vahvé », ceux qui « courent après les 
Baals » (2, 15); quand Israël met son espoir dans les 
villes fortes, il « oublie Celui qui l’a fait » (8, 14); refusant 
le seul sauveur efficace qu’ait connu son histoire, il 
cherche orgueilleusement un salut qui vienne de lui 
seul (13, 6). Bref, le peuple «oublie » tout ce que Yahvé 
lui a enseigné (4, 6) : son activité créatrice et salutaire 
en faveur d'Israël, ainsi que les exigences qui en décou- 
lent (voir une méditation sur l’oubli de Yahvé en 
Deut. &, 6, 8, etc. Ps. 78, etc.). 

« Oublier l’enseignement de Yahvé » se dit aussi 
« rejeter la connaissance de Yahvé » (en 4, 6, les deux 
expressions sont parallèles). « Connaître Yahvé », c’est 
donc accepter « l’enseignement-instruction », la torah 
de Yahvé, que le prêtre a pour mission de communiquer 
(8, 6). 


On sait ce que contient cette doctrine sacerdotale ensei- 
gnée au peuple; ce sont « les mille préceptes de la torah », 
qui concernent les autels, les sacrifices, donc l’activité cultuelle 
(8, 11-13); ce sont aussi les souvenirs rapportant ce que Dieu 
a fait pour son peuple et ce qu’il en exige en retour. Ces sou- 
venirs constitueront, plus tard, la littérature sacerdotale, 
la Torah, mélange complexe de lois et de récits, de prescrip- 
tions et de souvenirs, qui forment le Pentateuque. 


Car Dieu « agit » pour Israël; il a agi dans le passé, 
«aimant Israël enfant.., appelant d'Égypte son fils... 
apprenant à marcher à Éphraïm, le prenant dans ses 
bras, prenant soin d’eux, les conduisant avec de douces 
attaches, avec des liens d'amour... se penchant sur lui 
et lui donnant à manger » (11, 1-4), « le faisant paître 
au désert » (13, 5), le poursuivant enfin par la parole 
des prophètes (6, 5). Cette action de jadis se continue 
présentement; aujourd’hui Yahvé « fait » Israël (8, 
14 : le participe présent dit une certaine contempora- 
néité); c’est Lui qui « donne le blé... », Lui qui « aime les 
enfants d'Israël » (2, 10; 3, 4 : des parfaits à sens 
présent). 

Israël qui « oublie » que Yahvé « agit » pour lui (2, 
15), Éphraïm qui « ne sait pas que Yahvé prend soin 
d’eux » (11, 3), ce peuple qui vit dans ce pays où l’on 
ne trouve aucune connaissance de Yahvé (4, 1), ne 
peut pratiquer ni la « fidélité », ni « l’amitié » que Dieu 
lui témoigne. Il le peut d’autant moins qu’il ignore 
aussi les commandements, la Loi (8, 1.12) de ce Dieu 
qui «se plaît » (6, 6) à certains actes et refuse les autres. 
Le manque de connaissance n’est donc pas une défi- 
cience parmi d’autres, comme le suggère 4, 1; c’est 
la carence radicale d’où découle toute autre défi- 
cience (2, 21 svv). 

&. L'ESPRIT DE PROSTITUTION. — Pour décrire l’ac- 
tion de Dieu, Osée utilise des images empruntées à 
divers registres : le berger (6, 5; 11, 4), le laboureur 
(10, 11}, le père (11, 1.4), la mère (11, 3), le juge aussi 
et le maître (ch. 2; notamment 2, 18); le « chargé 
d’affaires », médiateur d’une alliance (2, 20); l’allié 
(6, 7; 8, 4), surtout le « mari » {2, 18). 

Cette dernière image est suggérée par la représenta- 
tion mythologique du Baal, dieu de la fertilité (arbre, 
dans l’enceinte du sanctuaire, 4, 13; mais aussi Josué, 
24, 26, etc.; surtout, le taurillon 8, 5 svv; 13, 2), maître 
de l'orage par lequel il féconde la terre. Osée applique 
ce thème à Yahvé, mais au prix de deux modifications. 
L’épouse du dieu n’est plus la terre, c’est la commu- 
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nauté du peuple (d’où l’ambiguité de 2, 4-7, qui se 
retrouve aussi ailleurs, et pour d’autres motifs : Jér. 8, 
4; Ps. 139, 15; Job 1, 21, etc.). Et puis, le thème sym- 
bolique décrit moins l’action divine, à peine évoquée 
en quelques mots : parler au cœur, séduire, aimer, 
épouser, donner (2, 10.16), qu’il ne rappelle l'attitude 
adoptée par Israël à l'égard de son époux divin. 


Cette attitude est abandon de Dieu (4, 10), trahison (5, 7; 
6, 7), recherche des amants (2, 7.12.15; 8, 9; 9, 10); c’est un 
acte de prostitution. Israël est emporté par un « esprit de 
prostitution » (4, 12; 5, 4). 

C'est un fait qu'Osée n’emploie le terme ruach, « vent- 
esprit », que dans un sens péjoratif (4, 19; 8, 7; 9, 7; 12, 2; 
13, 15); mais s’il parle « d’esprit de prostitution » c’est à cause 
des pratiques qui se trouvaient associées à la célébration du 
dieu de la fécondité; c’est aussi à cause de sa propre expé- 
rience conjugale. 


5. L'EXPÉRIENCE CONJUGALE D'OSÉE. — La prédica- 
tion d’Osée a ceci de particulier qu’elle n’est pas seule- 
ment une théorie développée dans un langage adapté : 
elle est la traduction d’une expérience. Osée a vécu 
dans son propre foyer ce drame de l’infidélité-adultère- 
prostitution qu’il voyait vivre par Israël devant Dieu; 
et sans doute son langage n'est-il si audacieux que 
parce que l’expérience qu’il a vécue a été, la première, 
marquée par cette brutalité. 


Il apparaît de moins en moins légitime de rechercher dans 
les phrases du prophète le récit proprement dit des événe- 
ments dont sa vie conjugale a été traversée. Seul nous est 
parvenu le souvenir de détails auxquels est plus étroitement 
attaché le commentaire d'Osée. Encore ces détails sont-ils 
rapportés par au moins deux rédacteurs. Aux récits-il du cha- 
pitre 4 (« Yahvé lui dit...») se joint le récit-je du chapitre 3: 
« Je l'acquis..…. ». Cette double origine doit expliquer, au moins 
en partie, que certains traits coïncident difficilement. De plus, 
la présence entre ces deux textes du chapitre 2, commentaire 
poético-allégorique de l’impiété d'Israël dont l’infidélité de 
Gomer était l’image, montre combien l'intention symbolique 
monopolise l’attention des rédacteurs au détriment du souci 


purement narratif. 


Des indications partielles fournies par le livre d’Osée 
suggèrent le récit suivant. Osée épouse une femme qui 
a joué un rôle actif dans les rites de prostitution pra- 
tiqués dans les sanctuaires de Baal et d’Astarté : il 
« prend une femme de prostitution » (1, 2b). « N’épouse 
pas une fille d’Astarté consacrée à la divinité », disait 
alors la sagesse populaire. Osée aime pourtant cette 
femme qui n’en continue pas moins ses pratiques 
(3, 1a); elle lui donne deux fils et une fille qu’il ne 


nomme pas sans raison « enfants de la prostitution » 
: (4, 2b). Or, au lieu d’exercer contre elle les châtiments 


prévus par la Loi (Deut. 22, 20 svv), Osée continue 
d’aimer cette femme « pourtant adultère » (3, 4). Il 
engage même des dépenses inhabituelles (la minu- 
tieuse énumération de 3, 2) pour la libérer des con- 
traintes qu’elle avait acceptées. Tant d’obstination 
dans un amour aussi gratuit atteint finalement le but 
recherché : la femme change de vie et accepte de se 
maintenir dans la fidélité réciproque proposée par son 
mari. 

De cette aventure, à la fois brutale et inattendue, 
Osée découvre qu’elle a un sens prophétique; elle est 
l'illustration du drame de l’infidélité, du pardon obstiné 
inspiré par l’amour et finalement du retour et de la 
conversion, qui se joue entre Yæhvé et Israël. Dessein 
de Dieu, que cette surprenante union du prophète 
et de la servante d’Astarté; image d'Israël que cette 
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infidélité accomplie dans la prostitution, dans la pour- 
suite d’amours coupables : « elle courait après ses 
amants » (2, 15); reflet des réactions de Yahvé devant 
Pinfidélité du peuple que ces noms donnés aux enfants : 
« Yahvé-disperse », « Non-Aimée », « Pas-mon-Peuple » 
(1, 4.6.9); illustration prophétique de l’amour de Dieu 
que cet attachement indéracinable d’Osée à son épouse 
(3, 1 svv); esquisse enfin des temps à venir que ce 
retour de la femme vers celui qui n’a pas renoncé à 
l'aimer (3, 3-5). 

6. LES TEMPS A VENIR. — Le prophète ne cesse de 
prêcher que ces temps seront ceux de la punition. La 
terre de Palestine sera transformée en désert (2, 5.8.11- 
43.16); le peuple subira les méfaits du vent-esprit 
(4, 19); son châtiment sera comparable à l’irruption 
du lion (5, 9.7.14; 13, 7 svv), à l’assaut du filet (7, 12, 
46); ce sera la ruine laissée par la guerre (10, 13-45; 
41, 5 svv; 14, 1), la tempête de l’invasion, l'exil en 
Assyrie, ou en Égypte, tragique Exode à rebours (8, 
7.43; 9, 3-6; 10, 6). 

Mais cette punition ne sera que momentanée; la 
destruction du peuple n’est pas une fin en soi: son but 
est pédagogique, c’est la conversion, le « retour » du 
peuple à son Dieu (sur vingt emplois du verbe shub, 
« revenir », quatorze disent le « retour » vers Dieu; 
avec notamment le v. 5, 4 : le manque de connaissance 
de Yahvé conduit à l’esprit de prostitution qui rend 
difficile le retour vers Dieu; et le jeu de mots contenu 
en 41, 5 : ils ne veulent pas revenir à moi ; eh bien, 
c’est en Égypte qu'ils reviendront). 

Ce but ultime, qui donne son sens à l’histoire d'Israël, 
aux vicissitudes que ce peuple traverse, ressort de 
diverses séquences : de 5, 13-6, 6, par exemple; plus 
encore, de tout le chapitre 2, notamment des versets 
8.9.16. Dieu n’agit que pour retrouver Israël, pour 
rétablir avec cette communauté les relations aimantes 
compromises par l’infidélité. 

Cette compréhension des choses suppose un sens de 
Dieu très nouveau qui est justement au cœur du témoi- 
gnage porté par Osée. Il est original de dire, comme il 
le fait, que Dieu est déterminé à agir par son « cœur » 
(11, 8), par ses « entrailles » (ibid.; texte possible), 
par son « amour » (11, 1). Amos voyait s'exprimer la 
particularité de l’action divine, sinon de l'être divin, 
la « sainteté » de Yahvé, dans ses exigences sévères 
et le châtiment de qui ne les respecte pas : « Yahvé le 
jure par sa sainteté : des jours vont fondre sur vous. » 
(Amos &, 2). Osée, lui, découvre cette transcendance 
dans la miséricorde, dans l’amour : « Je suis Dieu et 
non pas homme; au milieu de toi, je suis le Saint; je 
ne viendrai pas détruire... » (11, 9). 

LA RÉVÉLATION DE L'Amour. Tel est le message 
d’Osée; son importance fut grande dans l’histoire de la 
révélation judéo-chrétienne. Elle fut même trop grande 
pour que ce message puisse apparaître comme la simple 
transposition du langage diplomatique utilisé dans les 
traités d’alliance; l'amour entrevu par Osée suppose 
bien autre chose que la condescendance du suzerain. à 
l'égard de son vassal, ou la déférence intéressée du se- 
cond pour le premier. Elle fut trop grande pour être 
jaillie d’une simple parabole, et. pour ne pas être le 
fruit d’une expérience vécue; trop grande enfin pour 
être comprise pleinement par l’époque. Sans doute, 
Jérémie et le Deutéronome prolongeront l'intuition 
d’Osée; lui ne parlait que de l’amour de Yahvé pour 
Israël, sans envisager la réciproque, Paffection du 
peuple pour son Dieu; ces deux continuateurs connai- 
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tront la réponse aimante d’Israël à Yahvé (Jér. 2, 
2; Deut. 6, 5). Maïs après eux, le langage des amoureux 
ne viendra plus guère exprimer la foi d'Israël. 

Jésus retrouvera la vieille intuition d’Osée; grâce 


à lui, ses disciples sauront, non seulement que « Yahvé 


aime les enfants d’Israël » (Osée 3, 1), mais aussi que 
« Dieu est Amour » (1 Jean 4, 8). 


G. Farr, The Concept of Grace in the Book of Hosea, dans 
Zeitschrift für alttest. Wissenschaft, t. 70, 1958, p. 98-107. 
— À. Gelin, art. Osée, DBS, t. 6, 4959, col. 926-940. — H. W. 
Wolff, Dodekaprophetôn 1, Hosea, coll. Biblischer Kommentar, 
Neukirchen, 1961. — A. Deissler, Osée, dans La Sainte Bible 
de Pirot-Clamer, t. 8, Paris, 1961, p. 25-131. 

‘L. Monloubou, Amos et Osée, Paris, 1964; Osée, dans Intro- 
duction à la Bible, t. 2, éd. nouvelle, Paris, 1973, p. 368-375. 
— E. Jacob, Osée, Neuchâtel, 1965. — W. Rudolph, Hosea, 
<oll. Kommentar zum Alten Testament x1r1/1, Gütersloh, 
1966. — J. M. Ware, Hosea : A theological Commentary, New 
York, 1966. — C. Hauret, Amos et Osée, Paris, 1970. — Fr. 
I. Andersen et D. N. Freedman, Hosea, coll. The Anchor 
Bible, New York, 1980. 

A côté de ces commentaires, voici quelques titres récents : 
J. Mejia, Amor, Pecado, Alianza. Una lectura del Profeta 
Oseas, Buenos Aires, 1977. — D. Sesboüé, La relation retrouvée, 
une lecture du prophète Osée, coll. Supplément à Vie Chrétienne, 
Paris, 1977. — L. Lôpez de las Heras, El « Pathos » del Profeta 
Oseas, dans Teologia espiritual, t. 24, 1980, p. 185-219; El 
mensaje del Propheta Oseas, dans Studium, t. 20, 1980, p. 3-36. 
— H. Utzschneïder, Hosea Prophet vor dem Ende, Fribourg / 
Suisse, 1980. — B. Renaud, Genèse et unité rédactionnelle de 
Os. 2, dans Revue des sciences religieuses, t. 54, 1980, p. 1-20. 
— W. Vogels, « Osée-Gomer » car et comme « Yahweh-Israël», 
NRT, t. 103, 1981, p. 711-727 (bibl.). 


Louis MonrouBou. 


OSORIO (JÉRÔME), évêque, 1506-1580. — Né à 
Lisbonne en 1506, d’une famille noble, Jeronimo Osorio 
étudia aux universités de Salamanque, Paris et Bologne. 
À Paris, il aurait été en relation avec le groupe d’Ignace 
de Loyola. Il acquit une forte culture humaniste, 
notamment en hébreu et en exégèse biblique, mais aussi 
en philosophie, droit, philologie et histoire. II fut, par 
ordre du roi Jean 111, nommé professeur à l’université 
de Coïmbre; il y commenta Isaïe et l’Épître aux Ro- 
mains. Nommé archidiacre d’Evora en 1560, puis 
évêque de Silves en 1564, il devint conseiller du roi 
Sébastien (1568). 

Osorio s’opposa aux projets de campagne africaine 
de Sébastien, mais en vain. Quittant alors le Portugal, 
il gagna Rome, où le pape Grégoire x111 Paccueiliit et 
Pestima; il revint dans son pays à l’appel de son roi. 
A la mort de Sébastien en 1578, Osorio fut favorable 
à la soumission de son pays à Philippe 11 d’Espagne. 
Lors des troubles politiques suscitées à Tavira par la 
succession, il se rendit dans cette ville et y mourut, 
le 20 août 1580. Il fut inhumé au couvent des francis- 
cains de cette ville. 

Osorio est le dernier grand humaniste portugais, 
disciple de la Renaissance italienne, dont l’œuvre 
exprime le sens religieux, moralet artistique. Ses œuvres 
eurent une diffusion européenne : elles furent éditées 
(et parfois traduites) à Lisbonne, Venise, Florence, 
Paris, Bâle, Cologne, Anvers, etc. Toutes sont écrites 
en latin, dans un style cicéronien pur et élégant. A 
côté de cette latinité classique, il faut retenir que 
son humanisme chrétien est essentiellement marqué 
par la pensée paulinienne et augustinienne, par Pétrar- 
que et l’humanisme italien du 15e siècle. Mais Osorio 
témoigne aussi d’un catholicisme militant, dans la ligne 


du concile de Trente, qui l’amène à polémiquer contre 
les Anglicans et Machiavel comme à critiquer don 
Manuel à propos de l'expulsion et de la conversion 
forcée des Juifs. En plus d’un point, Osorio rejoint la 
pensée morale d’Érasme (cf. J. V. de Pina Martins, 
Humanismo e erasmismo na cultura portuguesa do 
século xvi, Paris, 1973, p. 153-155). 

L’enseignement proprement spirituel d’Osorio n’a 
pas été étudié, bien que ses œuvres comportent habi- 
tuellement des considérations de cet ordre. Parmi elles, 
relevons : De nobilitate civili, De nobilitate christiana, 
Lisbonne, 1542 (trad. franç., Paris, 1549). — De gloria 
libri v, Lisbonne, 1549. — De rebus Emmanuelis, Lis- 
bonne, 1571 (trad. franç., Paris, 1581; portugaise, 
8 vol., Lisbonne, 1804-1806) : histoire du règne de 
don Manuel qui est une traduction amplifiée de la 
chronique de Damiäo de Gôis. 

De regis institutione et disciplina libri vin, Cologne, 
1572 : suit de près le De republica et le De consolatione 
de Cicéron. — De justitia coelesti libri x, Venise, 1564; 
Cologne, 1574; dédié au cardinal Réginald Pole, contre 
les doctrines de Luther et de Calvin. — De vera sapien- 
tia libri v, Lisbonne, 1578; dédié au pape Grégoire xt. 

Osorio a commenté Job, les Psaumes, Isaïe, la Sa- 
gesse, Osée, Zacharie, etc., et composé 241 orationes sur 
l'évangile de Jean. 


Le neveu et homonyme de J. Osorio publia une édition des 
Opera omnia de son oncle avec sa Vita (4 vol. in-fol., Rome, 
4592). — Par la suite, dix vol. de ses œuvres ont reparu dans la 
Collecçâo das obras de auctores classicos portuguezes (Coïm- 
bre, 1791-1794); — cinq lettres politiques ont été publiées 
par deux éditeurs différents : Obras ineditas de D. H. Osorio 
(Lisbonne, 1818) et Cartas portuguezas de D. H, O. (Paris, 
1819). 


J.-P. Nicéron, Mémoires pour servir à l'histoire des hommes 
illustres, t. 11, Paris, 1730, p. 202-212; t. 20, 1732, p. 30. 
— D. Barbosa Machado, Bibliotheca Lusitana, t. 2, Lisbonne, 
1747, p. 510-516 (p. 516-518 pour le neveu). — J. Fr. da Silva, 
Diccionario bibliographico portuguez, t. 8, Lisbonne, 1859, 
p. 272-2738. — DTC, t. 11, 1932, col. 1655-1656; t. 12, col. 2626. 
— A. F. G. Bell, O Humanista D. J. Osorio, Coïmbre, 1934. — 
LTK, t. 7, 1962, col. 1267-68. — DHGE, t. 16, 1967, col. 636- 
637. 

Voir surtout L. Bourdon, J. Osorio et Roger Ascham (1553- 
1568), dans Miscelänea de Estudos em honra do Pr. Hernäni 
Cidade (Lisbonne, 1957), et Autour de la controverse J. Osorio- 
Walter Haddon, dans Arquivo de Bibliografia Portuguesa 
(Coïmbre, 1957). 


Teéfilo Aparicio L6Pez. 


OSORIO DE SAN ROMAN (Anroine), er- 
mite de Saint-Augustin, 146€ s. — Né à Grenade, An- 


‘tonio Osorio, ou de San Romän, entra chez les ermites 


de Saint-Augustin et y fit profession au couvent de 
Salamanque le 5 novembre 1565. Il est à Séville en 
1574 et s’embarque l’année suivante à destination des 


Philippines; mais il s’arrêta au Mexique et y prêcha- 


avec succès. Il rentra en Espagne, probablement en 
1581. L’année suivante, lors de la création de la pro- 
vince d’Andalousie (séparée de celle de Castille), il y 
est agrégé. En 1585, il fut chargé de relever le couvent 
des augustins de Cuenca. La page de titre de la seconde 
édition de son ouvrage, en 1585, le dit prieur de ce 
couvent et consulteur de l’Inquisition de Séville. On 
ignore la date de sa mort. 

Après une première édition (2 vol, Salamanque, 
1583), Osorio donna une seconde édition de son unique 
ouvrage : Consuelo de penitentes, o Mesa Franca de 
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spirituales manjares (Séville, 4585, 491 + 37 p. in-80). 
La première partie est, du point de vue de la doctrine 
spirituelle, la plus intéressante; on y trouve, après un 
chapitre sur la présence de Dieu, l’explication de 21 
« nombres » des Personnes divines (3 pour le Père, 
1% pour le Fils et 4 pour l'Esprit), puis de 6 de la Vierge 
Marie. Notons que la même année 1583, à Salamanque 
aussi, Luis de Leôn faisait paraître les deux premières 
parties de ses célèbres Nombres de Cristo (DS, t. 9, 
col. 637). Il s’agit de lectures spirituelles, assez déve- 
loppées, d’une tenue littéraire certaine, classiques quant 
à la doctrine, bien fondées sur la Bible et la Tradition, 
plus affectives et doctrinales que l’ouvrage de Luis de 
Leén. La première partie est complétée par trois longs 
chapitres : qu’il faut se dépouiller des habits du vieil 
homme et revêtir la robe nuptiale; comment quitter 
ses mauvaises habitudes; les conséquences du péché 
mortel. 

La seconde partie groupe cinq traités : sur l'Eucha- 
ristie (1), les images saintes (2), les indulgences (3), 
l'éloge de neuf missionnaires au Mexique, trois augus- 
tins, trois franciscains et trois dominicains (4), et sept 
consolations pour l’heure de la mort (5). L'ouvrage, 
peu répandu, était mal connu jusqu’à l’analyse qu’en 
a donnée F. Rubio. 


G. de Santiago Vela, Ensayo de una biblioteca… de la Orden 
de S. Agustin, t. 6, Madrid, 4922, p. 205-207. — I. Monasterio, 
Misticos agustinos españoles, t. 1, Madrid, 1929, p. 204-209. — 
F. Rubio, Doctrina espiritual del... P. Antonio de San Romän, 
dans Revista agustiniana de espiritualidad, t. 4, 1963, p. 399- 
415; t. 5, 1964, p. 353-361. — Dicc. de España, t. 3, 1973, 
p. 1849. — DS, t. 4, col. 1011. 


André DERVILLE. 


OSSÔ Y CERVELLO (HENRI DE; BIENHEU- 
REUx), prêtre et fondateur, 1840-1896. — 1. Vie et 
doctrine. — 2. Écrits. 


1. Vie et doctrine. — Enrique de Ossé y Gervellé 
naquit à Vinebre (diocèse de Tortosa, province de 
Tarragone) le 16 octobre 1840. Il fonda la Compañia 
de Santa Teresa de Jesüs. Mort à Gilet (Valence) le 
27 janvier 1896, il a été béatifié le 14 octobre 1979. 

Après sa formation cléricale aux séminaires de Tor- 
tosa et de Barcelone, Enrique, ordonné prêtre le 
21 septembre 1867, enseigne dès 1866 au séminaire de 
Tortosa. En 1872, il fonde la revue Santa Teresa de 
Jesus qu’il rédige en bonne part et qui obtient un 
large succès. En 1878, il quitte le séminaire à sa de- 
mande et s’adonne à un apostolat ardent et très étendu. 
Devant la crisc morale et religieuse de son pays sous 
l'influence du laïcisme et de la maçonnerie, il se donne 
pour objectif de prendre en charge, défendre et pro- 
mouvoir les « intérêts de Jésus » (Phil. 2, 21); il est 
habité par le désir de « connaître et aimer le Christ 
Jésus, le faire connaître et le faire aimer ». 


Dans ce but, il organise des catéchèses, reprend et diffuse 
le message spirituel de Thérèse d’Avila; il se fait lapôtre de la 
prière, de la pratique du quart d’heure quotidien de médita- 
tion. Il fonde diverses confréries de femmes et d’hommes qui 
doivent joindre à l’apostolat actif en collaboration avec le 
clergé .une vie de vertu et de piété, afin de suivre le Christ à 
l'exemple de Marie sa Mère, des saints Joseph, Thérèse de 
Jésus et François de Sales. Il promeut en particulier l’apos- 
tolat des femmes, persuadé qu’il était de son efficacité parti- 
culière pour le salut de la famille et de la société. IL soutient 
es écoles catholiques, qu'il veut soustraites au contrôle de 
l'État. 
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C’est dans cette visée apostolique qu’Ossé fonde la 
Compañia de Santa Teresa de Jesus en 1876. Sa fin 
est d’ « étendre à travers le monde.le règne de la connais- 
sance et de l’amour du Christ, en travaillant à restaurer 
toutes choses dans le Christ par l’apostolat de la prière, 
de l’enseignement et du sacrifice ». Il voulut former 
des femmes selon l’esprit thérésien et le type biblique 
de la « Femme forte » pour qu’à leur tour elles forment 
le Christ dans l'intelligence et le cœur de ceux qu’elles 
éduqueront. 

Par son action apostolique très diversifiée et par sa 
fondation, Ossé se trouva en situation de conseiller et 
diriger spirituellement de nombreuses personnes. La 
formation spirituelle qu’il offre, avec ses aspects d’ascèse 
préventive et curative, est axée sur le Christ, sa per- 
sonne et son mystère, mais d’une manière pragmatique : 
il s’agit de pratiquer les « vertus apostoliques » les plus 
aptes à assurer « les intérêts de Jésus », de se débarrasser 
de nos « misères ». L’obéissance est la reine des vertus 
morales; la magnanimité qui fait ressembler à Dieu, 
l'humilité vraie qui suscite la générosité, la douceur 
et la bonté qui attirent les cœurs au service du Christ, 
le silence où demeurent les grandes âmes, telles sont 
les vertus principales sur lesquelles insiste Ossé. L’a- 
mour respectueux ou le respect aimant lui paraît être 
la loi d’un véritable éducateur dans son rapport à 
autrui. 


En formulant ses directives, Ossé ne donne pas un enseigne- 
ment original et organiquement présenté. Il est cependant un 
maître spirituel sage et saint, jamais abstrait, toujours sou- 
cieux de la pratique. Sa vie spirituelle personnelle fut surtout 
influencée par Thérèse d’Avila; à un moindre degré, par Fran- 
çois de Sales et Alphonse-Marie de Liguori; elle se synthé- 
tise dans le christocentrisme paulinien. Cette spiritualité a été 
transmise aux diverses fondations et œuvres suscitées par 
Ossé. 


2. Écrits. — Les principaux ouvrages, publiés du 
vivant d’Ossé ou restés inédits à sa mort, y compris 
quelques articles de la revue S. Teresa de Jesus, sont 
rassemblés dans Escritos de D. E. de Ossô y Cervell 
(3 vol., Rome, 1977, avec bibliographie complète jus- 
qu’en 1975}; autre bibliographie des ouvrages, dans 
Monte Carmelo, t. 87, n. 1-3, 1979, p. 447-4938. 

Parmi les écrits les plus notables du point de vue 
spirituel et pédagogique, tous parus à Barcelone, rele- 
vons : Guia préctica del catequista.… (1872; contient la 
trad. espagnole du De paroulis trahendis ad Christum 
de Jean Gerson); — El dia 15 de cada mes consegrado 
a honrar a la serdfica. Teresa de Jesus. (1873), — 
Reglamento para la asociaciôn de jôvenes catélicas…. 
(1873); — El cuario de hora de oraciôn.… (1874); — 
Viva Jesus. (méditations sur la vie cachée du Christ; 
1875). 

Mes de S. Teresa de Jesus. (30 méditations, 1882); — 
La mujer grande. Vida meditada de S. Teresa. (3 vol., 
1882 : rééd. modifiée et augmentée de l'ouvrage de 
Manuel de Santo Tomäs Traggia, carme déchaux 
+ 1817, Madrid, 1807); — Remedios preservativos y 
curativos de las enfermedades del alma (1883); — Tesoro 
de la juventud. Devocionario completo (1890). — El 
devoto josefino… (1891). 

El espiritu de S. Teresa de Jesus (1894; rééd. en 1 vol. 
de trois recueils de maximes publiés auparavant}; — 
Tributo amoroso al... S. Francisco de Sales (1894); — 
Un mes en la escuela del Sagrado Corazôn de Jesus. 
(1895); — Maria al corazsôn de sus hijos… (1895); — 
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Ejercicios espirituales segün… S. Ignacio de Loyola 
(1901). 

De nombreux textes d’Ossé concernent la Compañia 
de S. Teresa; voir en particulier les Constituciones… 
(1888). 

Une sélection de 513 lettres a été publiée : Cartas 
(1969); on conserve quelque 1 500 lettres inédites. 


J. B. Altés y Alabart, Enrique de Oss6, fundador.. Apuntes 
biogräficos, Barcelone, 1926. — Tomäs de la Cruz, Teresia- 
nista benemérito : D. E. de O. y C., dans Monte Carmelo, t. 62, 
1954, p. 73-95. — M. Gonzélez Martin, D. E. de O. y C. o La 
fuerza del sacerdocio, 3° éd., Barcelone, 1976 (trad. ital., Milan, 
1963; trad. anglaise et portugaise). — La Compañia de S. 
Teresa de J'esüs, 1876-1932, Barcelone, 1969. 

Silvestro da Valsanzibio, La devozione a S. Giuseppe nel 
opera di D. E. de O., dans Miscellanea Francescana, t. 67, 1967, 
p. 329-378; Gli interessi di Gesü in D. E. de O., Rome, 1979. — 
M. Echeverria, Formando para la imitaciôn de Cristo, dans 
Boletin S.T.J., novembre 1973. — B. Jimenes Duque, La 
espiritualidad en el siglo x1x español, Madrid, 1974. . 

M. V. Molins, Sacerdote y Maestro, E. de O. y C., Barcelone, 
1979. — J. Gabernet, El lleial contestateri, E. O. i C., Barce- 
lone, 1979. —— Monte Carmelo, t. 87, 1979, n. 1-3 consacré à 
Oss6, 556 p.; t. 89, 1981, p. 3-51. — DIP, t. 2, 1975, col. 1357- 
58; t. 6, 1980, col. 1057-60. 

DS, t. 4, col. 1186-1191. 


SILVESTRO DA VALSANZIBIO. 


OSTERMAIR (ou CAPPELMAIR; WoLFGANG), er- 
mite de Saint-Augustin, vers 1470-1531. — Probable- 
ment originaire de Munich, Wolfgang Ostermair entra 
peu avant 1500 chez les ermites de Saint-Augustin de 
cette ville. 

Il fit ses études à Tübingen (1501-1502) et à Witten- 
berg (depuis le semestre d’hiver 1502-1503). Très vite, 
sans doute après sa promotion comme magister artium 
le 2 février 14504, on lui confia à l’université de Witten- 
berg la chaire de philosophie morale, où il fut remplacé 
à l'automne 1508 par Martin Luther. Ostermair étudia 
en même temps la théologie. Ses cours portèrent, non 
sur les Sentences de Pierre Lombard, maïs sur leur 
commentaire par Duns Scot. Le 21 août 1509 il obtint 
le doctorat en théologie. Pendant le semestre d’hiver 
1510-1511, il fut doyen de la faculté de théologie. 
C'est peu de temps après sans doute qu’il retourna 
dans son monastère d’origine. De 41520 jusqu’à sa 
mort, il fut sans interruption, semble-t-il, prieur du 
monastère de Munich. Comme tel, il eut à se démarquer 
résolument de l’enseignement de Luther, et par une 
série de prédications de controverse théologique données 
dans la chaire du couvent, il défendit efficacement la 
foi antique. Ses prédications éclairèrent les esprits à 
Munich, si bien que par la suite le duc de Bavière 
Albert v, dit-on, a bien des fois attribué à l’action 
d'Ostermair la fidélité de son pays à la foi catholique. 
Ostermair mourut le 48 janvier 1531 et fut inhumé 
dans l’église du monastère. 

Les sermons de controverse théologique d’Ostermair 
furent édités après sa mort, avec une préface de Jean 
Eck, sous le titre : Anzaigung was sey das war Christenn- 
lich und lebendig Evangelium unsern Herren Jesu 
Christi (Munich, 1538; Cologne, 1591). Même si Oster- 
mair y montre une grande réserve à l’égard de « la 
lettre de la Bible » et s’il combat avec des formulations 
bien ‘singulières le principe luthérien de la Sola Scrip- 
iura, ses exposés sur la foi catholique n’en sont pas 
moins profonds et se fondent sur une étude solide de 
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l'Écriture et des Pères. Les défauts de l’Église d’alors 
n’y sont pas non plus passés sous silence ou excusés. 
Ostermair mérite une place comme écrivain spirituel 


du fait d’un sermon allemand pour le Vendredi saint 


prononcé en 1544, sans doute dans l’église des augustins 
de Munich (éd. dans Analecta augustiniana, t. 29, 
1966, p. 237-243). Ce sermon se présente sous la forme 
stimulante d’un avertissement que le Sauveur du haut 
de la croix adresse à l’âme chrétienne rachetée : « Morior 
per vestram gloriam » (1 Cor. 15, 31). Il s’y manifeste 
quelque chose du langage et de la ferveur religieuse 
propres à la mystique de la fin du moyen âge. La rela- 
tion nuptiale entre le Christ et l’âme constitue le 
thème fondamental et sans cesse répété de ce sermon. 
L'âme doit prendre à cœur la recommandation bien- 
veillante du Crucifié : méditer avec ferveur sur sa 
souffrance et sa mort et lui en montrer sa sincère 
reconnaissance. 


G. Wenz, Das Augustinereremitenkloster in Wittenberg, dans 
Germania Sacra, Abt. 1, Band 3, Teil 2, Berlin, 1941, p. 460- 
&61. — Stammler-Langosch, Verfasserlexikon, t. 5, Berlin, 
1955, p. 799. — A. Zumkeller, Manuskripte von Werken der 
Autoren des Augustiner-Eremitenordens,. Wurtzbourg, 1966, 
p. 612, n. 723n; cf. p. 340; Der Münchener Augustiner und 
Witienberger Theologieprofessor Wolfgang Ostermair und 
seine Karfreitagspredigt vom Jahre 1514, dans Analecta Augus- 
tiniana, t. 29, 1966, p. 213-254. — A. Kunzelmann, Geschichte 
der deutschen Augustiner-Eremiten, t, 5, Wurtzbourg, 1972, 
p. 495; 521-523; t. 6, 1975, p. 340-343. 


Adolar ZUMKELLER. 


OSTERVALD (OsrerwALD; JEAN-FRÉDÉRIC), 
pasteur, 1663-1747. — Né à la fin de novembre 1663 
dans une famille de pasteur à Neuchâtel (Suisse), 
Jean-Frédéric Ostervald se rendit à Zurich à treize ans 
pour y poursuivre des études classiques et musicales. 
En 1678, il gagna l’académie de Saumur et y prit 
l’année suivante le grade de maître ès arts en soutenant 
deux séries de thèses. Après un bref séjour à Paris, puis 
à Genève, il rentre à Neuchâtel où il passe ses derniers 
examens en 1683 et est admis comme pasteur. Dès 
lors, Ostervald ne quittera plus Neuchâtel, dont ïl 
s’efforcera toute sa vie de réformer l’Église. Il tra- 
vaille d’abord comme diacre et catéchète. Il se marie en 
1684 avec la fille d’un trésorier général et conseiller 
d’État, Salomé Le Chambrier, ils auront plusieurs 
enfants, dont quatre arriveront à l’âge adulte. Ostervald 
est nommé pasteur de la ville le 44 juin 4699; il mourra 
dans cette charge le 14 avril 1747. 

De 4700 à 1713, Ostervald publia de nombreux 
ouvrages qui contiennent toute sa pensée; théologien, 
il se conduit comme un « évêque » qui veut réorganiser 
l'Église; homme du 18e siècle, il a une foi empreinte 
d’orthodoxie, de piétisme et de rationalisme; il défend 
avec fermeté une morale pure et stricte envers Dieu, 
le prochain et soi-même. 

C’est surtout par son œuvre catéchétique qu’Oster- 
vald est devenu « l’Abraham du peuple neuchâtelois », 


{ « le grand Ostervald ». {1 pense qu’une bonne instruc- 


tion religieuse et un enseignement adapté sont les fon- 
dements de toute vie chrétienne. Son catéchisme, reçu 
en 1702 par l’Église de Neuchâtel, a joui d’une très 
grande notoriété; il remplaça le catéchisme de Heidel- 
berg, mais c’est surtout son Abrégé (1734) qui fit la 
gloire d’Ostervald : il fut adopté par tous les milieux 
protestants de par le monde. 
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En 1713, Ostervald fit publier sa réforme liturgique, en 
même temps que la réforme du psautier; il tenait aux liturgies, 
estimant qu’ «elles sont utiles pour conserver l’uniformité du 
culte pourvu qu’elles soient conformes à l’esprit de l'Évangile: 
elles peuvent servir à empêcher que l’on introduise dans les 
Églises des sentiments et pratiques contraires à la pureté de la 
religion » (cité par J. J. von Allmen, p. 93, note 13). C’est 
encore lui qui réintroduisit l’usage de la confirmation dans 
PÉglise de Neuchâtel, instaura le cours de catéchèse de six 
semaines par lequel le pasteur prépare ses catéchumènes, et la 
< cure d’âme » (visite systématique de tous les paroissiens, 
devenue habituelle chez les pasteurs de Suisse et de France). 


Selon von Allmen {p. 101), Ostervald a fait « figure 
d’un prophète de type sacerdotal », invitant l’Église à 
réexaminer la question de sa visibilité, à exercer un 
rapprochement œcuménique, à trouver une juste 
définition du membre de l’Église. Il a critiqué la manière 
dont était de son temps exercé le ministère et a de- 
mandé pour l’Église un gouvernement à l’image de 
l’Église anglicane (sans succès); il tenta également de 
renforcer la discipline. 

Parmi les œuvres d’Ostervald, on retiendra surtout : 
Traité des sources de la corruption qui règne aujourd’hui 
parmi les Chrétiens (anonyme, Amsterdam et Neuchâtel, 
1700, etc.; trad. anglaise, Londres, 1702; néerlandaise, 
Leyde, 1703; allemande, Leyde, 1713; etc.); — Caté- 
chisme ou Instruction dans la religion chrétienne (Genève, 
1702; Neuchâtel, 1708; etc.; éd. abrégée, Genève, 1734; 
nombreuses éd.); — Traité contre l’impureté (Amster- 
dam, 1707, 1712; Neuchâtel, 1708; trad. anglaise, 
Londres, 1708; allemande, Hambourg, 1714). 

La Liturgie ou la manière de célébrer le Service Divin 
(Bâle, 1713); — Argumens et Réflexions sur les Livres 
et sur les chapitres de la Sainte Bible (Neuchâtel, 1720; 
Genève, 1722; etc.; déjà en anglais, 3 vol., Londres, 
1716-1718; trad. allemande, Bâle, 1723), — Sermons 
(Genève, 1722; etc.; trad. allemande, Bâle, 1722; 
néerlandaise, Amsterdam, 1723); — De l'exercice du 
ministère sacré (Amsterdam, 1737; Bâle, 1739). 

Ethicae christianae compendium (Londres, 1727; Bâle, 
1739; trad. franç., La Neuveville, 1740); — Compen- 
dium theologiae christianae (Bâle, 1739). 

La Sainte Bible (trad. revue sous la direction d’Oster- 
vald, Neuchâtel, 1744); — Des entretiens pieux (Bâle, 
1952). | 

Une nombreuse correspondance est conservée, avec 
Louis Tronchin, Jean-Alphonse Turrettini et Samuel 
Werenfels (cf. von Allmen, p. 116). 


Voir surtout J. J. von Allmen, L'Église et ses fonctions 
d’après J. F. Ostervald, coll. Cahiers théologiques de l’actua- 
lité protestante, Neuchâtel, 1947 (bibl., p. 115-122). — Bio- 
graphies par D. Durand (Londres, 1778), L. Henriod (Neu- 
châtel, 1863) et R. Gretillat (Neuchâtel, 1904). — J.-M. Qué- 
rard, La France littéraire, t. 6, Paris, 1834, p. 507-508. — Ency- 
clopédie des sciences religieuses de F. Lichtenberger, t. 10, 
Paris, 1881, p. 98-104. — M. Neeser, Grandeur d'Ostervald, 
dans Revue de théologie et de philosophie, nouv. série, t. 26, 
1938, p. 5-30 (tiré-à-part). 

DS, t. 4, col. 455; t. 10, col. 702. 

Ne pas confondre, avec Jean-Frédéric, son neveu Jean- 
Rodolphe Ostervald, pasteur à Bâle, auteur d’ouvrages répan- 
dus : Les devoirs des communiants (Bâle, 1744; encore édité à 
Valence, 1823) et La nourriture de l’âme ou recueil de prières 
(Halle, 1759; encore édité à Paris, 1858). 


Martine MiLLer. 
OSUNA (François DE), frère mineur, vers 1492- 


vers 1540. — 1. Wie. — 2. Les Abécédaires. — 3. Écrits. 
— 4. Doctrine. — 5. Influence. 
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1. Vie. — Originaire d’Osuna (province de Séville}, 
comme il l'indique lui-même (Primer Abecedario, pro- 
logue), Francisco naquit vers 1492. On ignore son nom 
de famille; ses parents étaient au service du comte de 
Üreña, seigneur d’Osuna. Appartenait-il à une famille 
de conversos? Sans pouvoir l’affirmer, on serait porté 
à le croire, au vu de sa réaction à propos des lignages 
et des vrais israélites. 


En 1510, il prend part comme soldat à la conquête de Tri- 
poli et au pillage. Dans le Quinto Abecedario (2° p., ch. 5), 
il avoue n’avoir fait grâce à aucune femme, mauresque ou 
juive, et qu'une fois il n’échappa que de justesse à la mort; 
il ne semble donc pas qu’on puisse reporter à 1497 la date de sa 
naissance, comme le suggère le P. Michel-Ange (La vie fran- 
ciscaine en Espagne.…, dans Revista de Archivos….., juillet 1913, 
citée infra). 


Osuna fait ensuite un pèlerinage à Compostelle et, 
aux environs de 4513, entre chez les frères mineurs de 
l’Observance, probablement dans la province de Cas- 
tille. On ignore la motivation intérieure de cette voca- 
tion religieuse; fut-ce la réflexion sur le danger de 
mort où il fut à Tripoli? Rien n’est sûr. Suivirent les 
années d’études. Compte tenu de sa manière systéma- 
tique de citer Thomas d'Aquin, Duns Scot et Gabriel 
Biel (surtout dans le Cuarto Abecedario), il semble bien 
qu’il fit sa théologie à l’université d’Alcal4, laquelle 
imposait le recours à ces trois auteurs. Il fut très cer- 
tainement ordonné prêtre au cours de ces années d’étu- 
des qui s’achèvent en 1522 ou 1528. 

A Alcalä, se trouvaient mêlées dans ces années 1520 
les diverses tendances spirituelles qui animaïent l’Es- 
pagne : celle de l’oraison méthodique, du Recogimiento, 
des alumbrados, des érasmiens, du Beneficio de Dios, 
et celle, plus ascétique, du déracinement des vices et 
de la pratique des vertus. Osuna découvrit alors les 
maisons de prière et de recolecciôn, vrais foyers de la 
mystique spécifiquement espagnole, celle du Recogi- 
miento. Ces maisons furent aussi l’âme de l’Observance 
franciscaine. Dans les réformes des récollets et des 
déchaussés de nombre d’ordres religieux, durant la 
période post-tridentine, ces maisons apparaissent comme 
les modèles d’une vie religieuse idéale; leur réglementa- 
tion est analogue à celle des maisons des récollets 
franciscains pour l’organisation, le travail, l’économie 
et le spirituel. On y voit favorisée l’inclination vers la 
solitude unie à l’érémitisme, l’esprit du désert, de pau- 
vreté, de purification intérieure et de vie en commun 
(cf. DS, t. 4, col. 1139-1140). 

Ses études achevées et en possession d’un solide 
bagage universitaire, Osuna se retira en 1523 à la 
Salceda, proche d’Alcalä, célèbre maison de récollection 
de la province de Guadalajara, et l’un des sanctuaires 
les plus vénérables de la mystique espagnole. Là aussi 
s’était retiré, une trentaine d’années auparavant, le 
futur cardinal Francisco de Cisneros. Il n’en reste 
aujourd’hui que quelques murs en ruines et une stèle 
commémorative. Osuna y demeura jusqu’en 1526, 
semble-t-il; c’est là qu’il composa les quatre premiers 
Abecedarios. La province franciscaine de Castille avait 
sur son territoire huit de ces maisons de Recogimiento, 
où se développa puissamment la mystique du même 
nom. 

Indiquons ici rapidement les principales étapes de 
la vie d’Osuna. Entre 1526 et 1530, il a dû passer un 
certain temps à Escalona, résidence de Diego Pacheco 
marquis de Villena, à qui est dédié le Tercer Abecedario. 
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D’août 14527 à juin 1531, Osuna a une grande activité 
littéraire : il fait paraître six de ses ouvrages en cas- 
tillan. Le 4 octobre 4528, le chapitre des provinces 
franciscaines d’Espagne le nomme commissaire général 
des Indes, charge qu’il occupe jusqu’au 16 mai 1529. 


De 1532 à 1536, Osuna vit à l'étranger; à la Pentecôte 1532, 
il assiste à Toulouse à la congrégation générale de la famille 
ultramontaine de l’ordre, peut-être comme compagnon du 
provincial de Castille; de là il gagne Lyon, puis Paris (octobre 
1533) et enfin Anvers (début 1534), où il séjourne jusqu’à la 
fin de 1536; durant ce séjour anversois, Osuna fit un voyage à 
Cologne. On verra plus loin que c’est à Toulouse, Paris et 
Anvers que parurent les premières éditions de ses cinq volumes 
de sermons. 


À la fin de 1536, Osuna quitte Anvers et gagne 
l'Espagne par mer; il y arrive au début de 1537 et 
retourne dans sa province. Nous ignorons le lieu et la 
date exacte de sa mort; il a dû décéder en 1540 ou 1541. 


2. Les Abécédaires.— A la Salceda, Osuna consa- 
craït à l’oraison mentale les deux temps forts prescrits 
par les statuts des maisons de récollection : celui du 
matin, à la méditation de la vie, de la passion et de la 
mort du Christ; celui de la nuit était orienté vers la 
connaissance de soi-même. Ces deux sujets représentent 
la base de départ des mystiques espagnols, et aussi celle 
du premier et du second Abecedario : mais c’est à la 
Passion que l’auteur essaie de ramener les autres médi- 


‘ tations. A la Salceda, Osuna atteignit les plus hauts 


niveaux de l’expérience mystique, la prêchant aussi 
dans les agglomérations voisines et à des cercles plus 
restreints de religieux, de prêtres et de laïcs soucieux 
d’oraison et d’union à Dieu. Certains parmi eux déri- 
vèrent vers des comportements irrecevables, comme les 
alumbrados condamnés et par l’ordre franciscain et par 
l’Inquisition en 1524 et 1525. 

C’est principalement grâce à Osuna que le mot Abece- 
dario en vint à signifier unlivre spirituel. Du point de 
vue de Ia forme littéraire, un Abecedario est un en- 
semble de 22 mots, titres ou distiques, disposés dans 
l’ordre alphabétique, en référence à un thème donné. 
Ainsi les deux que donne Francisco Ortiz dans une 
lettre de vœux de Noël (éd. dans notre Teologia española 
en el siglo xvi, t. 2, p. 205), ceux que propose Osuna 
lui-même dans le Tercer Abecedario (tr. 16, ch. 5), 
plus tard les quinze Abecedarios espirituales du carme 
Juan Sanz + 1608 (éd. R. Lôpez Melüs, Madrid, 1957), 
etc. Le système des Abecedarios était assez courant 
dans les dictionnaires d’exégèse et de morale au moyen 
âge, notamment au 45° siècle. Rosenbach, en 1503, 
édita à Barcelone un abécédaire destiné à apprendre 
à lire aux enfants. 


Avant d’être développés en livres, les abécédaires d’Osuna 
comportent chacun 22 distiques (23 quand il y ajoute un 
« tilde »}. A titre d'exemple, voici les trois premiers et les trois 
derniers distiques du Tercer Abecedario : 

a Anden siempre juntamente/la persona y el espiritu. 

Bendiciones muy fervientes /frecuente en todas tus obras. 

Ciego y sordo y mudo debes ser/y manso siempre.. 

Yntimamente asosiega /e acalla tu entendimiento. 

Zela y guarda tu persona/y mezclaräs en todo a Dios. 

Por la tilde ten temor/de dejar lo comenzado ». 


Les distiques, brefs, denses, faciles à retenir, circu- 
lèrent parmi les amis. Leur brièveté donna lieu à des 
gloses, qui ne s’accordaient pas toujours avec les idées 
et la pratique d'Osuna. Celui-ci, pour mettre en évi- 


dence leur sens et rectifier les interprétations ambiguës 
ou erronées, éntreprit de composer un abécédaire spiri- 
tuel en trois parties, puis en six. Sur chacun des dis- 
tiques, il rédigea un traité, qui peut avoir jusqu’à dix 
chapitres; l’ensemble de chaque Abecedario forme ainsi 
un gros volume. Les thèmes centraux des six ouvrages 
sont la connaissance de soi-même (1}, l’oraison (11), la 
mystique du Recogimiento (ini), l'amour (1v), la pauvreté 
{v), les plaies du Christ (vi). On n’oubliera pas que 


Pélaboration des À becedarios se fit dans le contexte du 


développement des alumbrados et le climat d'insécurité 
doctrinale des premières années du règne de Charles- 
Quint (cf. DS, t. 4, col. 1159-1160). 


3. Écrits (éditions et style). — Osuna a publié des 
ouvrages spirituels et des sermonnaires, les premiers en 
castillan, les seconds en latin. 

10 OUVRAGES SPIRITUELS. — 1) Primera parie del 
libro Abecedario espiritual que trata de las circunstancias 
de la Sagrada Pasiôn del Hijo de Dios (Séville, 1528, 
1554; Burgos, 1537; Medina, 1544; Saragosse, 1546, 
trad. italienne, Venise, 1583). — 2) Segunda parte del…., 
donde se tratan diversos ejercicios… (Séville, 1530, 1554; 
Burgos, 1539, 14545, 1555). — 3) T'ercera parte. (Tolède, 
4527; Valladolid, 1537; Burgos, 1544 et 1555; Séville, 
1554; Madrid, 1638 et 1911; trad. anglaise, Londres, 
4931 et 1948). — 4) Ley de amor y cuarta parte del... 
(anonyme, s 1, 4530 — probablement à Séville; Burgos, 
4536; s 1, 1542 — Séville ou Burgos; Valladolid, 14551, 
1556; Séville, 1554; éd. J. B. Gomis, dans Misticos 
franciscanos españoles, t. 1, coll. BAC, Madrid, 1948, 
p. 215-700). — 5) Quinta parte del. (Burgos, 1542, 
1554; Séville, 1554; trad. allemande, Trost der Armen…., 
Munich, 1602; Spiegel der Reichen, Munich, 1603). — 
6) Sexta parte del... (Medina del Campo, 1554; Séville, 
1554; trad. latine, Rome, 1616). 

7) Gracioso convite de las gracias del santo Sacramento 
del altar (Séville, 1530, 1554 : 2 éd.; Burgos, 1537 et 
1543; trad. ital., Venise, 1599). — 8) Norte de los estados, 
en que da regla de vivir… (Séville, 1531; Burgos, 1541, 
4550, 1610?); il n’est pas improbable que Cervantes 
ait eu connaissance de cet ouvrage lorsqu'il rédigea le 
ch. 45 de la 2€ partie de Don Quichotte. 


Osuna est l’auteur spirituel le plus lu en Espagne entre 1527 
et 1555; il ne l’est plus guère après cette date : la mise à 
l'Index des livres prohibés, par Alfonso de Valdés en 1559, 
du Gracioso convite disqualifia Osuna comme auteur spi- 
rituel. Le motif implicite de la mise à l’Index est probable- 
ment son enseignement de la communion fréquente (DS, t. 4, - 
col. 1133). 


20 SERMONNAIRES. — 1) Sanctuarium biblicum (Tou- 
louse, 1533); on l’appelle aussi Pars Septentrionalis. — 
2) Pars Meridionalis, sur les évangiles des dimanches 
(Paris, 1538; Saragosse, 1546, 1549, 1558; Medina del 
Campo, 1554; Venise, 1573; Rome, 1590). — 3) Exposi- 
tionis super « missus est » alter liber, et Alter sermonum 
liber super « missus est », en un vol., Anvers, 1545; 
appelé aussi Pars Orientalis, l'ouvrage donne des ser- 
mons de l’Avent. — 4) Pars Occidentalis, sermons pour 
le Carême (Anvers, 1536; Saragosse, 1546, 1548, 1549; 
Paris, 1546, 1550; Medina del Campo, 1554; Lyon, 
1560; Venise, 1572, 1583). — 5) Trilogium evangelicum, 
pour la Passion et le temps pascal (Anvers, 1536; 
Paris, 1537). 


Osuna fut un prédicateur renommé. Dans le prologue de la 
Pars Meridionalis, il explique le recours que font ses titres aux 
points cardinaux : « Decrevi quadruplex opusculum scribere 
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juxta quadruplicem mundi partem... Primum de toto Christi 
adventu..., pars ortentalis..…; alterum.…..de tota quadragesima.… 
vocatur pars occidentalis. Tertium agit de totis dominicis 
anni, et hoc vocatur pars meridionalis. Quartum... de praeci- 
puis sanctis.., pars septentrionalis ». 

Dans son exégèse, il souligne principalement le sens allégo- 
rique. Une science approfondie du grec et de l’hébreu lui 
fit-elle défaut, ou bien, la possédant, n’en fit-il point usage, en 
réaction contre Érasme et la méthode philologique humaniste? 

Pour plus de détails sur les éd. et trad., voir notre éd. du 
Tercer Abecedario, Madrid, BAC, 1972, p. 22-26; citée TA. 


39 STRUCTURE ET STYLE DES ABECEDARIOS. — Miguel 
Mir, dans son introduction à l’édition du T'ercer Abece- 
dario (coll. Nueva Biblioteca de Autores Españoles 16, 
Madrid, 1911), et Fidèle de Ros dans sa monographie 
sur Osuna (1936) font grief aux Abecedarios d’un 
manque de structuration interne, l’ordre alphabétique 
n'ayant rien de systématique. Osuna, en fait, ne consi- 
dère pas ses Abécédaires comme un assemblage dispara- 
te; il affirme au contraire leur structure interne : «Ily a 
en toute chose principe, milieu et fin; en chaque exercice 
commençants, progressants et parfaits; en tout, herbe, 
épi et grain. On trouve de même, je ne dis pas en 
chaque alphabet, mais en chaque lettre de chacun 
d’eux, les trois parties mentionnées, principe, milieu 
et fin » (TA, tr. 5, ch. 1, p. 213-214). 


L'organisation interne de chaque traité et chapitre est assez 
manifeste; mais pour dégager en chaque Abecedario un plan 
systématique, il ne suffit pas de se référer à son index, ni de le 
parcourir de façon superficielle. J’ai, me semble-t-il, exposé le 
développement du Tercer Abecedario (cf. éd. citée, p. 33-34). 
11 importe aussi de ne pas oublier qu’Osuna décrit sa propre 
expérience presque toujours à la troisième personne et en se 
servant de textes de l’Écriture : « Les hommes spirituels. 
doivent parler très peu des goûts qu’ils ont de Dieu; et même, 
lorsqu'ils ont à les faire connaître, ils doivent parler comme 
s’il s'agissait d’autres personnes, et rapporter des choses sem- 
blables tirées de l’Écriture.…. » (TA, tr. 18, ch. 4, p. 531). Cette 
remarque invite à déceler en ses ouvrages des références à sa 
propre vie. 


Une caractéristique d’Osuna, c’est son dynamisme 


‘ intérieur débordant. Lorsqu'il écrit simplement, direc- 


tement, sans être embarrassé par son allégorisme, il 
est plein de naturel, de spontanéité, de trouvailles 
originales et de richesse littéraire. Peu d’auteurs ont 
autant que lui contribué à fixer la langue spirituelle et 
mystique de son pays; il bénéficie du climat de lObser- 
vance franciscaine, de celle des bénédictins de Valla- 
dolid, des hiéronymites, du courant des recogidos et 
de celui des alumbrados, du Sol de Contemplativos 
(Tolède, 1514, trad. espagnole de la Theologia mystica 
de Hugues de Balma, DS, t. 7, col. 859-873), du Carro 
de dos vidas (1500) du prêtre tolédan Gômez Garcia, le 
tout fondé sur la tradition héritée du moyen âge. On 
sait l’influence qu'il exerça sur Thérèse d’Avila. 

Il a le respect de l'intimité, de l’intériorité person- 
nelle, et cependant réussit à les décrire de façon objec- 
tive. Il distingue entre avoir une grâce, en avoir cons- 
cience et savoir la décrire. En lui s’harmonisent l’opti- 
misme propre au temps des grandes découvertes, la 
confiance en Dieu et en l’homme, l'équilibre entre 
corps et âme, intérieur et extérieur, rompu alors par les 
alumbrados et les érasmiens. 


k. Doctrine spirituelle. — 10 CoDIFICATEUR DU 
€ RECOGIMIENTO ». — La gloire la plus grande d’Osuna 
provient du Tércer Abecedario, code de la mystique 
espagnole originale et fondamentale. Il la désigne d’une 


quarantaine de vocables, dont le plus caractéristique 
et le plus célèbre est Recogimiento. L'histoire de cette 
voie spirituelle a été exposée dans Los Recogidos (Ma- 
drid, 1975). Notons qu’il est presque certain qu’Osuna 
a connu Bernabé de Palma (+ 1532; DS, t. 1, col. 1247; 
voir aussi la notice Palma, t. 41) et Bernardino de 
Laredo (ft v. 1540; DS, t. 9, col. 277-281}, sinon leurs 
œuvres spirituelles, durant son séjour à Séville comme 
commissaire général de son ordre pour les provinces 
d'Amérique. 

Deux ouvrages de base exposent la nature, le contenu 
et l’expérience de sa voie spirituelle : le Tercer Abece- 
dario la décrit positivement en elle-même, et le Cuarto 
la distingue de sa contrefaçon pseudo-mystique carac- 
térisée par le Dejamiento. Quant aux deux premiers 
Abécédaires, ils décrivent l’oraison de qui tend à se 
connaître soi-même, à suivre le Christ et à être trans- 
formé en lui; autrement dit, ils posent le point de 
départ et le fondement qui assurent l’authenticité de 
cette mystique et montrent le prix à acquitter pour y 
accéder. 

20 Point de départ: INTÉGRATION PERSONNELLE DE 
L'HOMME. — Osuna distingue deux mondes, le major, 
macrocosme, l’ensemble des choses créées, et le menor, 
microcosme, l’homme. Dans le premier, tout mouve- 
ment naturel tend vers le repos. L’homme ne doit pas 
être moins soucieux de rechercher le repos de son âme, 
selon l’invite même de sa nature, selon aussi la raison et 
l’Écriture. A cette quiétude intérieure, on ne parvient 
pas de façon aussi plénière par la quête méditative 
que par le Recogimiento, qui met en repos le cœur (TA, 
tr. 21, ch. 1). 

Le Recogimiento concerne tout l’homme, personne et 
esprit, corps et âme, extérieur et intérieur. L'auteur ne 
dédaigne pas l’extérieur, comme le faisaient en 1525 
alumbrados et érasmiens; il ne sépare pas, comme ne 
pouvant aller de pair, exercices d’ascèse et de mystique, 
vies active et contemplative, théologies ascétique et 
mystique. Le cadre qu’il se trace rejoint pleinement 
la problématique de la psychologie et de la médecine 
psychosomatique d’aujourd’hui. Voici quelques-unes 


de ses formules : « ne pas se laisser diviser »; « être 
toujours entièrement en soi-même »; « n'être pas un 
vase brisé »; « n’être pas un saint boîteux »; « suivre 


Dieu à l’intérieur et à Pextérieur »; « que le corps n’aille 
pas d’un côté et le cœur de l’autre ».… Il consacre à ce 
thème le premier traité du TA : « Que la personne et 
l’esprit aillent toujours de pair ». Aïnsi tu pourras 
discerner « si les dispersés d’Israël sont rassemblés; 
s’ils ne le sont pas, sache que la première pierre de 
l'édifice spirituel de ton âme reste encore à poser » 
(TA, tr. 1, ch. 3). 


Cette intégration, Osuna l’applique, dans la ligne de l’an- 
thropologie de son temps, aux rapports entre sens extérieurs, 
sens intérieurs et puissances, expérience et science, oraison 
discursive et oraison affective, sensibilité et cœur. C’est le 
thème de l’homme essentiel, chanté dans la littérature espa- 
gnole à partir du poème de Myo Cid. Pour Osuna, manquer 
d'intégration équivaudrait à avoir deux cœurs, deux têtes et 
deux âmes; on serait comme un moulin qui grince sans cesse 
(TA, tr. 18, ch. 85 tr. 4, ch. 1; tr. 1, ch. 2, 3 et 4); cela équivau- 
drait à ne pas posséder entièrement son esprit, « sans aigreur 
intérieure, ni mécontentement » (TA, tr. 9, ch. 7). 


39 ENCADREMENT DANS LA SPIRITUALITÉ DE L'ÉPO- 
Que. — La spiritualité espagnole, au temps d’Osuna, 
ne se classifie pas en écoles, selon la diversité des 
ordres religieux, mais en voies (M. Andrés, La teologia 
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española en el siglo xvi, t. 2, p. 124 svv). Une voie 
spirituelle, pour les hommes d’alors, est une expérience 
intérieure offerte aux autres, un chemin sûr, complet, 
organique, pour accéder de façon assurée et aisée à la 
purification, à l’illumination et à l’union avec Dieu. 
-Ges voies étaient nombreuses en Espagne aux environs 
de 1525, et, jusqu’à leur stabilisation, elles laissèrent 
une impression nette d'insécurité et de confusion. D’où 
affrontement entre alumbrados, recogidos et érasmiens, 
dans l’ordre franciscain lui-même. Le chapitre provin- 
cial de Tolède en 1524 prescrit strictement d’incarcérer 
tpso facto et sans délai le frère qui appartiendrait à la 
voie scandaleuse et nouvelle des alumbrados si, dûment 
averti, il ne l’abandonne pas sans résistance ni discus- 
sion. 


Voici un relevé des principales voies spirituelles de l’Es- 
pagne vers 1525 : celle de l’oraison mentale méthodique, repré- 
sentée par Garcia de Cisneros (f 4510; DS, t. 2, col. 910-921), 
Alonso de Madrid (DS, t. 1, col. 389-391; t. 40, col. 63) et plus 
tard par les Exercices d’Ignace de Loyola; celle des recogidos; 
celle des alumbrados; celle du Beneficio de Dieu et du Ghrist 
(voie proposée par Juan de Cazalla, Lumbre del Alma, Valla- 
dolid, 1528; cf. TA, p. 101-102); celle de la profession baptis- 
male, de l'Évangélisme et du paulinisme d’Érasme: celle de 
l’ascèse traditionnelle, de la pratique des vertus et du déra- 
cinement des vices. Il ne s’agit pas de voies isolées, aux compo- 
santes exclusivemént propres : ainsi la voie mystique du Reco- 
gimiento accueille l'expérience de l’oraison mentale méthodique 
et du Beneñficio de Dieu; maïs, au-delà, elle vise à atteindre 
à la racine où centre du moi. 


40 LA MYSTIQUE Du RECOGIMIENTO. — 1} Oraison 
de connaissance de soi-même et de marche à la suite du 
Christ. — Le Recogimiento, ultime étape qui caractérise 
davantage la spiritualité de Francisco de Osuna, est 
décrit et codifié dans le Tercer Abecedario, la plus 
grande partie du Cuarto et certains chapitres du Quinto. 
Dans le premier et le deuxième Abécédaire, Osuna 
expose l’oraison de connaissance de soi-même et de 
marche à la suite du Christ. 

L’oraison d’anéantissement (ou connaissance intros- 
pective de son néant) constitue le point de départ. La 
conscience de notre néant et des bienfaits reçus de Dieu, 
dit Thérèse de Jésus (Camino de perfecciôn, ms de Val- 
ladolid, ch. 39, n. 7}, est, sur ce chemin d’oraison, le 
pain qu’il faut unir à tous les aliments que l’on man- 
ge, si délicats soient-ils. Cette connaissance est à la 
base du réalisme et de la réflexion psychologique de 
la théologie espagnole. Dans la vérité intime du moi, on 
découvre la grandeur et la misère de l’homme, le droit 
nature}, le droit des gens, le droit international. C’est 
à cette connaissance de soi-même qu'est consacré un 
des temps forts de l’oraison quotidienne, celui du soir 
ou de la nuit, avec abondance de sujets en référence 
au moi, aux bienfaits de Dieu et aux fins dernières. 


Nous avons présenté les premières analyses statistiques sur 
ces thèmes dans diverses publications; apports positifs ana- 
logues à ceux qu'offre P. Courcelle pour les périodes antérieures 
(Connais-toi toi-même. De Socrate à S. Bernard, 3 vol., Paris, 
1978-1975). 


L’oraison de connaissance de soi-même en vue de la 
purification marque la distinction profonde entre l’in- 
fluence sénéquiste, la spiritualité d’Érasme et la 
mystique du Recogimiento. La première n’est pas prière 
et n’atteint pas au surnaturel; la deuxième fait trop 
peu de place à des aspects essentiels comme l’humilité, 
Paustérité, la pénitence, la conformation au Christ 


souffrant; les recogidos, eux, affirment par la bouche 
de Laredo que celui qui ne commence pas par chercher 
à se connaître lui-même à fond, avec le désir de s’évaluer 
à la mesure de sa misère, n’arrivera pas à pénétrer les 
mystères du Christ. 

2) Méditer la passion du Christ est le second chaînon 
et le second temps de l’oraison. Vers cette méditation, 
les autres doivent confluer. Elle humilie grandement 
et, plus que toute autre, mène à Dieu (Primer Abee., 
tr. B, ch. 18). C’est ce qui explique le nombre de livres 
sur la Passion dans la littérature espagnole des siècles 
d’or. Osuna consacre à ce thème le Primero, le Segundo 
et le Sexto Abecedario. Son horizon religieux se déve- 
loppe, non autour du Dieu de la philosophie ou de 
l'éthique, ni autour de l’Un d’Eckhart, mais autour du 
Christ, explicitement ou non; il n’a pas pour foyer 
une idée, une abstraction, maïs deux personnes, la 
sienne propre et celle du Christ, celle de l’homme et 
celle de Dieu. D’où l’humanisme et le réalisme, l’évan- 
gélisme et le christocentrisme de la mystique de lau- 
teur. 

La méditation de la passion du Christ retentit pro- 
fondément sur la valeur que l’on s’accorde à soi-même 
et à sa propre suffisance. C’est surtout ce point de vue 
qu’Osuna envisage dans le Segundo et le Sexto Abece- 
dario. Dans le Segundo, il propose un schème de médi- 
tations qui suit de près le Rosetum de Jean Mombaer 
(DS, t. 10, col. 4516-1521); à chaque jour de la semaine 
est assigné un nom ou titre du Christ : Juge, Médecin, 
Prêteur, Pasteur, Roi, Époux, Père; à chacune des 
sept heures canoniques du jour, un mystère. Osuna, 
comme les auteurs de la Devotio moderna, aime les 
septénaires : sept sacrements, sept péchés capitaux, 
sept paroles du Christ en croix, etc. 


La question d’un dépassement possible de la contemplation 
de l’humanité du Christ pour contempler la seule Nature divine 
souleva des difficultés à l’intérieur de la mystique espagnole, à 
cause de l’imprécision des problématiques d’Osuna et surtout 
de Laredo. D’abord Thérèse de Jésus, bien informée par des 
théologiens dominicains et jésuites, protesta à ce sujet, pen- 
sant que ces manières de voir s’opposaient à ce que réclame la 
médiation du Christ ou ne l’exprimaient pas convenablement. 
À la fin de sa vie, examinant les choses de manière plus appro- 
fondie et moins préoccupée de tomber dans l’erreur des alum- 
brados, elle concluait humblement : « Il se peut que je me 
trompe et que nous disions tous la même chose » (Moradas vr, 
ch. 7, n. 5). La pensée d’Osuna est parfaitement nette dans le 
prologue du Tercer Abecedario. 


3) Oraison d'union, de transformation de l'esprit, de 
« Recogimiento ». — L'étude approfondie de la question 
appellerait une élucidation préalable de l’anthropologie 
et de la terminologie de l’auteur. Sa psychologie est 
celle, aristotélico-thomiste, de son temps, avec quelques 
incidences nominalistes et scotistes. Il distingue sens 
internes et externes, appétits concupiscible et irascible, 
quatre passions fondamentales (joie, tristesse, désir 
et crainte), trois facultés supérieures (mémoire, enten- 
dement et volonté); une double mémoire, intellectuelle 
et sensible; l'intelligence pure et l’entendement; la péri- 
phérie et le fond; la syndérèse, niveau le plus élevé de 
l’âme, où est imprimée l’image de Dieu. L’entendement 
et la volonté sont les deux ailes de l’âme (TA, tr. 12, 
ch. 1). La pente de l’homme est au repos. Chercher ce 
repos à l’aide du seul entendement, est comme vouloir 
avancer avec une seule rame, nager avec un seul bras. 
Rien n’agite le cœur de l’homme comme une soif 
excessive du savoir : elle l’assimile à Tantale, torturé 
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par la soif au milieu de l’eau. La volonté est la faculté 
dominante au regard de l’union à Dieu. Osuna accorde 
aux désirs un très haut prix. 


Le vocabulaire mystique de l’auteur n’est pas toujours une 
réussite parfaite et reste parfois hésitant. Des études lexico- 
graphiques s’imposent en vue de le comparer au Carro de dos 
vidas et au Sol de Contemplativos (cf. Los Recogidos, p. 138- 
142). Au dire de J. Orcibal (dans Problèmes et méthodes d’his- 
toire des religions, Paris, 4968, p. 257), Baruzzi avait entrepris 
de rédiger un lexique d’Osuna. 


L’oraison de Recogimiento est voie de transformation 
en ce dans quoi nous nous recueillons (TA, tr. 15, ch. 1). 
Elle comporte le vide des sens extérieurs et intérieurs, 
et aussi des puissances, à l’aide de la pénitence, de la 
mortification; le désir d’union, l’apaisement de l’en- 
tendement spéculatif et pratique; le silence intérieur 
par rapport aux choses créées et à soi-même, en Dieu. 
Ainsi l’âme se divinise, se revêt de clarté divine. C’est 
en cela que l’auteur place l’expérience amoureuse ou 
connaissance vécue de Dieu, sans intervention de l’en- 
tendement (TA, tr. 21, ch. 4). 

Le Recogimiento commença à être pratiqué dans les 
« maisons de recoleccién » franciscaines aux alentours 
de 1475-1480. Osuna en rédige la première codification 
dans le Tercer Abecedario. Pour justifier le succès du 
nom lui-même, il apporte dix raisons, dont voici 
quelques-unes : le Recogimiento rassemble ceux qui en 
font usage, les unissant en un seul cœur; il recueille 
l’homme en lui-même; il apaise la sensualité; il invite 
à se mettre à l’écart en des lieux de retraite, à se retirer 
de la foule; il recueille les membres du corps, les sens 
et les vertus à l’intérieur, les puissances de l'âme vers 
son niveau le plus élevé, la syndérèse; finalement il 
unit en un Dieu et l’âme. Dieu se recueille l’âme comme 
sa propre demeure, et elle-même se recueille pour Lui 
seul, sans admettre personne d’autre (TA, tr. 6, ch. 4). 
Reconnaissant ainsi le pouvoir évocateur et le succès 
du terme Recogimiento, Osuna fait pourtant aussi appel 
à une quarantaine d’autres mots. 


Il distingue trois catégories d’oraisons : la vocale, celle- 
de pensée ou de cœur, et celle de Recogimiento, l’oraison men- 
tale au sens augustinien. Cette dernière est de l’ordre de la 
perfection et c’est par elle que Dieu accorde ses plus grandes 
faveurs (TA, tr. 43, ch. 4). Par elle, le sommet de l'âme s’élève 
à Dieu sur les ailes du désir et de lattachement affermi par 
l'amour; plus ce dernier est grand, moins il fait usage de mots 
et plus ceux-ci sont chargés de sens (TA, tr. 13, ch. &). 


11 distingue aussi recueillement en général ou dis- 
position habituelle de l’âme et Recogimiento propre- 
ment dit ou au sens strict : chercher Dieu à l’intérieur 
de soi, s’élever au-dessus de soi-même pour l’atteindre 
sans intermédiaire de pensées ou d’images, par voie 
d'amour (TA, tr. 6, ch. 2). 

Comment y parvenir? Osuna exige trois conditions : 
un cadre approprié, un entourage adapté, une disposi- 
tion stable de volonté. Le repos de l’âme n’est pas 
atteint aussi pleinement par voie de méditation que 
par le Recogimiento : il est indispensable de calmer 
l’entendement spéculatif et de le faire taire, car il 
scrute avec une curiosité dominatrice les secrets des 
choses. Il n’est qu’une rame unique, un seul bras de 
notre être. Il lui est bon de laisser Ià sa préoccupation 
pour atteindre au repos, non en connaissant, mais en 
goûtant (TA, tr. 12, ch. 1); donc, cessant de scruter, 
qu’il procède par voie négative pour s’unir à Dieu. En 


effet, lorsque quasi insensiblement nous réalisons que 
nous ne pouvons connaître quelque chose de Dieu, 
alors ce que nous connaissons de Lui est vrai (TA, 
tr. 24, ch. 8). L’entendement réduit au silence, c’est 
la volonté qui opère par saisie expérimentale, par voie 
affective au sens strict, par amour sans connaissance 
préalable. 


« Si lon fait ainsi taire lentendement pour avoir recours 
à la volonté, l’oraison devient courte..., parce qu’on n’emploie 
en référence à Dieu aucun autre moyen que l’amour, qui 
peut de façon soudaine nous unir à Lui... Étant donné que 
notre entendement nous apporte Dieu pour que nous le con- 
naissions et qu’il ne peut nous apporter tout comme Il est, 
mais à sa mesure étroite…., il est clair qu’il nous faut connaître 
Dieu par une autre voie. Quant à l’amour, comme il nous fait 
sortir de nous-mêmes pour nous placer et nous faire demeurer 
en ce que nous aimons, c’est lui qui pénètre au plus secret, 
laissant la connaissance au dehors dans les créatures » (TA... 
tr. 21, ch. 3). 


Osuna propose trois manières de faire taire l’entende- 
ment : mettre fin en soi-même à toutes imaginations, 
s’asseoir avec Marie de Béthanie aux pieds du Seigneur, 
transformer toute son âme en Dieu, se laissant pénétrer 
intimement de sa suavité. Alors l’entendement est si 
apaisé et si rempli qu’il ne comprend plus rien des 
choses qu’on lui dit, bien qu’il les entende; les mots 
sont pour lui comme de simples sons de voix, en les- 
quels il se complaît, encore qu’il ne les comprenne pas, 
en prenant pour ainsi dire occasion pour louer Dieu 
d’une façon qu’il peut lui-même expérimenter, mais ne 
peut faire réaliser à d’autres (TA, tr. 21, ch. 4). 

Comme Alonso de Madrid, Osuna ne chante pas 
pour les dons reçus ou espérés, il chante lPamour pur. 
H y distingue plusieurs degrés (TA, tr. 10, ch. 2, 3, 4; 
tr. 42, ch. 2; tr. 3, ch. 2; tr. 18, ch. 3; etc.). Les formules 
les plus célèbres, par lesquelles il le traduit, sont : 
no pensar nada, amor solo, atento a solo Dios y contento, 
Dios solo y alma sola (M. Andrés, Los Recogidos, p. 165 
svv; La tcologia española en el siglo xvi, t. 2, p. 212). 
La première formule correspond à l’amour qui opère 
dans le Recogimiento sans concours de l’entendement, 
celui-ci gardant le silence. 

En définitive, l’auteur destine son œuvre à tous : il 
existe bien chez lui deux séries de textes, les uns qui 
la destinent à un nombre restreint, les autres plus uni- 
versels; les premiers n’excluent pas les seconds. 

59 SOURCES DE LA MYSTIQUE D'OsuNA. — Il ne 
s’agira pas ici d'indiquer les sources de tous les ouvrages 
de l’auteur, mais seulement celles de sa mystique du 
Recogimiento. Le problème est fort délicat, étant donné 
qu’il s’agit d’une mystique vécue et que nous nous 
limitons à ses moments les plus subtils, lorsque Dieu 
investit l’âme et que celle-ci pâtit plutôt qu’elle n’agit. 
Mais Osuna est de son temps; il reçoit et transmet un 
héritage. Nous pouvons distinguer des sources vivantes 
et des sources littéraires, la principale étant la Sainte 
Écriture, sur laquelle presque toujours et par principe 
l’auteur cherche à s’appuyer. 

4) Sources vivantes. — Sur la base de sa propre expé- 
rience et de celle d’autres anciens de l'Ordre, Osuna 
édifie une construction nouvelle : la mystique du 
Recogimiento, qui canonise une sorte d’approfondisse- 
ment ou concentration de la personne en son foyer le 
plus intime et le plus élevé, où elle contemple Dieu sans 
images sensibles, ni intellectuelles. Ce précieux héritage 
de l'Ordre franciscain est vécu de façon spéciale à la 
Salceda (Guadalajara) et à San Francisco del Monte 
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(Séville) de 4475 à 1480. Osuna, Bernabé de Palma et 
Bernardino de Laredo le formulent à peu d'années de 
distance (1527, 1532, 1535), tout en le vivant presque 
en même temps, avec une légère avance d’Osuna par 
rapport à Laredo. La déviation alumbrada des dejados 
étant confondue avec la mystique des recogidos, Osuna 
se voit obligé de les distinguer en leurs aspects posi- 
tifs et négatifs. Il le redira : « Si l’on ne juge pas bien du 
Recogimiento, c’est par manque d’expérience et par 


ignorance » (TA, tr. 21, ch. 7). Mais il n’érige jamais | 


son expérience en critère doctrinal unique. 


Pour l’histoire de ceux qui ont précédé la mystique reco- 
gida, on peut se reporter à Los Recogidos, p. 64-68. L'héritage 
juif semble du plus haut intérêt. L’auteur y fait clairement 
allusion en TA, tr. 21, ch. 5 : « Cet exercice ne doit pas vous 
paraître moins bon; un philosophe et un hébreu ont pu en 
faire usage ». Pour ce qui est de l’arrivée d’Osuna à cette mys- 
tique, les paroles qui suivent ont tout l’air d’une confidence 
personnelle : « J’ai connu un jeune homme qui en cette voie... 
s’efforça, autant qu’il le pouvait, de suivre les conseils d’un 
saint vieillard. Chaque jour il lui demandait ce qu’il avait 
trouvé de nouveau en ce chemin du Recogimiento, Et au bout 
d’une année, c’est à peine si le vieillard avait reçu quelque don 
du Seigneur sans que le jeune homme n’en ait acquis... une 
certaine expérience …, ainsi devint-il comme sa copie » (TA, 
tr. 8, ch. 4). Qu'on se rappelle ce que dit Osuna des hommes 
spirituels : ils doivent parler peu des goûts qu’ils ont de Dieu; 
et s’ils avaient à les manifester, qu’ils en parlent comme s’ils 
‘ étaient d’autres (TA, tr. 18, ch. 4). 


2) Sources littéraires. — Dans TA, tr. 24, ch. 6-7, 
Osuna donne un bref relevé des auteurs spirituels sur 
lesquels il fonde sa doctrine : Grégoire de Nazianze et le 
Pseudo-Denys, Augustin et son école, Grégoire le 
Grand, Guiges 11, Bernard de Clairvaux, Arnaud de 
Bonneval, Hugues et Richard de Saint-Victor, Bona- 
venture, le chancelier Gerson. Fidèle de Ros précise leur 
influence respective d'après le nombre de citations et 
donne la plus grande importance à Bernard (50 cita- 
tions); il en note 15 de Richard de Saint-Victor, 41 de 
Gerson, 9 de Bonaventure. Quant à nous, nous avons 
décelé la grande place donnée aux spirituels fran- 
ciscains Olieu et Ubertin de Casale, à Angèle de Foli- 
gno et, tout autant, au chartreux Hugues de Balma, 
en raison de sa Mistica Teologia traduite en castillan 
et divulguée en Espagne par Juan de Ciudad Real, 
franciscain de $. Juan de los Reyes, sous le titre Sol de 
contemplativos (Tolède, 1514). Cet ouvrage donna lieu 
à divers commentaires et devint l’équivalent d’un 
« Livre des Sentences » ou d’une « Somme Théolo- 
gique » pour la théologie mystique espagnole. 

Osuna fait sienne l'orientation de Hugues de Balma 
dans la ligne du Pseudo-Aréopagite et la complète par la 
doctrine de Bonaventure, notamment lorsqu'il traite de 
l'image de Dieu au niveau le plus élevé de l’homme, de 
l’apez affectus, de l'élévation au-dessus de soi et de 
Pabaissement au regard de soi-même... Il recueille 
aussi les apports d’Alonso de Madrid, Jaime de Alcalä, 
Garcia de Cisneros, Gômez Garcia, et d’autres auteurs 
espagnols de son temps. 


À l’aide de ces matériaux — et d’autres encore —, il cons- 
truit un système nouveau et original, à partir d’une expé- 
rience personnelle qu’il présente aux autres. Les matériaux 
reçus en héritage sont utilisés pour construire une nouvelle 
architecture mystique, qui rend compte de sa propre intériorité 
et de celle de ses frères franciscains des recolectorios de Cas- 
tille, d’Andalousie et d’Estrémadure. Finalement, Osuna 
surmonta avec succès l'influence gênante des déviations 
doctrinales et pratiques des a/umbrados du royaume de Tolède 


en 1525, de certaines béates désorientées et quelques pseudo- 
convertis, à propos de l’amour comme loi chrétienne fonda- 
mentale, de la médiation de l'Humanité du Christ, de l’har- 
monisation des rapports entre le corporel et l’extérieur d’une 
part, l’intérieur et le surnaturel de l’autre. Dans cette œuvre 
de construction positive et de discernement doctrinal, réalisée 
dans le Tercero et le Cuarto Abecedario, il fut aidé par ses nom- 
breuses lectures et sa formation théologique. Le résultat appa- 
raît dans les six Abecedarios, voie nouvelle quant à la doctrine 
et à l'expérience. 


60 OsuNA ET LES ALUMBRADOS. — Osuna admire 
quelques béates célèbres de son temps, comme Fran- 
cisca Hernändez étudiée par Bühmer, Juana de la Cruz, 
abbesse de Cubas (1481-1534), Magdalena de la Cruz, 
abbesse de Cordoue connue pour ses impostures et sur 
les instances de laquelle il écrivit Norte de estados, 
comme lui-même en fait l’aveu dans le prologue. Ses 
contacts avec les alumbrados furent de divers ordres. 
Il prit part avec eux à des réunions communes et leur 
prêcha avant qu’ils ne se séparent; suivirent de longues 
discussions en 1523, et les condamnations officielles de 
l'Ordre et de l’Inquisition en 1524 et 4525. Osuna parle 
d’eux notamment dans le T'ercero et le Cuarto Abece- 
dario. Dans le prologue du Primero, il met à l’origine 
de son œuvre écrite la fausse interprétation par les 
alumbrados de quelques brefs distiques dont il était 
Vauteur. Le Tercero est un exposé doctrinal, basé sur 
l'expérience, des principaux aspects de la mystique du 
Recogimiento. Osuna n’aime pas discuter, ni polémi- 
quer, et emploie très rarement ile terme alumbrado; 
le simple exposé est, pour lui, la meilleure manière de se 
distinguer d’eux. 


Ainsi, dès le premier traité sur l'intégration @e la personne 
corps et âme, l’harmonie entre extérieur et intérieur, à l’en- 
contre du dédain des alumbrados pour les rites et cérémonies 
extérieures; jusqu’au traité 21, où il analyse la formule no 
pensar nada, entendue chez les recogidos comme silence de 
l’entendement et chez les alumbrados comme cessation de 
toute activité extérieure. Osuna montre de façon nette et pré- 
cise qu’autre chose est le Recogimiento et tout autre chose 
l’'alumbradismo où dejamiento, du point de vue pratique des 
œuvres, de l’effort personnel, pénitence, activité, unité de la 
personne (TA, tr. 1), attention aux choses (tr. 2), garde du 
cœur (tr. 4), valeur de l'étude (tr. 5), lutte contre les tentations 
{tr. 7 et 20), rapport étroit entre extérieur et intérieur {n’être 
pas un saint boîteux), silence, humilité (tr. 19). 


Cet exposé méthodique se transforme en polémique 
dans le Cuarto Abecedario, où l’auteur éclaire l’un après 
l’autre les principaux sujets de controverse avec les 
alumbrados. 11 y qualifie leur système d’escabroso, 
étant donné qu’il peut faire trébucher. Au mot alum- 
brado qu’il n’emploie guère, il préfère des circonlocu- 
tions, comme falsarios del amor, falsean al hombre, 
yerran, se aparlan a habla vana, estrechan el manda- 
miento del amor a pocas cosas, no meditan la pasiôn, 
disolutos, etc. Dans le Cuarto Abecedario, il étudie la 
nature de l’amour de Dieu dans l’homme {ch. 1 et 2) 
en référence à l'affirmation alumbrada que l'amour de 
Dieu dans l’homme est Dieu. La loi d'amour englobe en 
elle-même toutes les lois (ch. 6 et svv, 20-23); celui qui 
aime Dieu ne cesse de le chercher (ch. 26-31, 33, 36); 
falsification de la loi de l’amour (ch. 45), etc. 

La conclusion, il la tire lui-même dans le tr. 17, ch. 7 
de TA : « Il existe aujourd’hui une conception de la 
sainteté qui unit le fer de la vigueur de l'esprit à la 
boue de la faiblesse humaine, alors que l'esprit et la 
chair s’opposent au plus haut point... ». Dans le Cuarto 


CRM ERA 


1049 


Abecedario, l'auteur met aussi la voie spirituelle du 
Recogimiento en contraste avec les conceptions éras- 
mienne et luthérienne. 


5. Influence. — Osuna est, après Thérèse d’Avila 
et Jean de la Croix, le mystique espagnol le plus impor- 
tant du 16e siècle. Son influence est due à la fois à un 
refus et à une ouverture : un refus, pour autant qu’il 
distingue le Recogimiento de la déviation alumbrada; 
une ouverture, en raison du profond sillon qu’il ouvre 
à la mystique espagnole et dont la paternité ne peut lui 
être déniée; ce sillon apparaît avec évidence dans les 
conflits spirituels que connurent les franciscains, les 
dominicains et les jésuites. 


Si l’on désire connaître les nombreux auteurs et ouvrages 
qui suivent l’orientation d’Osuna fidèlement ou partiellement, 
on peut consulter Los Recogidos. Nueva Visiôn de la Mistica 
Española (1500-1700). On y trouvera une analyse de son sys- 
tème (p. 107-167), déjà présenté par Fidèle de Ros, et certains 
de ses retentissements sur les spiritualités franciscaine, domi- 
nicaine, jésuite, cartusienne, hiéronymite, trinitaire, mercé- 
daire, minime, capucine, celle du clergé séculier et des 
augustins. | 


Sainte Thérèse de Jésus eut le Tercer Abecedario 
pour guide durant plus de vingt ans; elle en fut fort 
satisfaite et décida de faire tous ses efforts pour s’y 
conformer (Vida, ch. 4, n. 6); ce simple fait suffirait 
pour préserver Osuna de l’oubli. Le chapitre 3 des 
Cuartas Moradas offre une mosaïque de références aux 
maîtres du Recogimiento, en particulier à notre auteur. 
L'expérience personnelle de la sainte, ses rapports avec 
d'excellents théologiens, le danger de l’alumbradismo, 
le don qu’elle avait de formuler ses vues, l’amenèrent à 
clarifier nombre de points vagues et obscurs chez les 
recogidos, concernant la façon de vivre et de s’exprimer. 
Ainsi à propos de l’oraison de connaissance de soi, de la 
dévotion à la Passion du Sauveur, du prix de l’expé- 
rience, du silence apaisé de l’entendement; mais sa 
parenté avec eux, dans lexpérience et l’expression, est 
chose importante. 

On peut relever aussi une certaine parenté — encore 
qu’il soit plus malaisé de lPétablir — entre Osura et 
Jean de la Croix. Le Docteur mystique est fils de son 
temps. Il clarifie et systématise la purification active 
et passive des sens et des puissances, l’apaisement de 
l’entendement, l’importance de l’expérience en théo- 
logie mystique, la réflexion sur le centre ou sommet de 
l’âme, l’ivresse spirituelle, le cellier intérieur, les touches 
divines, la science et la sagesse, le repos, la quiétude et 
d’autres aspects traités fréquemment par Osuna, sans 
qu'il les ait systématisés. Le processus de clarification 
par détermination des concepts et de leurs énoncés, 
œuvre de l’école carmélitaine, est peut-être le legs le 
plus précieux de la mystique espagnole. 

L'influence d’Osuna est très marquée dans la ligne 
mystique de la Compagnie de Jésus (A. Cordeses, 
Baltasar Alvarez, Martin Gutiérrez, etc.) avant 1575, 
et plus tard D. Alvarez de Paz; chez certains domini- 
cains, comme B. Carranza, Luis de Granada, Barto- 
lomé de los Märtires; mais surtout chez Nicoläs Fâctor, 
Juan de los Angeles, Antonio Ferrer, Diego Murillo, 
Antonio Sobrino, Andrés de Guadalupe, Antonio 
Panes et d’autres franciscains, au cours des 16° et 
47e siècles. 

Jean d’Avila recommande à tous le Segundo et le 
Quinto Abecedario, de façon plus restreinte le Tercero, 
parce que la voie qu’il expose est d'abandonner les 
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pensées, ce qui ne convient pas à tous (Obras Comple- 
tas, t. 2, Madrid, 1953, p. 1316). Antonio de Rojas 
emprunte à Osuna les trois manières d’apaiser l’entende- 
ment (Vida del espiritu, Madrid, 1628, ch. 18). Les 
ouvrages d’Osuna font partie d’un curieux lot de livres 
spirituels que le jésuite Antonio Cordeses tient à garder 
sous clef, lorsque la Compagnie, au temps d’É. Mer- 
curian, fixe sa forme d’oraison. Par l’entremise d’Anto- 
nio de Rojas, notre auteur atteint le bénédictin anglais 
Augustin Baker. Le P. Michel-Ange (cf. bibl.) a étudié 
son influence sur François de Sales. 

L’index des livres prohibés de Valdés en 1559 coupa 
court aux éditions des œuvres spirituelles d’Osuna. 
Le Tercer Abecedario, son œuvre maîtresse, n’est 
réédité qu’en 1638, avec censure louangeuse de deux 
jésuites, Juan Bautista Poza et Alonzo Yañez, à la 
demande du franciscain Juan de Torres. En fait, les 
censeurs les plus sévères des 162 et 17€ siècles ne trou- 
vèrent dans le Tercer Abecedario rien de discutable, 
d’exalté, de dangereux. Les grands mystiques espa- 
gnols des siècles d’or prenaient souvent appui sur son 
autorité. Viennent ensuite les deux siècles du grand 
oubli. C’est au 20e siècle, surtout grâce au P. Fidèle de 
Ros, que l’on a commencé à rendre justice au premier 
et plus grand maître de Thérèse de Jésus, au principal 
maître et codificateur de la mystique du Recogimiento, 
la mystique dominante et fondamentale des 16e, 47e 
et 18e siècles en Espagne. 


Andrés de Guadalupe, Historia de la Santa Provincia de los 
Angeles, Madrid, 1642. — E. Allison Peers, Studies of the 
Spanish Mystics, 8 vol., Londres, 1927, 1930, 1951 (surtout t. 1, 
p. 78-131). — S. C. Franklin, Fr. de O. À complementar Study, 
dans Bulletin of Spanish Studies, t. 9, 1932, p. 58-168. — 
G. M. Bertini, Fr. Francisco de O., Via alla mistica, Brescia, 
1933. 

Fidèle Alonso (= Fidèle de Ros), Le « Norte de los Esta- 
dos » du P. Fr. de O., dans Bulletin hispanique, t. 37, 1935, n. &, 
p. 460-472. — Fidèle de Ros, Un maître de sainte Thérèse : le P. 
Fr. d'O. Sa vie, son œuvre, sa doctrine spirituelle, Paris, 1936; 
Influencia de Fr. de O. en Laredo y Bartolomé de los Mértires, 
dans Archivo Ibero Americano, t. 3, 1943, p. 378-390; Osuna et 
sainte Thérèse, RAM, t. 27, 1951, p. 376-382. 

P. Benito, Sur une traduction anglaise du Troisième Abécé- 
daire, dans Bulletin hispanique, t. 45, 1943, p. 62-68. — Optat 
de Veghel, De oefening van het inwendig gcbed in de minder- 
broedersorde gedurende de vijftiende en de zestiende eeuw, OGE, 
t. 21, 1947, p. 118-160. — G. Th. Hanley, Recogimiento in el 
Tercer Abecedario…. of Fr. de O., Dissert. de la Catholic Univ. 
of America, 1948. 

L. de L. Calvert, Ideas and Style in the « Spiritual Alpha- 
bets » of Fr. de O. (cf. Dissert. Abstracts, t.27A, 1966 /67, n. 2130; 
Bulletin de théologie ancienne et médiévale, t. 11, 1970, n. 651). 
— H. J. Prien, Fr. de O. Mystik und Rechtfertigung, Dissert., 
Hambourg, 1967 (cf. Theologische Literaturzeitung, t. 93, 
1968, col. 552-553); Ein spanischer Katechismus aus dem 
Jahre 1529 von Fr. de Osuna, dans Zeütschrift für Kirchenge- 
schichte, t. 83, 1972, p. 365-390. 

J. À. Marqués, Las imâgenes en los Abeccdarios espirituales 
de Fr. de O. (cf. Dissert. Abstracts, t. 31A, 1970 /74, n. 4781; 
Bulletin de théologie ancienne et médiévale, t. 11, 1971, n. 1133). 
— P. Sainz Rodriguez, Espiritualidad española, Madrid, 
1971. — A. C. Cilveti, {ntroducciôn a la mistica española, 
Madrid, 1974. 

M. Andrés Martin, introd. et éd. du Tercer Abecedario, coll. 
BAC 333, Madrid, 1972; Los Recogidos. Nueva vision de la 
mistica española (1500-1700), Madrid, 1976 (avec un groupe de 
chercheurs du Seminario Suarez}; voir encore La via espiritual 
del Recogimiento, dans Salmanticensis, t. 20, 1973, p. 656-665; 
Los Alumbrados..…, reforma intermedia, ibidem, t. 24, 1977, 
p. 307-334; Influencia de S. Buenaventura en la mistica espa- 
fola, Madrid, 1975; La Teologia española en el siglo xvi, t. 2, 
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Madrid, 1977, p. 198-277; Originalidad de la mistica española. 
El realismo espiritual, dans Cuadernos Salmantinos de Filo- 
sofia, €. 5, 1979, p. 447-451. 

8. Lôpez Santidriân, La pobreza en el Quinto Abecedario.…, 
dans Burgense, t. 14, 1973, p. 423-466; Pobreza-Recogimiento 
en Fr. de O. (thèse, Univ. Grégorienne, 1979), Burgos, 1980; 
El consuelo espiritual y la Humanidad de Cristo en. Fr. de O., 
dans Ephemerides Carmeliticae, t. 31, 1980, p. 161-193; Sin- 
tesis teolôgica de la pobreza en el Quinto Abecedario.. .…, dans 
Burgense, t. 22, 1981, p. 169-207. 

Consulter aussi : A. Torre del Cerro, La Universidad de 
Alcalé.… hasta... 1519, dans Revista de Archivos, Bibliotecas y 
Museos = RABM, t. 20, 4909, p. 412-423; t. 21, 1909, p. 48-71, 
261-285, 405-483. — P. Michel-Ange, Osuna et Duns Scot 
ou la mystique de S. François de Sales, dans Études Francis- 
caïines, t. 22-25, 1909-1911; La vie franciscdine en Espagne 
entre les deux couronnements de Charles-Quint, RABM, 1912- 
1915 (t. 26, p. 157-214, 345-404; t. 28, p. 467-225; t. 29, p. 1-63, 
157-216; t. 31, p..1-62; t. 32, p. 193-258). 

.. P. Groult, Les mystiques des Pays-Bas et la littérature espa- 
gnole du 16€ siècle, Louvain, 1927, p. 79-131. — Criségono 
de Jesûs, La escuela mistica carmelitana, Avila, 1930. — V. 
Beltran de Heredia, Las corrientes. de espiritualidad en la pro- 
vincia de España (1500-1550), Rome, 1939. — J. Meseguer 
Fernändez, Programa de gobierno del P. Francisco de Qui- 
ñones…, dans Archivo Ibero Americano, t. 21, 1961, p. 1-54. 

Bibliographie complémentaire dans l’éd. du Tercer Abe- 
cedario, coll. BAC 333, Madrid, 1972, p. 34-36. 

Osuna est souvent mentionné dans le DS; nous relevons ici 
seulement les passages exposant un point de doctrine, ses sour- 
ces et son influence : t. 4, col. 353 (Alphabets); — t. 2, col. 272 

© (Cassien), 1138, 1141, 2014 (Contemplation); — t. 3, col. 138 
(Demeures), 387-392 (Denys d’Aréopagite), 479 (Dépouillement), 
1111 (Direction spirituelle), 1602 (Dons du S.-Esprit}; — t. 4, 
col. 1133, 1139, 1152 /53, 1155 [58, 1160 /61, 1166, 1173 (Espa- 
gne), 1823 (Examen de conscience), 2153 (Extase); — {. 5, col. 
&1 (J. Falconi), 1329, 1339, 1359, 1362 {Frères mineurs), 1484; 
— t. 7, col. 363 (Herp), 1097 /99 (Humanité du Christ), 1175 
(Humilité), 1383 (liluminisme), 2332 (Ioresse spirituelle); 
—t. 8, col. 260 (Jean des Anges), 280 (Jean d’Avila), 440 (Jean 
de la Croix}; — t. 9, col. 248 (L. de La Palma), 260 (J. de La 
Plaza), 280 (B. de Laredo), 300 (Larmes); — t. 10, col. 744 
(L. Maselli), 921 (Méditation), 1273 (M. Mir.) 


Melquiades AnDRÉs Marin. 


1. OSWALD DE CORDA (pe Conpis), char- 
treux, ÿ 1434. — 1, Vie. — 2. Œuvres. 


1. Vie. — La plupart des auteurs disent Oswald 
anglais, bien qu’une minorité le prétende écossais d’ori- 
gine. L’annaliste cartusien Le Couteulx soutient qu'il 
naquit en Bavière et nie résolument son origine anglaise 
ou écossaise. Quoi qu’il en soit, Oswald entra, vers 
1405, dans une chartreuse bavaroïse peu connue, Hor- 
tus Christi, au voisinage de Nordlingen (diocèse d’Augs- 
bourg); c’est là qu’il fit profession. On ignore la date de 
sa naissance. La plupart des auteurs affirment qu'il 
étudia à l’université de Paris et y contracta une grande 
amitié avec Jean Gerson (DS, t. 6, col. 314-331); mais 
la chose n’est pas sûre; Gerson lui-même s’excusa plus 
tard de ne point aller voir Oswald à la Grande Char- 
treuse, en donnant comme prétexte que son ami pour- 
rait être déçu par un contact direct avec lui. Sa fidélité 
connue à l’observance religieuse, sans doute aussi son 
savoir, le firent appeler à la Grande Chartreuse. Il y 
arriva en mai ou juin 4414. 

Sa première tâche semble avoir été en rapport avec la 
correction des livres utilisés pour l'Office divin; ce qui 
l’amena à rédiger, probablement en 1417, l’'Opus Pacis, 
son ouvrage le plus considérable. Écrit l'année où prit 
fin le schisme dans l’Ordre, certains veulent le dater 
de 1410, l’année où les prieurs généraux des obédiences 
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avignonnaise et romaine, Boniface Ferrier et Stefano 
Maconi (DS, t. 5, col. 192-194; t. 10, col. 55-56), se 
démirent de leur charge et où fut élu à leur place, à la 
tête de l’Ordre réuni, Jean de Griffemont. Mais en fait, 
par la suite, Boniface Ferrier s’efforça de rétablir son 
autorité jusqu’à sa mort, le 20 avril 4417. Rien ne 
prouve qu'Oswald fut appelé à la Grande Chartreuse 
dès 1410. 


Il y devint vicaire à une date qu’on ne peut préciser et 
entretint une importante correspondance avec Gerson de 
1424 à 1429. Il fut alors envoyé par le prieur général, Guil- 
laume de la Motte, avec un groupe de moines en provenance de 
chartreuses de France et des Pays-Bas, comme premier prieur 
de la nouvelle fondation royale écossaise, Valley of the Vir- 
tues (Perth), parce que, disait-on, des moines anglais seraient 
difficilement agréés du monarque écossais, même si les pre- 
mières constructions avaient été faites sous contrôle de moines 
de la Chartreuse de Mountgrace {Yorkshire}. Oswald mourut 
en cet office le 45 septembre 1434 d’après la carta du chapitre 
général cartusien; c’est une erreur de dater sa mort de 1437, 
comme on le fait souvent. 


2. Œuvres. — 19 Opus Pacis. — Oswald n’est 
güère auteur spirituel, au sens ordinaire du terme. Le 
seul ouvrage de quelque importance qui nous reste de 
lui est l’'Opus Pacis, manuel pour correcteurs de textes, 
probablement rédigé en 1417. 


Cette compilation doit avoir joui d’un certain crédit, comme 
en témoignent les mss qui en restent : Bâle, Univ. F 1x &; 
Berlin, Stadtbibl. ms lat. qu. 630; Cues, Hospitalbibl. ms 12; 
Mayence, Stadtbibl. ms 151; Trêves, Stadtbilb. ms 1130 et 
1924; Utrecht, Univ. ms 824; Wolfenbüttel, Landesbibl. 
Helmst. ms 350; Grande Chartreuse, ms venu de la chartreuse 
de Buxheim. Parmi ces manuscrits, Trèves 1180 et le ms de 
Wolfenbüttel sont de provenance bénédictine; les autres sont 
d’origine cartusienne. 


L'ouvrage donne des règles pour la division des mots, 
l'orthographe des noms bibliques et des mots étrangers, 
les formes diverses d’un même nom, l’emploi des diph- 
thongues, la ponctuation, le recours à des marques 
pour indiquer les lectures. Il y a, en passant, des réfé- 
rences à nombre d’auteurs de la patristique et de per- 
sonnages bibliques, mais le but de l’ouvrage est stricte- 
ment pratique. 


Transcription partielle de l’Opus Pacis (à partir du ms 
1924 de Trèves) par P. Lehmann, Bücherliebe und Bücher- 
pflege bei den Karthäusern, dans Miscellanea Fr. Ehrle, t. 5, 
Vatican, 1924, p. 364-389; reproduit dans P. Lehmann, Erfor- 
schung des Mitielalters: Ausgewählte Abhandlungen und Auf- 
sätze, t. 3, Stuttgart, 1960, p. 121-142. 


29 CORRESPONDANCE AVEC GERSON. — Jusqu'à son 
départ pour l'Écosse en 1429, Oswald entretint une 
correspondance avec Gerson. Le premier courrier qui 
nous reste peut être daté d’avril 1424 et le dernier 
d’avril-mai 4429. Gerson fit transcrire certains de ses 
ouvrages pour la Grande Chartreuse et procura pour . 
copie ceux de Bonaventure; il se peut qu’il ait écrit son 
De laude scriptorum (1423) dans le cadre de cette asso- 
ciation. Cet ouvrage vise en particulier les Chartreux 
et les Célestins et expose un sujet d'intérêt pratique à la 
chartreuse : est-il permis de copier des livres les diman- 
ches et les jours de fête? Un autre ouvrage de Gerson, 
sur lélaboration duquel influa Oswald, est certaine- 
ment son De absolutione defuncti apud Carthusienses. 
En contrepartie, les chartreux allaient collaborer 
notablement à la diffusion des œuvres de Gerson. 

Manifestement un zèle commun pour le bien de 
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l'Église et le souci de voir le clergé dûment formé 
unirent Gerson et Oswald d’une étroite amitié. Leur 
correspondance, bien que parfois de nature délicate, 
fut copiée et a été conservée dans le ms Bâle Univ. A 
vilx 82, en provenance de la Chartreuse de Bâle (éd. 
par P. Glorieux, L'activité littéraire de Gerson à Lyon, 
RTAM, t. 18, 1951, p. 238-307, et dans son éd. des 
Œuvres de Gerson, t. 2 L'œuvre épistolaire, Paris-Tour- 
nai, 1962). Ce ms contient aussi cinq questions posées par 
Oswald au patriarche d’Antioche, Jean Mauroux, avec 
les réponses du patriarche. 

En fait, les lettres d'Oswald, pour la plupart, ne sont 
données qu’en résumé, tandis que les réponses de Ger- 
son sont reproduites in extenso. Parmi les questions 
qu'Oswald posait à son ami, il y a des cas de cons- 
cience particuliers et délicats et la correspondance, à 
lenvisager comme un tout, donne une certaine image de 
l’observance cartusienne au début du quinzième siècle. 
Quelques exemples de problèmes abordés : la valeur de 
la prière, l’intention droite, l'occupation de l'esprit 
durant l'office; ceux qui sont trop faibles pour partici- 
per au chant doivent-ils être présents -au chœur? La 
Vierge Marie prie-t-elle pour ceux qu’elle sait devoir 
être damnés? Faut-il prier pour ceux qui se suicident, 
avec l'espoir qu’ils pourront malgré tout être sauvés? 
Certaines questions sont d’ordre purement pratique : 
le célébrant peut-il continuer sa messe, si le servant par 
nécessité devait le laisser seui à l’autel? Est-il permis 
d'interrompre l'office des morts après le premier ou le 
deuxième nocturne? Le procureur peut-il célébrer la 
messe à la Correrie durant les trois jours qui précèdent 
immédiatement Pâques? Les frères lais peuvent-ils 
continuer leurs dévotions privées pendant la messe sans 
faire attention au célébrant? 


Il est manifeste qu'Oswald avait étudié les déclarations de 
Matthieu de Cracovie + 1410 (DS, t. 10, col. 804-S08) sur la 
messe, De celebratione missae frequentanda et intermittenda ou 
Ütrum deceat sacerdotes continuare missas vel laicos frequenter 
communicare? Il demandait à Gerson dans quelle mesure Ia 
dévotion était requise pour célébrer; si l’on pouvait célébrer 
en état de taedium. Autre question soulevée : celle des obli- 
gations spirituelles des chartreux à l’égard de leurs salariés; 
Gerson n’encourageait pas les moines à s'engager trop dans 
cette ligne, malgré l'isolement des monastères qui rendait dif- 
ficile le recours à un prêtre séculier. Oswald consultait aussi 
sur des questions de rubriques liturgiques : peut-on dire 
toute la messe à voix basse; est-il nécessaire que l’autel soit 
nettement orienté à l'Est; le servant peut-il purifier le calice? 
D'autres problèmes concernaient la confession conditionnelle, 
in articulo mortis par privilège papal. Question également 
soulevée, la perfection relative des divers Ordres religieux, 
selon la Summa Theologiae de saint Thomas (2° 22e, q. 188 
a. 6); et d’autres sur des problèmes pratiques (acceptation 
de legs, licéité d’antidater des lettres ou de donner des reçus 
pour de l’argent non encore perçu). Sur un plan plus spirituel, 
Gerson assurait son correspondant que l'intelligence des Écri- 
tures est ordinairement donnée à ceux qui, humblement et 
avec piété, s'emploient à méditer la parole de Dieu. Tous deux 
s’écrivirent au sujet des preuves de l’existence de Dieu, Gerson 
citant le livre 9 de la Métaphysique d’Aristote et le De Conso- 
latione philosophiae de Boèce; une autre lettre se rapporte au 
Fiae Syon lugent de Hugues de Balma, dont Gerson conseille 
ici la lecture (cf. DS, t. 7, col. 870). 


. Le point signalé avec le plus d’insistance par Oswald 
concernait l’Immaculée Conception : il désirait être 
éclairé sur le scandale de la Vierge en raison de la crü- 
cifixion, déclarant qu'Origène dans son homélie 17 super 
Lucam n'avait pas exempté Marie du commun fardeau 
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du péché originel; il avait précédemment à ce sujet 
consulté. un franciscain, car le problème, semble-t-il, 
l'avait déjà troublé même à Hortus Christi. Gerson, 
dans sa réponse, souligne l'unanimité de La tradition à 
partir d'Augustin, et explique les réticences de Bernard 
do Clairvaux et de Thomas d'Aquin; il insiste sur la 
légitimité de la fête établie en l’honneur de l’Immacu- 
lée Conception et sur ce fait que l’université de Paris 
avait condamné tous les opposants à ce privilège. 

8° Le ms Helmst. 667 de la Landesbibl. Wolfenbüttel 
conserve Jacobi de Ciresio annotatio titulorum quorum- 
dam opusculorum Johannis Gerson cum quibusdam 
annotationibus pro domino Ostvaldo de domo Majoris 
Carthusiae…. 

49 Oswald est dit avoir traduit en latin quelques 
traités de Gerson écrits en français, notamment le 
Tractatus de diversis tentationibus. 


Nombre d'ouvrages ont été attribués faussement à Oswald 
de Corda, ainsi les Afeditationes solitariac ct le De remcdiis 
tentationum, écrits, semble-t-il,.par un chartreux anglais du 
même nom d’Oswald, qui publiait aux alentours de 1450. 
Tanner lui attribue aussi un Portiforium, maïs l'examen du 
manuscrit montre que cet ouvrage est antérieur à Oswald de 
Corda de plusieurs siècles. 


Th. Petreius, Bibliotheca Cartusiana, Cologne, 1609, p. 250- 
251. — J. Pitseus, Relationum historicarum de rebus anglicis 
tomus primus, Paris, 1619, p. 644. — T. Tanner, Bibl. Bri- 
tannico-Hibernica, Londres, 1748, p. 566. — Ch. Le Couteulx, 
Annales Ordinis Cartusiensis..., t. 7, Montreuil-sur-mer, 1890, 
p. 582-583. — L. Le Vasseur, Ephemerides Ord. Cart., t. 3, 
tbidem, 1890, p. 281. — N. Molin, Historia Cartusiana.……, t. 2, 
Tournai, 1904, p. 279. 

J. Ferguson, The Carthusian Order in Scotland, dans Tran- 
sactions of the Scottish Ecclesiastical Society, 3° série, t. 2, 1911, 
p. 179-192. — E. Margaret Thompson, The Carthusian Order in 
England, Londres, 1930,.p. 246-248, 341. — D. E. Easson, 
Medieval Houses: Scotland, “Londres, 1957, p. 73. — G. P. 
Kôlner, Die Opus Pacis Handschrift im Lectionarium des. 
Benediktinerklosters St. Jakob vor den Mauern von Mains, 
dans Universitas: Dienst an Wahrheit und Leben. Festschrift 
Dr. À. Stohr, Mayence, 1960, p. 258-273. 

P. Glorieux, Gerson et les Chartreux, RTAM, t. 28, 1961, 
p. 115-153 (surtout 139-150). — Michael G. Sargent, The 
Transmission by the English Carthusians of some Late Medieval 
Spiritual Writings, dans Journal of Ecclesiastical History, 
t. 27, 14976, p. 225-240 (surtout 226). — A. Gruys, Cartustana, 
&. 4, Paris, 1976, p. 144; t. 2, 1977, p. 339-340 (Perth Char- 
terhouse); t. 3 Supplément, 1978, p. 455. — Br. Barrier, Les 
activités du solitaire en Chartreuse d’après ses plus anciens 
témoins, coll. Analecta Cartusiana 87, 1981, p. 77, n. 33. — DS, 
£. 2, col. 762. 


James Hocc. 


2. OSWALD REINLEIN (Reinpez), ermite de 
Saint-Augustin, vers 1385-après 1466. — Oswald était 
originaire de Nuremberg, où vers 1405 il entra chez les 
ermites de Saint-Augustin. Religieux exemplaire, 
d’une profonde piété, éminent prédicateur, il a été 
l’un des principaux soutiens du mouvement de réforme 
chez les augustins allemands. En 1420, il réforma le 
couvent de Mulhouse en Alsace, en 1422/1493 celui de 
Vienne et en 1435-1437 son propre couvent de Nurem- 
berg. Il est établi qu'il fut à Vienne de 1422 à 1434 et à 
Nuremberg de 1435 à 1441. Dans ces deux monastères, 
il exerça aussi pendant quelque temps la charge de 
prieur. 11 mourut après 1466. 


De l’œuvre écrite considérable qu’il a laissée (voir A. Zum- 
keller, Manuskripte von Werken der Autoren des Augustiner- 
Eremitenordens, Wurtzbourg, 1966, p. 340-343, n. 725-731, 
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et p. 612-613, n. 729a), rien n’a été imprimé. Son Epistola 
seu Mandatum ad fratres proprietarios, perdue, concernait la 
réforme. Le Tractatus contra Hussitas comprend trenté et un 
sermons, qu'Oswald prononça dans l’église des augustins de 
Vienne en 1426, lorsque le duc Albrecht 11 d'Autriche organisa 
une croisade contre les Hussites. En dehors de cette œuvre, 
de très nombreux sermons nous sont conservés. 


Deux traités ascétiques méritent un examen plus 
précis : 4) Tractatus de quindecim signis extremum iudi- 
cium praecedentibus secundum Hieronymum morali- 
zatis (Munich, Bayer. Staatsbibliothek, Clm. 8363, 
Î. 26ra-118rb; début détérioré) : 38 sermons très déve- 
loppés, prononcés en 1431-1432 dans l’église des augus- 
tins de Vienne pendant le temps de l'Avent et de Noël. 


Oswald y expose comment l’âme doit se préparer à. 
accueillir le Christ. Il parle de quinze vertus qui réali- - 


sent le renouvellement intérieur de l’homme; il y 
traite en détail et à fond de nombreuses questions de 
vie spirituelle et présente un enseignement solide 
sur les vertus chrétiennes. On n’a pas encore examiné 
quelles sources particulières ont été utilisées. Par 
exemple, il ressort d'une vérification que les exposés 
intéressants d'Oswald sur les insuffisances des œuvres 
humaines sont empruntées mot pour mot à un sermon 
de l’abbé cistercien Konrad von Brundelsheim, appelé 
Soccus f 1321 {DS, t. 2, col. 1544-1546). 

2) De septem mortalibus laesionibus Christi Iesu in 
cruce (ms Clm. 17633, f. 87ra-92va). Ce petit traité est 
une œuvre de vieillesse d'Oswald datant de 1466. Il 
s’agit de méditations sur les sept plaies du Christ en 
Croix. En dehors des cinq plaies habituellement vénérées 
par la piété chrétienne, Oswald évoque encore le violent 
écartèlement du Crucifié dans la longueur et la largeur. 
À la méditation de ces sept blessures Oswald joint des 
considérations ascétiques sur les sept demandes du 
Pater, les sept dons du Saint-Esprit et les sept péchés 
capitaux. 


A. Zumkeller, Die Lehrer des geistlichen Lebens unter den 
deutschen Augustinern, dans $. Augustinus vilae Spiritualis 
magister, t. 2, Rome, 1959, p. 306-309 {bibl.}; Das Ungenügen 
der menschlichen Werke bei den deutschen Predigern des Spät- 
mittelalters, dans Zeuschrift für katholische Theologie, t. 81, 
1959, p. 289-290; Manuskripte. vor Werken der Autoren des 
Augustiner-Eremitenordens, Wurtzbourg, 1966, table. — A. 
Kunzelmann, Geschichte der deutschen Augustiner-Eremiten, 
t. 3, Wurtzbourg, 1972, p. 138-139, 270-272; {. 5, 1974, p. 389, 
393. — F. Stegmüller, Repertorium biblicum medii aevi, t. 9, 
Madrid, 1977, p. 326, n. 6234, 1-8. 


Adolar ZUMKELLER. 


3. OSWALD D'YORK (sant), évêque, ? 992. — 
D'origine danoise, neveu de l’archevêque de Cantor- 
béry, Odon {DS, t. 11, col. 616-618), Oswald, d’abord 
chanoine de Winchester, fut envoyé par son oncle 
à Fleury-sur-Loire, alors centre de réforme religieuse 
sous Fabbé Wulfald; il y reçut la prêtrise. Rappelé en 
959 par son oncle malade, il arriva en Angleterre après 
sa mort. L’archevêque de York, Oskyÿtel, qui était aussi 
son parent, amena avec lui à Rome Oswald et son ami 
Germanus; au retour ceux-ci demeurèrent quelque 
temps. à Fleury. Revenu seul en Angleterre, Oswald 
ne tarda pas à être nommé évêque de Worcester, en 
961, par le jeune roi Edgar, à la suggestion d’Oskytel. 

L’évêque entreprit la réforme du monastère de Wor- 
cester; il en évinça peu à peu les clercs mariés qui 
jouissaient des revenus et les remplaça par des moines. 
Selon J. Armitage Robinson, il aurait employé une 
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méthode plus souple, plus modérée que celle de Duns- 
tan à Cantorbéry (opinion nuancée par E. John). Il 
avait appris par cœur à Fleury les offices et les coutu- 
miers monastiques; il pouvait à présent les enseigner : 
on a pu dire que Worcester était l’exacte réplique de 
Fleury. 

Son premier biographe affirme qu’Oswald fonda sept : 
monastères bénédictins. Par une petite fondation à 
Westbury, Oswald jeta les bases. d’un mouvement qui 
devait faire de l'Angleterre « une nouvelle Égypte ». 
Germanus, répondant à son appel, revint en Angleterre 
pour former les futurs moines. Oswald le nomma prieur 
de Winchcombe, puis de Ramsey (fondé avec le concours 
d’Aethelwine, comte d’East Anglia), enfin abbé de 
Winchcombe. Pershore, Eversham, Ripon et Deerhurst 


_doivent aussi figurer au nombre de ses fondations ou 


restaurations bénédictines. Mais à ses yeux Ramsey 
était la plus chère. Il y assura un enseignement sérieux 
grâce au concours d’Abbon, futur abbé de Fleury (DS, 
t. 4, col. 61-63) et magister septem artium. IL consa- 
cra l’église en 974 et une seconde fois en 991 après 
la chute d’une tour. Devenu en 972 archevêque de 
York, Oswald retint toutefois le siège de Worcester où 
il résida le plus souvent. 

Vers 970 avait eu lieu un événement capital an la 
vie monastique et religieuse anglaise. Le pays était 
entré dans le courant de réforme parti. de Cluny au 
début du siècle. Mais il convenait d’en assurer l’adap- 
tation aux besoins locaux pour mieux l’insérer dans 
la culture anglaise et garantir ainsi sa stabilité et sa 
continuité. L’assemblée des évêques, des abbés et abbes- 
ses, de moines venus de Fleury et de Gand à leur invi- 
tation, qui se tint à Winchester, mit au point la Regu- 
laris Concordia anglicae nationis monachorum sancti- 
monialiumque. Les évêques Dunstan, Éthelwold et 
Oswald furent les réalisateurs de ce travail. Oswald 
décéda le dernier des trois à Worcester, le 29 février 992; 
la veille, il avait, comme chaque jour durant le Carême, 
lavé les pieds de douze pauvres vieillards. On lui recon- 
naît de nombreuses vertus : amabilité, douceur de tem- 
pérament, modération dans l'usage de l'autorité, 
courage, sagesse et sainteté de vie. 


On lui attribue plusieurs écrits : peut-être un livre de lettres 
à Odon, un traité adressé à Abbon (inc. Prescientia Dei mona- 
chus)}, un autre intitulé Ad Sanctos (inc. Oswaldus supplexz 
monachus) et des constitutions synodales. Tous ces ouvrages 
ont disparu. 


BHL, n. 6374-6380 : les vies d’Oswald par Eadmer (PL 159, 
761-986), par un moïne anonyme {de Ramsey?) et par d’autres 
sont éditées par J. Raïne, The Historians of the Church of 
York..…, Rolls Series 71 ({t. 1, Londres, 1879, p. 399-475; t. 2, 


-1886, p. 1-97, 489-512) et par W. D. Macray, Chronicon abba- 


tiae Rameseiensis, Rolls Series 83, Londres, 1886, p. 21-107. 

Florence of Worcester, Chronicon ex chronicis, éd. B. Thorpe, 
2 vol., Londres, 1848-1849. —— Guillaume de Malmesbury, De 
gestis Pontificum, Rolls Series 52, Londres, 1870. 

J. A. Robinson, St. Oswald and the Church of Worcester, coll. 
British Academy Supplemental Papers 5, Londres, 1919; The 
Times of St. Dunstan, Oxford, 1923. — E. H. Pearce, St. 
Oswald of Worcester and the Church of York, coll. York Minster 
Historical Tracts 4, 1928. —— Th. Symons, diverses études 
autour de la Regularis Concordia (dans Downside Review, t. 40, 
4922, p. 15-20; t. 44, 1926, p. 157-171; t. 59, 1941, p. 14-36, 
143-170, 264-289; t. 60, 1942, p. 1-22, 196-222, 268-279) et son 
édition de la Regularis Concordia anglicae nationis monacko- 
rum sanctimonialiumque (Londres, 1953). 

D. Knowles, The Monastic Order in England, Londres, 1949, 
p. 40-56 et table. — E. S. Duckett, St. Dunstan of Canterbury, 
New York, 1955. — E. John, St. Oswald and the Tenth Century 
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Reform, dans Journal of Ecclesiastical History, t. 9, 1958, p.159- 
172; cf. RBén., t. 73, 1963, p. 73-87. 

U. Chevalier, Bio-bibliographie, col. 3448. — DNB, t. 14, 
p. 1217-1219. —_ BS, t. 9, 1967, col. 1296-1297. — DS, t. 1, 
col. 1418, 1424, 1657; €. 3, col. 1819; t. 4, col. 2, 1446-47; 
t. 10, col. 1561. 


Michael O’CARROLL. 


OT (Guiraz; GERALDUS Oponis), frère mineur, 
+ 1849. — Né à Gamboulit (Lot), Guiral Ot prit l’habit 
franciscain au couvent de Figeac. Promu maître en 
théologie, il enseigna vers 1326 à l’université de Paris 
et à Toulouse. En 1329 il succéda au ministre général 
déchu Michel de Césène (cf. DS, £. 5, col. 1169-1170) 
et veilla avec fermeté à l’application des sanctions de 
Jean xx11 contre les Fraticelles (col. 1167-1188). 

Il est douteux qu’il se soit réellement compromis sous 
Jean xx1x dans la controverse de la vision béatifique des 
élus; on comprendrait mal dans ce cas que Benoît xrr 
l’ait nommé membre de la commission des théologiens 
chargée de préparer la constitution Bencdictus Deus 
du 29 janvier 1336 qui devait précisément mettre fin 
à la querelle doctrinale (Denzinger, n. 1000-1002). 

Sa position dans le conflit de la pauvreté qui troubla 
particulièrement son ordre au 14 siècle reste tout 
autant hors de soupçon, quoi qu’en aïent dit les rigo- 
ristes. Le fait est qu’il attacha son nom aux origines 
mêmes de l’Observance en concédant au précurseur 
de la réforme, Jean de Valle et à ses compagnons, en 
133%, l'autorisation de s’établir dans l’ermitage de 
Brogliano (Foligno) et d’y vivre dans.le plus strict 
dénuement. G. Ot fit partie aussi de la commission de 
rédaction des Constitutions générales que Benoît xri 
imposa à l’ordre franciscain, le 28 novembre 1336; il 
promulgua en 1337, au chapitre de Cahors, un texte 
de statuts complémentaires. Une mission diplomatique 
en Hongrie et en Bosnie infestée de Bogomiles lui valut 
des félicitations de Benoît x11 en 1340. Promu patriar- 
che d’Antioche et administrateur du diocèse de Catane 
par Clément vi, le 27 novembre 1342, il fut emporté 
par la grande peste et inhumé dans la cathédrale de 
Catane. 

Les écrits de G. Ot sont restés inédits, sauf quelques 
pièces de sa correspondance et son commentaire de 
l’Éthique d'Aristote (Brescia, 1482; Venise, 1500). On a 
retrouvé son Commentaire des Sentences (AFH, t. 47, 
1954, p.117), son Tractatus de visione beatifica, quelques- 
uns de ses sermons (J.-B. Schneyer, Repertorium der 
—lateinischen Sermones, t. 2, Münster, 14970, p. 478), son 
Commentaire des épîtres de saint Paul et du livré de la 
Sagesse (Fr. Stegmüller, Repertorium biblicum, t. 2, 
Madrid, 1950, n. 2466-2472) et quelques œuvres philo- 
sophiques. 


A. Wilmart (cité infra} a rapproché de deux pièces poéti- 
ques attribuées à G. Ot (l’Officium de stigmatibus S. Francisci 
et Catechismus scolarium novellorum, conservé à Chartres, 
Bibl. munic., ms 341) le poème pseudo-bonaventurien De sep- 
tem verbis D. N. Ihesu Christi in cruce (le ms Paris, Mazarine 
8897, Î. 73, le dit être de « G., patriarche Antiocheni 5}. 


P. Anglade, Sur la patrie de F. Gérard Odonis, AFH, t. 6, 
1913, p. 392-396. — Histoire littéraire de la France, t. 36, 1927, 
p. 203-225. — B. Leôn, Fray Gerardo de Odén, Murcie, 1928. 
— A. Wilmart, dans Revue bénédictine, t. 47, 1935, p. 248- 
256. — A. Meier, Die Pariser Disputation des G. Odonis über 
die Visio beatifica Dei, dans Archivio italiano per la storia della 
pieià, t. «, Rome, 1965, p. 213-251. — B. Distelbrink, Bona- 
venturae scripta, Rome, 1975, p. 125-126. 
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DTC, t. 41, 1932, col. 1658-1663 (bibl). — Cafholicisme, 
t. 5, 1962, col. 418-419. — Dictionnaire de biographie fran- 
gaise (art. Guiral Où}. — DS, t. 5, col. 866, 1173; t. 7, col. 1078, 
1075. 


Clément ScRMITT. 


OTFRID DE WISSEMBOURG, bénédictin, 
9e siècle. — Né vers 790 près de Wissembourg (Alsace), 
Otfrid se forma à Fulda, à l’époque de Raban Maur, 
puis entra au monastère de Wissembourg dont l’ob- 
servance rappelait celle de Saïnt-Gall. Excellent con- 
naisseur de la culture classique mais aussi de la Bible, 
il est le premier poète en langue tudesque ou vieil- 
allemand. Son Liber evangeliorum theodisce conscriptus 
(ou Harmonia evangelica), en vers, explique la vie et 
les miracles du Christ. ; 

Les sources d’Otfrid sont évidemment la Bible 
(Vulgate), mais encore les commentaires scripturaires 
d’Alcuin, Bède et Raban Maur; on découvre aussi 
quelque influence d’Arator, de Juvencus et de Pru- 
dence. Cette épopée chrétienne rappelle le chef-d'œuvre 
analogue intitulé Héliand, vie du Christ composée à 
Fulda ou à Corvey vers 850 (cf. W. Stammler et K. 
Langosch, Verfasserlexikon, t. 2, Berlin, 1936, col. 374- 
388). 

L'originalité du poème d’Otfrid tient à sa langue et à 
sa métrique : chaque vers à deux hémistiches, chacun 
de quatre mesures avec un nombre indéterminé d'’ac- 
cents; ils sont liés entre eux par la rime qui remplace 
pour la première fois l’allitération caractéristique de la 
versification métrique germanique. 

Il utilise les quatre sens de l’Écriture, avec insistance 
sur le moral et le spirituel. Il contemple avec lyrisme 
la nature comme les réalités surnaturelles. 

L'ouvrage fut souvent édité. La meilleure édition est 
encore celle d’O. Erdmann (Halle, 1882; 6e éd., Tübin- 
gen, 1973); cette éd. de 1882 offre le texte proprement 
dit aux p. 12-316. Le poème s’organise en cinq livres : 
4) 28 ch. sur Matthieu (p. 12-65); — 2) 24 ch. sur Jean 


| (p. 66-121}; — 3) les miracles, 26 ch. (p. 122-189); 


—- 4) la passion, 37 ch. (p. 190-259); — 5) résurrection, 
ascension, jugement dernier, 25 ch. (p. 260-316). L’ou- 
vrage est introduit par trois lettres au roi Louis de 
Germanie (p. 1-3), à l’évêque Liutbert de Mayence 
(p. 4:8; nouv. éd. critique par F. Rädle, dans Xrütische 
Bewahrung. Beiträge zur deuischen Philologie, Berlin, 
1974, p. 213-240) et à l’évêque Salomon de Cons- 


‘tance (p. 9-10). I1 se clôt avec une lettre à Hartmut et 


Wérinbert, moines de Saint-Gall (p. 317-822). 


©. Erdmann, Ueber die Wienere und Heildelberger Hand- 
schrift des Otfrid, dans Akademie der Wissenschaften, Berlin, 
Abhandlungen... aus dem Jahre 1879, Berlin, 1880 : l’exem- 
plaire original, corrigé par Otfrid est le ms Vienne, BN 2687; 
éd. facsimile, Graz, 1972. — M. Manitius, t. 14, Munich, 1911, 
p. 574-577. — H. Bork, Chronologische Studien zu Oifrids 
Evangelienbuch, Leipzig, 1927. 

R. Fromme, Der Dichter O. von W., dans Zeitschrift für 
Kirchengeschichte, t. 52 (3° série, t. 3), 1933, p. 165-198. — H. 
Gôhler, Das Christusbild in... ÆEvangelienbuch, dans Zeit- 
schrift für deutsche Philologie, t. 59, 1984, p. 1-52. — CG. Soe- 
temann, Untersuchungen zur Uebersetzungstechnik O. von W., 
Middelharnis, 1939. — W. Stammler et K. Langosch, Ver- 
fasserlezikon, t. 3, Berlin, 1943, col. 653-658; t. 5, 1955, co. 830- 
831 (bibl.). 

F. P. Magoun, Otfrids Ad Liutbertum, dans Publications of 
the modern Language Association of America, t. 58, 1944. — F. 
Bechert, Ueber die Entfernung vom Heliand zu ... Evangelien- 
buch (Dissert., Tübingen, 1947). — A. Taylor, Dignitas in 
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Otfrid Ad Liutbertum, dans Modern Language Notes, t. 64, 
1949. 

D. A. McKenzie, O. von W.: Narrator or Commentator? À 
comparative Study, Stanford University, 1964. — R. Patz- 
laff, O. von W. und die mittelalterliche versus-Tradition…, 
Tübingen, 1975. — U. Ernst, Der Liber Evangeliorum Otfrids… 
Lüterarästhetik und Verstechnik im Lichte der Tradition, Colo- 
gne, 1975. — R. Hartmann, Allegorisches Wôrterbuch zu 
Otfrieds.. Evangeliardichtung, Munich, 1975. 

À. Schwarz, Die Bibel und die Grundlegung einer franki- 
schen Literatur, dans The Bible and Medieval Culture, éd. par W. 
Lourdaux et D. Verhelst, Louvain, 1979, p. 58-69. — Art. de 
U. Schwab (p. 1-33) et de H. Freytag (p. 33-48) dans Zeit- 
schrift für Deutsches Altertum und Deutsche Literatur, t. 109, 
1980. 

J. Belkin et J. Meier, Bibliographie zu O. von W. und zur 
alsächsischen Bibeldichtung, Berlin, 1975. — HRBén., t. 88, 
1978, p. 596*.599* (— Bulletin d’histoire bénédictine, t. 9). — 
Medioevo latino, t. 1, 1980, n. 4701-1711; t. 2, 1981, n. 1536- 
1538. — DS, t. 4, col. 819. 4 


Réginald GRÉGOIRE. 


OTHMAR « TRAJECTENSIS », - capucin, 
1690. — Othmar (de Maastricht ou d’Utrecht?) 
appartenait à la province de Cologne de l’ordre des 
capucins; il y entra le 13 août 1658. Il enseigna la 
philosophie {comme lecteur) à Paderborn et à Aix-la- 
Chapelle; il fut aussi définiteur de sa province. Il fut 
appelé à la cour impériale de Vienne par le prince de 
Salm avec qui il était lié d'amitié : l'empereur Léopold 1x 
avait confié à ce prince l'éducation de celui qui devait 
devenir l'empereur Joseph rT, En 1690, après quatre 
années à Vienne, la maladie contraignit Othmar à 
prendre sa retraite: il gagna l'Italie pour s’y soigner, 
mais il mourut bientôt à Fossombrone, le 24 ou le 
29 août 1690. On a loué sa rigueur ascétique et son 
expérience des questions théologiques et spirituelles. 


Les œuvres d'Othmar sont devenues rares. Bernard de 
Bologne cite : 1} Methodus compendiosior meditandi Passionis 
Dominicaz mysleria, ex sacris litteris conquisita, Paderborn, 
1671 (anonyme), 1687 (sous le nom d’Othmar); — 2} Devoui 
Christiant spirituale Speculum in Passionem Domini, in quo 
docemur qualiter ipsum sequi, vitamque perfectam instituere 
oporteat, adjunctis aliis spirüualibus exercitiis (en allemand; 
titre donné d’après Bernard de Bologne), Cologne, 1674, 1680; 
— 3) nous avons vu l'{ténerarium mentis in Deum ex ipsomet 
homine, Augsbourg, 1690 (Bernard de Bologne dit : Cologne, 
1689). 


Cet ouvrage se compose de trois ensembles de genres 
différents. Le premier (Pars 1, tract. 1-2) offre une 
réflexion théologique simple sur Dieu, la Trinité, les 
trois Personnes divines « ex ipsomet homine », à partir 
de l'homme, qui à son tour prend connaissance de ses 
richesses spirituélles à la lumière de ce qu'est Dieu: 
saint Bonaventure est ici le guide (cf. Advertentia, p. 3- 
10). Le deuxième (tract. 3, p. 112-432) offre une série de 
pratiques pour s'unir à Dieu (désirs, soupirs, oraisons 
jaculatoires, méditation de la Passion, de l’Eucharis- 
tie; manière fructueuse de réciter le Bréviaire). Ici, 
une bonne partie des oraisons jaculatoires proposées 
est tirée de la Bible. Le troisième ensemble (nouvelle 
pagination), à nouveau de type théologique, donne des 
éclaïircissements sur des questions comme la science 


moyenne, la prédestination, la grâce efficace, la contri- 


tion, la Messe, l’invocation des saints, le purgatoire. 
L'ouvrage s'achève par un Speculum spirituale mon- 
trant comment l’homo viator doit se conformer à la vie 
du Christ. Il ne semble pas qu'Othmar offre une doc- 
trine spirituelle ferme et nette dans cet ouvrage. 


Bernard de Bologne, Bibliotheca scriptorum... capuccinorum, 
Venise, 1747, p. 203. — Melchior de Pobladura, Historia 
generalis Ord. Fr. Minorum Capuccinorum, t. 2 1, Rome’ 1948, 
p. 259. — DS, t. 5, col. 1389. 


Konradin Rotx. 
OTHON. Voir Orron. 
OTIUM. Voir Quies. 


OTLOH DE SAINT-EMMERAN (OrxLow; 


.DE RATISBONNE), bénédictin, vers 1010-vers 1073. — 


Né en Bavière vers 1010, éduqué dans les monastères 
d’Hersfeld et de Tegernsee, Otloh fut envoyé en France 
vers 1024; son ardeur à la lecture compromit sa vue. 
Rentré en Bavière, il devint chanoine et copiste au 
service de Méginard (ou Meinard), évêque de Wurtz- 
bourg de 1018 à 1034. Finalement, Otloh se fit moine, 
contre l’avis de son père, et fit profession en 4032 au 
monastère de Saint-Emmeran sous l’abbé Burchard. 

Maître de l’école claustrale (où il eut pour disciple 
Guillaume de Hirschau, DS, t. 6, col. 1206-1212), doyen 
en 1052-1056, il rédigea plusieurs ouvrages spirituels. 
Devenu l’objet de jalousies, il quitta son cloître en 1062, 
gagna le Mont-Cassin, puis se rendit à Fulda où il 
écrivit un recueil de Visions, le Manuale et les Pro- 


verbia, ainsi qu’une vie de saint Boniface. En 1066, : 


il revint à Ratisbonne, gagna le monastère d’'Amer- 
bach où il rédigea le sermon Quomodo legendum sit in 
rebus visibilibus. En 1067, de nouveau à Saint-Emme- 
ran, il reprit ses activités studieuses et composa suc- 
cessivement la première partie du De temptatione, le 
De cursu spirituali, la lettre Cur Deus bona et mala 
accidere permültat et la seconde partie du De tempta- 
tione. Otloh mourut vers 1073 (ou 10707). 
Théologien et poète original, très attaché au symbo- 
lisme des nombres, il rejette la dialectique, sous prétexte 
qu’elle corrompt les esprits. Cette intelligence, d’abord 
très ouverte à la culture des arts libéraux, en viendra à 
condamner leur prestise, après en avoir profondément 
éprouvé les séductions (voir DS, t. 7, col. 966-967, 
969). Dans la ligne de la réforme d’'Hersfeld, il s’op- 
pose au ministère sacerdotal des moines et insiste sur la 
vie intérieure. Ses pages les plus belles se lisent dans le 
De temptatione, qui est une sorte d’autobiographie et de 


traité sur la tentation (surtout en matière de foi), et 


aussi au sujet de l’Écriture sainte {voir DS, t. 4, col. 183- 
484). 

La liste chronologique des écrits d'Otloh a été établie 
par W. Ch. Korfmacher {cité infra) : 1) De doctrina spi- 
rituali, en vers (éd. B. Pez, Thesaurus anecdotorum 
novissimus, t. 3/2, Augsbourg, 1721, col. 431-483; 
PL 146, 263a-300a). — 2) De tribus quaestionibus, 
vers 1053 : dialogue sur la bonté et sur le jugement 
de Dieu, et sur la capacité de faire le bien (éd. Pez, col. 
143-250; PL 146, 59a-134c). 

3) Vita S. Nicolai de Myre, BHL 6126 (éd. partielle 
par W. Wattenbach, dans Neues Archiv, t. 40, 1884, 
p. 408-409; cf. description de la Vita entière dans AB, 
t. 17, 1898, p. 205-209). — 4) Vita S. Wolfkangi, BHL 
8990 (éd. AS Novembre, t. 2/1, 1894, p. 565-582; PL 
146, 391c-422c). 

5) Vita S. Alonis, BAL 316 (éd. G. Waïtz,. MGH 
Scriptores, t. 15/2, 1888, p. 843-846). — 6) Liber visio- 
num (éd. partielle par Pez, op. cu., col. 547-613; R. 
Wilmans, MGH Scriptores, t. 11, 1854, p. 376-387; 
PL 146, 341a-388c). 
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7) Vita S. Bonifacii, BHL 1403 (éd. W. Levison, 
MGH Scriptores rerum germanicarum in usum schola- 
rum 57, 1905, p. 111-217; PL 89, 633b-664d). — 8) 
Liber manualis de admonitione clericorum et laicorum, 
traité des devoirs des clercs et laïcs (éd. Pez, col. 403- 
428; PL 146, 243c-262d). 

9) Liber Proverbiorum (éd. W. Ch. Korfmacher, 
Othloni Libellus proverbiorum, Chicago, 1936, texte 
latin, p. 1-91; Pez, col. 485-536; PL 146, 299-338a); 
cf. DS, t. 5, col. 444-445, — 140) Quomodo legendum sit 
in rebus visibilibus, composé en 1067 (PL 93, 1103b- 


1128b, parmi les œuvres de Bède). 


11) Vita S. Magni, BHL 5163. — 12) De cursu spiri- 
tuali (éd. Pez, col. 259-400; PL 146, 139d-242c). — 
43) De temptatione ou Libellus de suis temptationibus, 
oaria fortuna et scriptis (éd. J. Mabillon, Analecta 
vetera, Paris, 1723, p. 117-119 : fragments; PL 146, 
29a-58c; R. Wilmans, MGH Scriptores, t. 11, 1854, 
p. 387-393; trad. allemande par W. Blum, ©. von St. 
ÆE. Das Buch von seinen Versuchungen, coll. Aevum 
Christianum, Münster, 1977). 

14) Precatio, en vieil allemand et en version latine 
(PL 146, 427b-434a). — 45) Sermon « in natali Aposto- 
lorum » (PL 446, 337b-840d). — 16) Narratio de mira- 
culo quod nuper accidit cuidam laico (PL 146, 241d- 
244b). — 17) Relatio de translatione S. Dionysit, frag- 
ment desermon, BHL 2194 (éd. L. von Heinemann, dans 
Neues Archio, t. 15, 1889, p. 340-358; PL 146, 387d- 
390a). 

17) Epistola de permissionis bonorum et malorum 
causis, où encore Cur Deus bona et mala… permittat 
(éd. Pez, col. 253-256; PL 146, 137a-140c). 


E. Dümmler, dans Sizungsberichte der preussischen Aka- 
demie der Wissenschaften zu Berlin, 1895, t. 2, p. 1071-1086. — 
M. Manitius, t. 1, 1911 (1959), p. 147-148, 333; {. 2, 1923, p. 83- 
103. — S. Abt, O. de S.-E., thèse dactylog., Lyon, 1926; extraits 
dans Collectanea theologica societatis theologorum polonorum, 
t. 16, 1935, p. 216-244, 340-372. — DTC, t. 11/2, 1932, col. 
1666-1669. 

B. Bischoff, Literarisches und künstlerisches Leben in St. 
Emmeran..…, dans Studien und Mütteilunger zur Geschichte des 
Benediktinerordens..…, t. 51, 1933, p. 115-134; t. 54, 1936, 
p. 15 svv. — W. Ch. Korfmacher, Othioni Libellus proverbio- 
rum, Chicago, 1936. — W. Stammler et K. Langosch, Ver- 
fasserlezikon, t. 3, Berlin, 1943, col. 658-670. — Ph. Schmitr, 
Histoire de l’ordre de Saint-Benoît, t. 2, Maredsous, 1949, table. 

G. Misch, Geschichte der Autobiographie, t. 3/1, Francfort, 
1959, p. 57-107. — H. Schauwecker, O. vor St. E., ein Bettrag 
sur Bildungs- und Frômmigkeitsgeschichte des 11. Jahrhunderts, 
Munich, 1964. — G. Vinay, Otlone di $. E. ovvero l’autobio- 
grafia di un nevrotico, dans La Storiografia altomedievale, Spo- 
lète, 1970, p. 13-37. — J. Leclercq, Moderne Psychologie und die 
Interpretation mittelalterlicher Texte, dans Erbe und Auftrag, 


t. 51, 1975, p. 409-8426 (en anglais dans Speculum, t. 48, 1973,. 


p. 476-490). — G. R. Evans, Studium discendi: Otloh….. and the 
Seven Liberal Arts, RTAM, t. 44, 1977, p. 29-54. 

Bibl. dans Medioevo latino, t. 1, 1980, n. 1712-1714; t. 2, 
4981, n. 1539. — DS, t. 1, col. 316-317, 1143, 1146, 4421, 
4652; — t. 3, col. 1080. 


Réginald GRÉGOIRE. 
OTTO. Voir Orron. 


OTTOLINI (Dominique), jésuite, 1623-1694. — 
Né à Lucques le 17 maï 1623, Domenico Ottolini fut 


admis dans la Compagnie de Jésus le 3 octobre 1648. 


Il fut supérieur des collèges des Pénitents à Lorette et à 
Rome, recteur à Florence, puis à Rome au collège grec 
et au noviciat. C’est là qu’il mourut le 22 janvier 1694. 
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Ottolini fut assez connu de son temps dans son ordre 
pour son De privilegiis Societatis Jesu (resté ms; copies 
aux ARSI, Instit. 31, 32, 33). Dans le domaine spiri- 
tuel, il publia un Della conversazione religiosa (Rome, 
1682; parfois attribué à tort au jésuite Giovanni Dome- 
nico Ottonelli 1670}; l'ouvrage, dédié à Innocent 
x1, S’inscrit dans la ligne d’une réforme intérieure des 
communautés religieuses voulue par ce pape : contre les 
tendances à Ia désagrégation qui se manifestaient, 
l’auteur veut montrer comment la vie en commun est 
dans la nature de l’homme et lui facilite la pratique des 
vertus chrétiennes; dans ce contexte peuvent éclore 
l'amitié et ses richesses, qui rendent précieuse la vie 
commune. L'autre ouvrage publié par Ottolini, Medi- 
tazioni sopra la vita e la dottrina di Gesù Cristo (3 vol. 

Rome, 1692-1693), n’a pas d’autre prétention que la 
vie chrétienne pratique. 


Sommervogel, t. 6, col. 8-9; t. 12, col. 624. — J. de Gui. 
bert, La spiritualité de la Compagnie de Jésus, Rome, 1953, 
p. 403-404 (Ottolini n’approuve pas la polémique de P. Segneri 
contre P. M. Petrucci). 


Giuseppe MELLINATO. 


14. OTTON DE BAMBERG (saint), évêque, 
+ 1439. — NE vers 1062 /3 en Souabe, Otton, très jeune 
encore et orphelin, se rend en Pologne avec son frère 
Frédéric. Après avoir reçu sa formation au monastère 
de Wilzburg (Eichstätt), il entre à la cour de Ladislas, 
fils du duc de Pologne Boleslas 11. Avant 1090, ilest au 
‘service d'Henri 1v de Germanie qui veut le désigner. 
pour l'évêché d’Augsbourg. En 1088, il est chapelain 
de la reine Judith de Hongrie. En 1102, il est nommé 
évêque de Bamberg. 

En route vers Rome pour faire reconnaître cette élec- 
tion, il est séquestré par le comte Albert, en Tyrol, mais 
est libéré par le duc de Bavière. Ayant rejoint Anagni, 
le pape Pascal 11 l’ordonne évêque le 13 mai 41106. 
Durant la Querelle des Investitures, Otton sut se 
maintenir dans la confiance du pape et de l’empereur; 
il tentera de faire reconnaître Henri v comme empereur 
par le pape. Il participe aux conciles régionaux de 
Guastalla et de Chalon-sur-Saône, et reçoit le pallium à 
Rome en 1110 ou 1111. Les dernières tractations rela- 
tives au concordat de Worms eurent lieu dans sa ville 
épiscopale (1122). 

Otton intéresse l’histoire religieuse pour ses activités 
missionnaires et monastiques. Le duc Boleslas de 
Pologne l’invita à évangéliser la Poméranie qu’il avait 
conquise; à partir de 1124, Otton y accomplit plusieurs 
voyages d’évangélisation; on lui attribue des succès et 
vingt mille baptêmes; cela n’alla pas sans résistances 
locales. D’autre part, bien que ni moine ni abbé, Otton 
avait conscience de l'importance du monachisme mas- 
culin et féminin dans l’œuvre ecclésiale de son temps. 
Ii favorisa la diffusion des clunisiens, cisterciens et pré- 
montrés, dotant généreusement les fondations nouvelles 
et sollicitant de Rome leur pleine exemption. Son bio- 
graphe Herbord écrira de lui après son décès : « Nohis 
monachis non solum pater, sed ut verius dicam, mater 
fuit » (Vita 1, 30, éd. Kôpke, p. 720). La vocation 
monastique fut d’ailleurs pour Otton une tentation 
tenace. Il réforma et restaura une vingtaine de monas- 
tères. 

L’apôtre de la Poméranie mourut à Bamberg le 
30 juin 4139 et fut enterré au monastère de Michels- 
berg. Il fut canonisé par Clément r11 en 1189. Sa fête 
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liturgique est célébrée selon les lieux le 30 juin, le 2 juil- 
let, le 30 septembre ou le 17 octobre. 


4. La source principale est la Relatio de piis operibus Otto- 
nis, BHL 6392 (éd. O. Holder-Egger, MGH Scriptores, t. 15/2, 
1888, p. 1156-1166). 

2. Herbord de Michelsberg, Dialogus de vita Ottonis, BHL 
6397 (éd. R. Kôüpke, MGH Scriptores, t. 20, 1869, p. 706-769, 
avec quelques fragments de sermons, MGH Scriptores rerum 
germ. in usum scholarum 33, Hanovre, 1868; éd. critique par J. 
Wikarjak et C. Liman, coll. Monumenta Poloniae Historica 
— MPH 7/3, Varsovie, 1974) : la conclusion de ce dialogue 
indique bien le contenu : « Explicit de vita et predicatione 
beati Ottonis ». 

3. Wolger de Prüfening, ou « Monachus Prieflingensis », 
Vita Ottonis, BHL 6394 (éd. R. Kôpke, MGH Scriptores, t. 12, 
1856, p. 883-903; A. Hofmeister, Denkmäler der Pommerschen 
Geschichte, t. 1, Greifswald, 1924; éd. critique par J. Wikar- 
jak et C. Limar, MPH 7/1, Varsovie, 1966). Cf. À. Hofmeister, 
Die Prüfeninger Vita des Bischofs Otto... Bamberg, 1924. 

4. Ebbo de Michelsberg, Vita Ottonis, BHL 6395 (éd. R. 
Kôpke, MGH Scriptores, t. 12, 1856, p. 822-833; éd. critique par 
Wikarjak et Liman, MPH 7/2, Varsovie, 1969). 

Ph. Jaffé (Monumenta Bambergensia, Berlin, 1869) a édité les 
n. 2, 4 et divers autres textes. 


G. Haag, Quelle, Gewährsmann und Alter der ältesten Lebens- 
beschreibung des Pommernapostels Otto..…, Stettin, 1874. — G. 
Juritsch, Geschichte des Bischofs Otio..…., Gotha, 1889. — A. 
Brackmann, Bischof Otto von Bamberg als Eigenklosterherr, 
dans Æritische Beiträge zur Geschichte des Mittelalters (Fest- 
schrift R. Holtzmann}), Berlin, 1933, p. 135-144. 

EC, t. 9, 1952, col. 466-467. — W. Berges, Reform des 
Ostmission im 12. Jahrhundert, dans Wichmann-Jakrbuch, 
t. 9-10, 1962, col. 1302-1303 ({bibl.). — J. Petersohn, Apostolus 
.Pomeranorum. Studien zur Geschichte und Bedeutung des 
Apostelepithetens Bischof Otto..., dans Historisches Jahrbuch, 
t. 86, 1966, p. 257-294; Bemerkungen zu einer neuen Ausgabe 
der Viten Ouos..., dans Deuisches Archio, t. 33, 1977, p. 546- 
559. . 

BS, t. 9, 1967, col. 1316-1318. — E. Demm, Reformmünch- 
tum und Slavenmission im 12. Jahrhundert..…., Lubeck-Ham- 
bourg, 1970. — DS, t. 1, col. 1661; — t. 2, col. 1253; — t. 6, 
col. 1033; — t. 7, col. 507; — £. 8, col. 1722. 


Réginald GRÉGOIRE. 

2. OTTON DE FREISING, ÉVÊQUE, vers 
11411 /1115-1158. — 1. Vie. — 2. Œuvres. 

4. VIE. — Par ses origines, sa formation et ses 
äppartenances religieuses, Otton compte parmi les 
plus brillants représentants du premier 12e siècle, 
dont il fut sans doute l’observateur le plus fin. Il appar- 
tenait à la plus haute aristocratie d'Empire : fils du 
marquis d’Autriche Léopold 1117 et d’Agnès, fille de 
l'empereur Henri 1v, il était demi-frère de Conrad nt 
et oncle de Frédéric 1 Barberousse, parent aussi par 
ses frères et sœurs des dynastes régnant sur la Pologne, 
la Hongrie et la Bohème. De ce capital héréditaire lui 
vint une extrême sensibilité aux luttes qui déchiraient 
l'Empire germanique depuis la fin du 119 siècle. 

De 1128 à 1132, il séjourna en France, où il acquit sa 
formation à Paris, et peut-être à Reims et Chartres, 
certainement auprès d’Hugues de Saïnt-Victor, moins 
clairement sous Abélard et Gilbert de la Porrée (il 
fournit la meilleure source sur les procès de ce dernier). 
Là il entra en familiarité profonde avec les nouvelles 
tendances de la théologie : Écriture sainte, dialec- 
tique et redécouverte d’Aristote. Il figure ainsi au 
premier rang des témoins de l’histoire scolaire en ce 
temps. 

Rentrant en Allemagne (1132 /3), il s'arrêta à Mori- 
mond, où avec sa suite il fit profession monastique. Or 
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depuis son enfance il était aussi prieur de Kloster- 
neuburg. Ainsi conjuguait-il chez lui les deux forces du 
renouveau religieux, l’idéal des chanoïnes réguliers et 
celui des cisterciens. En 1138, Otton fut élu abbé de 


H Morimond, et aussitôt porté à l'évêché de Freising. 


Cistercien, il se voua néanmoins davantage à la réforme 
de son chapitre de Freising ou à celle des collégiales de 
son diocèse qu’à la diffusion de son ordre. 

C’est que, prince et prélat, il-est avant tout homme de 
l'Empire. Il prend part régulièrement aux diètes, aux 
expéditions en Italie, à la Croisade de 11447, tandis qu'il 
se heurte sans cesse aux avoués de Freising. Il voit à la 
fois se dissoudre les anciennes structures du pouvoir, et 
s'effondrer l’espérance d'unité sous les bannières de la 
Croisade; ces déboires de l’Empire comme de l'Église 
influent profondément sur son esprit. A partir de 
l'avènement de son neveu Frédéric 1er, Otton paraît se 
reprendre : son activité, où dominait la réforme ecclé- 
siale, se déplace plus ouvertement vers la gestion de la 
res publica: Lorsque Frédéric, sous l’impulsion de son 
nouveau chancelier Raïnald de Dassel, entreprend 
une politique audacieuse, Otton semble la cautionner 
sans réserve (P. Munz). En 1158 il se rend au chapitre 
général de son ordre, mais arrivé à Morimond, tombe 
malade et s’éteint le 22 septembre. - 

2. Œuvres. — Précisément à deux moments cru- 
ciaux, Otton écrit deux ouvrages majeursnon seulement 
pour l’historiographie du temps, mais aussi pour l’his- 
toire culturelle de l'Occident médiéval. La première 
œuvre, Historia de duabus civitatibus, porte le genre de 
la « chronique universelle » à un sommet inégalé de tout 
le moyen âge (A.-D. von den Brincken);, commencée en 
4143, une première rédaction est achevée en 1146, 
juste à la veille de la Croisade. Une seconde rédaction 
est: offerte à lrédéric en 1157. Cette année-là, Otton a 
commencé un second ouvrage, sur commande expresse 
de son neveu : les Gesta Friderici, qui décrivent les 
linéaments de la nouvelle politique et constituent un 
monument de l’historiographie royale. Otton ne put en 
composer que deux livres; les deux suivants furent 
écrits par son chapelain Rahewin. Outre cela, on n’a: 
conservé d’Otton qu’une lettre à Wibald de Stavelot 
(vers 1152), éclairant un prêche antérieur, sur le Ps. 23. 
Il ne semble pas d’ailleurs avoir entretenu une corres- 
pondance intensive : la lettre de saint Bernard qui 
lui est adressée présente seulement une requête diplo- 
matique (1€7 mars 1150), et il était naturel que Gerhoch 
de Reïichersberg s’adressât à son évêque (PL 193, 
490-2 et 586 svv). 

La puissance de l’œuvre d'Otton tient à sa maîtrise 
parfaite du genre historiographique, ainsi qu’à la pro- 
fondeur et la pertinence de l'arsenal conceptuel — : 
très moderne — qu’il met à son service : outillage pro- 
venant d’Augustin et des chroniqueurs, d’Orose, 
Boèce et Gilbert de la Porrée, méthode exégétique 
appliquée à l’histoire, sous l'inspiration d’Hugues de 
Saint-Victor. Il ne livre plus alors des chroniques, mais 
bien une théologie de l’histoire. 

Dans sa chronique universelle, Otton combine les 
trois principaux schémas linéaires de la tradition 
les trois temps selon la grâce, les âges du monde et les 
quatre Empires. Mais il les relie dans l’espace, par 
le thème de la translatio. Il justifie le tout par une 
obsession pédagogique, « pour montrer la misère 
humaine ». Un schéma mystique en effet domine sa 
vision, celui des deux Cités augustiniennes, qui donne à 
la fois direction et signification. Premier chroniqueur à 
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adapter le principe augustinien, il s’en sépare en don- 
nant consistance historique à la Cité de Dieu (visible 
en l’Église depuis Constantin}; la discorde survenue 
entre papes et empereurs rompt l'unité, trouble la 
montée vers la Jérusalem nouvelle (perfection décrite 
au livre vit de la Chronique). Le jeu des lois du « tout » 
(succession logique), de la mutatio rerum, de l’alter- 
nance (rota fortunae) et de la dégradation déclenche une 
accélération de l’histoire. Système si prégnant qu’il 
donne un tour catastrophique au récit. Pourtant il 
suffit que renaiïssent l’ordre et Ia concordia, pour qu'’é- 
clatent les bourgeons d’un nouveau printemps. Les 
prières des saints et des religieux peuvent obtenir un 
répit (Chronique vit, 34); seul l’empereur sage, exer- 
çant la plénitude du patrocinium mundi, peut faire 
subsister ce monde. Les Gesta démontrent que s’est 
produite la restauration attendue, qui a une signifi- 
cation universelle. 

Ce déterminisme massif de la vision chez Otton est 
tempéré par la capacité du sage à accéder à la condition 
de l’homme intérieur. Fidèle aux victorins, Otton sug- 
gère une ascension spirituelle, de la necessitas à la 
voluntas (ordre du pouvoir, où excellent les deux « per- 
sonnes » royale et sacerdotale}), pour s’épancher dans la 
dilectio. Cette ascension fait l’éminente dignité des 
contemporains, à la différence des stoïciens : s’y adon- 
nent les religieux (moines à égalité avec les chanoines 
réguliers : Chron. vu, 34, souvent mal lu), les Croisés 
aussi, mais la perfection suprême en ce monde est le 
privilège des ermites. Le regard du vertueux doit se 
porter vers Jérusalem {où doit se faire la jonction 
avec le royaume parfait du Prêtre Jean, où doivent se 
réaliser les prophéties adsoniennes); celui du religieux a 
pour fin la vision de Dieu. C’est dans cet effort que la 


. création peut être « mutée en mieux » (refrain d'Otton, 


et interprétation normale à son époque d’Apoc. 21, 4). 

Otton faillit être saint : comme les saints cisterciens, 
il fut enseveli auprès du maître autel de son abbaye, 
et on disait que sur sa tombe fleurissaient les miracles. 
Curieusement, ce n’est pas lui, mais son père, qui fut 
porté sur les autels {au 15° siècle). Son œuvre, elle, fut 
lue avec passion par les humanistes et-les chantres du 


‘ Saint-Empire ou du Reich; relue à la lumière d’'Hugues 


de Saint-Victor et Rupert de Deutz d’une part, de 
Joachim de Flore d’autre part, elle atteste la violence 
d’un courant spirituel où Otton fut un maître. 


De la vaste bibliographie, on retiendra : 1} Éditions. — 
Historia de duabus civitatibus, éd. A. Hofmeister, MGH Scrip- 
tores rerum germanicarum in usum scholarum 45, Hanovre, 
1912. — Gesta Friderici 1. imperatoris, 3e éd., G. Waitz-B. de 
Simpson, même coll. 46, 1912. — Éd. récentes (avec introd. 
et trad. allemande) : Chronica sive Historia, éd. Hofmeister- 
W. Lammers, trad. A. Schmidt, coll. Ausgewählte Quellen 
zur deutschen Geschichte des Mittelalters 146, Darmstadt, 
4961; — Gesta Fruderici..., éd. Waïitz-Simpson-F. J. Schmale, 
trad. Schmidt, même coll. 17, Berlin-Darmstadt, 1965. 

Lettre à Wibald de Stavelot dans Monumenta Corbetensia, 
éd. Ph. Jaffé, Berlin, 1864, p. 519; rééd. non critique par L. 
Grill, dans Oxo von Freising Gedenkgabe..…, cité infra, p. 94- 
105. | 
. 2) Études. — Meilleure biographie : A. Hofmeister, Stu- 
dien über O. von F., dans Neues Archie, t. 37, 1911, p. 99-161, 
633-768. — Pour une mise en situation dans son époque : P. 
Munz, Frederick Barbarossa (Londres, 1969), et A.-D. von den 
Briacken, Studien zur lateinischen Weltchronik bis in das Zeit- 
alter Ottos von F. (Düsseldorf, 1957). — Analyses de la pensée : 
J. Koch, Die Grundlagen der Geschichtsphilosophie Ottos.…., 


-dans Münchener Theologische Zeitschrift, t. 4, 1953, p. 79-94; 


— H. M. Klinkenberg, Der Sinn der Chronik Ouos.., dans Aus 


Mittelalter und Neuzeit. Festchrift G. Kaller (Bonn, 1957, p. 63- 
76); — W. Mohr, Zum Geschichtsbild Ouos.., dans Perennitas. 
Festschrift T. Michels (Münster, 1963, p. 274-293). 

Trois recueils ont été consacrés à Otton : un fascicule des 
Analecta sacrt ordinis cisterciensis, t. 14, 1958, p. 151-345; — 
Ouo von F. Gedenkgabe zu seinem 800. Todesjahr, éd. J. R. 
Fischer (Freising, 1958}; — Memorial Ouon de F. à l’occasion 
du 8e centenaire de sa mort. Morimond, 22 sept. 1158 (Langres, 
1962). — Récente mise au point par K. F. Morrison, Ouo of 
Freising's Quest for the Hermeneutic Circle, dans Speculum, 
t. 55, 1980, p. 207-236. 

Medioevo latino, t. 1, 1980, n. 1715-1717; €. 2, 1981, n. 1540- 
1541. — DS, t. 5, col. 828; — t. 6, col. 307; — t. 8, col. 1186; 
— t. 9, col. 85. ; 

ë Guy LoBriCHON. 


3. OTTON DE PASSAU, franciscain, 144€ siè- 
cle-— Otton appartint à la province franciscaine de 
Strasbourg et fut à peu près contemporain de Marquard 
de Lindau (DS, t. 10, col. 645-648), mais on sait peu de 
chose sur lui. IL était lecteur au couvent de Bâle en 
1362 et l’année suivante il en fut aussi custode. En 1384 
il fut visiteur du monastère des clarisses de Kônigs- 
felden. En 1385 il était au couvent de Bâle et y ter- 
mina le 2 février 1386 l’ouvrage par lequel il est connu : 
Die 24 Alten (« Les 24 Vieillards »), intitulé aussi Der 
guldin Tron (« Le Trône d’or »). 


Plus d’une centaine de manuscrits et diverses éditions en 
attestent le succès jusqu’au 17° siècle. W. Schmidt en a donné 
une minutieuse description bibliographique. Ses corrections 
rendent caduques les listes des répertoires antérieurs. Dépouil- 
lée d’une douzaine d’incunables fictifs (Schmidt, p. 242-248), la 
série des éditions est la suivante (Schmidt, p. 230-241) : en 
allemand, Augsbourg, 1480, 1483; Strasbourg, 1483 et vers 
1484; Cologne, 1492; Strasbourg, 1500, 1508; Dillingen, 1568; 
Ingolstadt, 1587, 1596, 1607; Ratisbonne-Landshut, 1836; — 
en néerlandais, Utrecht, 1480; Haarlem, 1484. 


L'ouvrage est divisé en 24 chapitres. Dans chacun 
d’eux, un des Vieillards de l’Apocalypse (Apoc. &, &) 
enseigne à l’âme une des voies qui la conduiront au 
trône d’or qui lui est réservé au paradis. Les manuscrits 
et les éditions sont illustrés par les images des 24 Vieil- 
lards. Le titre, le plan et l’iconographie du traité sont 
inspirés par l'existence en pays allemand, vers la 
fin du 142 et le début du 15° siècle, d’un culte populaire 
envers les 24 Vieillards. Ils étaient considérés comme des 
êtres surnaturels présents aux conseils divins et inter- 
cesseurs privilégiés. Certains excès superstitieux de ce 
culte furent condamnés en 1419 par la faculté de théo- 
logie de Vienne (cf. Schmidt, p. 6-25). 

Destinée aux groupes des « amis de Dieu » (DS, t. 1, 
col. 496) des régions rhénanes, l’œuvre d’Otton de Pas- 
sau est un traité de vie chrétienne qui fait fond sur le 
développement dans l’âme d’une intense vie mystique. 
L'enseignement est présenté sous forme d’un choix de 
textes empruntés à 104 auteurs dont les noms sont énu- 
mérés dans la préface. La liste comprend des Pères de 
l'Église, des auteurs de l'antiquité classique et du moyen 
âge, des représentants de la scolastique. Hugues et 


| Richard de Saint-Victor tiennent une place assez notable 


par le nombre des citations, l'agencement des thèmes, la 
conception de la vie contemplative (ch. 16). Le cha- 
pitre 18, consacré à l’amitié, développe le thème des : 
« amis de Dieu » sur la base du texte de Jean 15, 15. 
Éa communion fréquente (ch. 41) et la lecture assidue 


| de la sainte Écriture (ch. 14) sont instamment recom- 


mandées. Les thèses franciscaines de l’Immaculée 
Conception et l’Assomption de la Vierge Marie sont 
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proposées au chapitre 12. La conversion de l’âme par 
limitation de la pauvreté du Christ et de sa Mère sont 
bien aussi dans l'esprit d’un fils de saint François 
(ch. 6 et 20). « Les 24 Vieillards » ont exercé une influence 
sur des séries de prédications au 15° siècle, sur Les 
24 Harpes du dominicain Johannes Nider (1438; 
supra, Col. 324), les poèmes de Hans Rosenplüt (t après 
1860) et Hans Folz + 1515, l’Harmonia de Daniel Suder- 
mann Ÿ 1631. La solidité et la ferveur du recueil d’Ot- 
ton de Passau expliquent sa réédition à l’époque post- 
tridentine. 


® Wadding-Sbaralea, Supplementum, t. 2, Rome, 1921, p. 301- 
302. — Hurter, t. 2, 1906, col. 725. — K. Eubel, Geschichte der 
oberdeutschen (Strassburger) Minoriten-Provinz, Wurtzbourg, 
1886, p. 34-35, 256. — ADB, €. 24, 1887, p. 741-764. — R. 
Wackernagel, Geschichte des Barfüsser Klosters zu Basel, dans 
Festbuch zur Erôffnung des historischen Museums, Bâle, 1894, 
p. 186, 212, 215, 248. 

Realencyclopädie für protestantische Theologie, 3° éd., t. 14, 
1908, p. 537-539. — A. Zawart, The History of Franciscan 
Preaching and of Franciscan Preachers (1209-1927), New 
York, 1928, p. 316. — DTC, t. 11, 1932, col. 1665-1666 (A. 
Teetaert). — LTK, {re éd., t. 7, 1935, col. 844. 

W. Schmidt, Die vierundzwanzig Alien Otios von Passau, 
Leipzig, 1938. — W. Stammler et K. Langosch, Verfasser- 
lexikon, t. 3, Berlin, 1948, col. 695-696. — EC, t. 9, 1952, 
col. 472-473. — LTK, 2e éd., t. 7, 1962, col. 1309. — L. Mees, 
Bio-Bibliographia Franciscana Neerlandica ante saec. XVI, 
’Nieuwkoop, 1974, t. 2, p. 140-141; t. 3, p. 216-221. 

DS, t. 4, col. 322, 496: — t. 5, col. 1307, 1344; — t. 7, col. 
895; — t. 10, col. 1159. 


Jérôme PouLenc. 
OTTONIS (Orren, Orrtens, OTHONIS, OTTHoO- 


nis; GÉRARD), jésuite, 4592-1675. — Né à Maren près 
de Bois-le-Duc le 25 mars 1592, fils d’Ottho Janssen 


et de Mechtilde Lenarts, Gérard Ottonis fit ses études : 


de philosophie et de théologie à l’université de Douai et 
fut ordonné prêtre. Il fut admis le 40 janvier 1619 dans 
la Compagnie de Jésus au noviciat de Malines. IL tra- 
vailla d’abord à Bois-le-Duc et dans la mission hollan- 
daise, jusqu’à ce-qu’en 1643 il soit nommé au collège 
d'Anvers. C’est là qu’il écrivit ses ouvrages de dévotion 
et qu’il mourut, le 7 décembre 1675. 

Sommervogel (t. 6, col. 14-16) à relevé dix-neuf 
ouvrages publiés par Ottonis; il n’en donne le plus 
souvent que le titre latin, alors qu’il s’agit de livres 
rédigés en flamand; beaucoup sont perdus. Dans cette 
liste, le n. 10 (Hemelen buyten Hemel, Anvers, 1671) 
est la réédition du n. 4 (Louvain, 1648). Le titre ori- 
ginal du n. 12 est Het gheestelijck A.B.C. Boecxke om 
wel te doen de geestel. exercitien op den manier van H. 
Tgnatius (Louvain, 1655). 

Seul le n. 7 (Den gheestelycken aies der devote 
Zielen…, Anvers, 1648, 1668, 1676, etc.) a été étudié : 
c'est la traduction d’une anthologie salésienne : Le 
Directeur spirituel des religieuses, tiré des escrits du Bx 
François de Sales (Paris, 1637). Il témoigne, avec le n. 3 
(Spreucken, van alderhande Passien, Sonden ende 
Deughden…, Anvers, 1648), de la pénétration dans les 
Pays-Bas de la doctrine spirituelle de François de Sales. 


Nieuw Nederlandsch Biografisch Woordenboek (Leyde, 1911-" 


4937), t. 3, p. 14-16 (Otten). — L. Le Clercq, De Vlaamsche 
vertalingen van Sint Franciscus van Sales Werken, Braaschaat, 
1926, p. 11-13 (tirage à part de Pastor.bonus, t. 7, 1926, p. 58- 
60). — J. Daniëls, Les rapports entre S. François de Sales et les 
Pays-Bas, Nimègue, 1932, p. 127-129. — F. van Hoeck, Schets 
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var de geschiedenis der Jezuieter in Nederland, Nimègue, 1940 
{table : Otten et Othonis). 

Bibliotheca catholica neerlandica impressa, La Haye, 1954 
(table : Ottonis). — L. Reypens, De heilige Franciscus van 
Sales en de oude Lierse abdij van Nazareth, OGE, t. 42, 1968, 
p. 58-61. 


Jan BARTEN. 


4. OULTREMAN (OuTREMAN; PaiciPre D’), 
jésuite, 1585-1652. — Né à Valenciennes le 28 avril 
1585, d’une famille considérée de la ville, Philippe 
d’Oultreman fit ses études au collège des jésuites de 
cette cité. II commença son droit à Douai et le ter- 
mina à Louvain. En 1607, il entra au noviciat de la 
Compagnie de Jésus à Tournai, fit un an de régence, 
puis deux ans. de philosophie et [trois de théologie à 
Douai, il fut ordonné prêtre en 1616. Son troisième an 
achevé à Armentières, il fut appliqué à la prédication 
pendant un quart de siècle, changeant de maison 
presque chaque année; il avait fait sa profession des 
trois vœux le 25 janvier 1625 à Saint-Omer. A partir de 
1642, il fut quelques années directeur dela congrégation 
des jeunes gens à Mons, puis fut envoyé en 1650 à 
Valenciennes, où il mourut le 46 mai 1652. : 
‘’Le fruit de ses lectures et son expérience de prédica- 
teur lui inspirèrent la rédaction d’une sorte de caté- 
chisme approfondi et illustré d’histoires édifiantes. : 
Le vray chrestien catholique ou La manière de vivre 
chrestiennement tirée de la Sainte Écriture (Saint-Omer, 
1622; traduit en anglais par le jésuite T. Everard, 
Saint-Omer, 4622). L'accueil fait à l’ouvrage amena 
l’auteur à le revoir et développer : Le Pédagogue chré- 
tien (Mons, 1625, etc.) connut un succès considérable. 
D'une édition à l’autre le volume grossit jusqu’à former 
deux volumes épais (Mons, 1645-1646 : Le nouveau 
Pédagogue chrétien). Avec ou sans l’aveu de l’auteur, 
il parut à Lyon, Rouen, Paris, Toulouse, et le succès se 
poursuivit après la mort de l’auteur. 


Le curé de Villejuif, R. Coulon, revoit et augmente les 
deux tomes (Lyon, 1658}, que retouche un jésuite inconnu 
(Lyon, 1671}. En 1661 le sieur Rault donne une éd. « en meil- 
leur français » (Rouen). -En 1704, le jésuite Jean Brignon 
réduit considérablement l’ouvrage et revoit encore le style 
(Le vray pédagogue chrestien). Les dernières éd., procurées par 
A. Nampon (Paris, 1854 et 1866; cf. DS, t. 11, col. 37-38) 
reviennent au volume primitif. 

Trad. latine par le jésuite J. Broquardt (Luxembourg, 1629; 
Cologne, 1644, 1652, 1659; 2 vol., 1706); — flamande (Anvers, 
1637, 1646, etc.); — allemande (Cologne, 1664); — basque. 


Les deux parties de l’ouvrage dans sa première forme 
enseignent à vivre saintement en évitant le péché 
{péché mortel, véniel; de pensée, de volonté, de la 
langue; des parents et des enfants; les péchés capitaux; 
les remèdes : fuite des occasions, exercice de la présence 
de Dieu, souvenir de la Passion du Christ, pensée de la 
mort, du jugement, etc.) et en faisant le bien (les 
actions de la journée sont ici passées en revue; exa- 
men de conscience, sanctification du dimanche, sacre- 
ment de Pénitence, Messe et communion, écoute de la 
Parole de Dieu, les trois vertus théologales, les sept 
vertus opposées aux péchés capitaux, dévotion à Marie). 
Par la suite, deux autres parties s’y ajoutent, axées sur- 
tout sur le support des maux de la vie humaine, la Pro- 
vidence, etc. L’Écriture est abondamment utilisée 
pour exposer la doctrine. Les exemples qui l’illustrent 


sont tirés des Pères, de la vie des saïnts ou de chrétiens, 
-y compris contemporains. Le Pédagogue était d’abord 
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destiné à tout chrétien cultivé, mais très tôt il s'enrichit 
d’une table considérable destinée aux prédicateurs. 
L'édition de Paris, 1676, est à l’usage des missionnaires 
de la Compagnie. 

Le succès de ce livre ne réside pas dans sa profondeur 
spirituelle, mais dans sa simplicité, sa clarté, le carac- 
tère fondamental de son enseignement et des pra- 
tiques qu'il propose; évidemment les histoires qu’il 
donne en exemple ont beaucoup vieilli. 


Sommervôgel, t. 6, col. 31-36; à enrichir par le Catalogue 
de la BN de Paris et la Bibliotheca catholica neerlandica impressa 
(La Haye, 1954). — É. de Guilhermy, Ménologe de la Compa- 
gnie de Jésus, Assistance de Germanie, 1re série, Paris, 1899, 
P. 436-437. — A. Poncelet, Histoire de la Comp. de Jésus dans 
les anciens Pays-Bas, t. 2, Bruxelles, 1927, passim. — J. de 
Guibert, La spiritualité de la Comp. de Jésus, Rome, 1953, 
P. 335. — Les établissements des Jésuites en France, t. &, 1956, 
col. 1541. ; 


DS, t. 5, col. 1525, 1534. 


Hugues BEYLARD. 


2. OULTREMAN (OuTreman; PrERRE D’), jésuite, 
1591:1657. — Né à Valenciennes le 12 janvier 1591, 
frère de Philippe (cf. supra}, Pierre d’Oultreman fit ses 
études chez les jésuites de sa ville natale, puis à Anvers. 
Après trois années de droit à Douai, il entra au noviciat 
de la Compagnie de Jésus à Tournai le 21 mai 16411. 
‘ H fit deux ans de philosophie à Liège, enseigna le grec 
durant trois années à Saint-Omer, Arras et Douai, 
où il fit quatre ans de théologie et fut ordonné prêtre 
en 1622. 

Après sa troisième année de probation {à Iuy, 1622- 
1623), il fut envoyé au collège de Mons pour y être 
prédicateur (1623-1626), puis à Liège (1626-1629; il y 
fit profession des quatre vœux en 1628). Nommé à 
Valenciennes en 1629, il continua à prêcher pendant 
six ans et fut chargé de la congrégation des Messieurs. 
Vers 1640, sa santé déclina et limita ses activités au 
confessionnal et à la composition de ses livres. Il 
mourut à Valenciennes le 23 avril 1657. 

‘Son œuvre principale est intitulée Amor increatus in 
creaturas effusus (Lille, 1652, in-fol., 1066 p. et tables). 
Dans la ligne de la Contemplatio ad amorem d’Ignace 
de Loyola, Oultreman décrit longuement les bienfaits 
- de l’amour divin. La gravure du frontispice montre le 
jaillissement, des cinq plaies du Crucifié, de cet amour 
libéral, souffrant, pur et désintéressé, universel pour 
tous les temps et tous les lieux, enfin infini, rayonnant 
sans mesure du Cœur de Jésus toujours ouvert. L'auteur 
avait déjà effleuré ce sujet dans sa traduction d’un 
opuscule de Vincent Carafa (DS, t. 2, col. 132-134) : 
Le Bouquet de myrrhe (Douai, 1640, 1649, 1650), consi- 
dérations sur les plaies de Jésus. Oultreman est un de 
ceux qui ouvrent la voie à l’intelligence de la dévotion 
au Cœur de Jésus dans le sens de symbole et de signe 
cultuel de l’amour. L’ouvrage est d’une profondeur 
doctrinale et spirituelle indiscutable, mais il est long, 
diffus parfois. Composé en latin, il n’eut qu’une édition. 


. . Oultreman a encore donné : une vie du jésuite Joseph 

Anchieta, traduite (Douai, 1619); — celle de Pierre l’Ermite 
{Mons et Valenciennes, 1632}; — la traduction de deux ouvrages 
du jésuite J. E. Nieremberg : la vie de Pierre Canisius et Che- 
min royal pour arriver bientost à la perfection par la conformité 
à la volonté de Dieu (Douai, 1642, parfois ensemble, parfois 
séparés); — en histoire, il publie l’Histoire de la ville et comté 
de Valenciennes composée par son père Henri d’Oultreman 
(Douai, 1639), puis, en latin, celle de la conquête et de l’occu- 
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pation de Constantinople par Baudouin et Henri Ier (Tournai, 
1643). — Son dernier ouvrage, La Cour saincte de la glorieuse 
Vierge Marie (Valenciennes, 1653), est une série de « discours 
moraux et historiques » sur diverses dévotions à Marie et à des 
saints locaux. 

Les Tableaux des Personnages signalés de la Compagnie de 
Jésus (éd. de Douai, 1623; Lyon, 1627}, anonyme dont Pierre 
d’Oultreman rédige la dédicace et qu’il élabore quelque peu, lui 
ont été attribués à tort; l'ouvrage serait dû au jésuite J. Mont- 
pellier (tv. 1631). 


Sommervogel, t. 6, col. 36-39. — É. de Guilhermy, Ménologe 
de la Compagnie de Jésus, Assistance de Germanie, 1°€ série, 
Paris, 1899, p. 436-437. — A. Poncelet, Histoire de la Comp. 
de Jésus dans les anciens Pays-Bas, t. 2, Bruxelles, 1927, 
passim. — J. de Guibert, La spiritualité de la Comp. de Jésus, 
Rome, 1953, p. 335-336 et 388. — Les établissements des Jésuites 
en France, t. 4, 1956, col. 1541. 


Hugues BEYLARD. 


OUVERTURE DE CONSCIENCE AU 
SUPÉRIEUR. — L'art. Direction spirituelle offre de 


-nombreux aperçus sur le problème général de l’ouver- 


ture de conscience (DS, t. 3, col. 1002-1214); un cha- 
pitre spécial (vr, col. 1194-1202) traite de la direction 
spirituelle par les supérieurs des communautés reli- 
gieuses; voir aussi art. Gouvernement: spiriuel, t. 6, 
col. 644-669. Ici, dans une perspective plus large, nous 
traiterons de l’ouverture de conscience aux supérieurs 
en général (prêtres ou non, hommes ou femmes); les 
problèmes d’ordre psychologique et les prescriptions 
canoniques sont en effet les mêmes dans tous les cas. — 
1. Définition. — 2. Évolution historique. — 3. Sens de 
cette évolution. 


1. Définition. — Trois expressions, pratiquement 
synonymes : ouverture de conscience, manifestation de 
conscience, comple de ‘conscience (en latin ratio ou 
manifestatio conscientiae; en grec éÉxyépeuoic) désignent 
la pratique ascétique par laquelle un inférieur découvre . 
régulièrement à son supérieur, selon les Règles et Cons- 
titutions, tout ce qui touche à sa vie personnelle : carac- 
tère, aspirations, appels, efforts accomplis, mais aussi 
les aspects négatifs de cette vie, maladies physiques ou 
psychiques cachées, tentations, défaillances morales 
plus ou moins habituelles, circonstances qui les pro- 
voquent, etc. Il s’agit, pour un homme ou une femme, 
afin de mieux tendre à la perfection de la charité dans 
le cadre d’un institut religieux, de se faire connaître 
autant que possible par celui ou celle qui a la responsa- 
bilité officielle de coordonner l'existence du groupe, 
que ce groupe soit une congrégation entière ou une 
communauté locale. 

Cette démarche déborde la simple direction spiri- 
tuelle par son objectif. L’inférieur ne s’ouvre pas seule- 
ment pour recevoir des conseils à titre privé. Il se 
livre à celui qui organise la vie extérieure d’une collec- 
tivité religieuse, répartit les charges, veille à l’obser-. 
vance visible. 

— Le directeur spirituel est choisi librement; on le 
quitte si lon se sent gêné vis-à-vis de lui. Le supérieur 
est reçu autrement, par désignation officielle, pour une 
durée fixée par la Règle. 

— Le conseiller spirituel n’agit qu’au for interne. 
Le supérieur détient un pouvoir au for externe; ses. 
décisions ont un retentissement dans les détails concrets 
de l'existence quotidienne. 

D'où une certaine ambivalence possible dans les sen- 
timents qu’il inspire : désir de gagner ses bonnes grâces 
ou son affection; peur révérencielle; craintes des retom- 
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bées pratiques des confidences qui lui auront été faites 
en compte de conscience. 

Même un adulte, homme ou femme, n’a pas néces- 
sairement liquidé ses problèmes de jeune vis-à-vis de 
son père ou de sa mère. Or l’image de ceux-ci peut 
planer encore de façon paralysante dans ses rapports 
avec celui ou celle qui détient une autorité domestique 
semblable à celle qu’exerce, au sein de la famille, la 
paternité ou la maternité. 


2. Évolution historique. — flest très difficile de 


fixer une origine précise au problème soulevé par l’ou-: 


verture de conscience au supérieur; Cette ‘pratique 
répond à un besoin universel. Le modérateur d’une 
communauté, comme le père de famille, a un double 
mode de connaissance de ceux dont il a la charge : 
leur comportement extérieur et leurs confidences. Or 
les décisions qu’il peut prendre pour le meilleur bien de 
chacun, seront fonction de la valeur de cette double 
source d’information. 


Déjà au temps de Socrate la maïeutique qu’il pratiquait 
était fondée sur un dialogue très personnel; mais les écoles 
de sagesse athéniennes devaient comporter une certaine convi- 
vialité. De même, au 1er siècle avant notre ère, la communauté 
essénienne de Qumrân était réunie autour d’un Maître de 
Justice. Hors du monde méditerranéen, on trouve, dès le 
5e siècle avant notre ère, des bonzes bouddhistes ou jaïns 
vivant ensemble sous la conduite d’un supérieur (cf. DS, t. 3, 
col. 1210-1214}; et les mêmes problèmes relationnels doivent 
s’être fait jour dans ces couvents. 


49 La vie cénobitique s’inaugure dans l’Église avec 
Pachôme (287-347), qui s’est formé auprès de l’ermite 
Palémon (cf. S. Pachomit Vitae graecae, éd. F. Halkin, 
coll. Subsidia hagiographica 19, Bruxelles, 1932, p. 4-8). 
Une autre communauté s’est aussi formée auprès d’An- 
toine (251-356), or, un recueil vraisemblablement pos- 
térieur (conservé en arabe; texte traduit en latin par le 
maronite Abraham Ecchelensis, Paris, 1646) attribue 
à celui-ci le conseil suivant : « Si un frère vient te voir 
el t’ouvre ses pensées, fais attention de ne livrer celles-ci 


à personne » (Admonitiones et documenta, PG 40, 1079a; 


sur ce recueil, cf. GPG 2, n. 2349). Un apophtegme 
anonyme donne un conseil identique (Les Sentences des 
Pères du désert, nouveau recueil, Solesmes, 1977, p. 121, 
N 592/29). . 

Basile de Césarée, au milieu du 49 siècle, fait état 
d’une ouverture de conscience au supérieur ou à des 
frères qualifiés : le moine « ne doit garder pour lui-même 
aucun mouvement secret de son âme » (Regulae fusius 
tractatae 26, PG 51, 985), et il fixe les devoirs de celui 
qui doit diriger la communauté (27-28 et 31, 985-998). 
Les interventions qu’il recommande à ces « anciens » 
nous choquent même par leur indiscrétion : il conseille 
ainsi que la supérieure assiste à l’exagoreusis de ses 
subordonnées au presbyteros, pour que la pénitence 
imposée soit mieux adaptée au bien de l’intéressée 
(mais on notera que l’exagoreusis ne signifie pas la 
« confession sacramentelle » au sens où on l'entend 
aujourd’hui). 

L'institution monastique en Occident a trouvé son 
principal fondateur dans la personne de saint Benoît 
(t vers 481). Celui-ci donne un rôle prépondérant au 
chef du monastère, l’abbas, « le père », à la fois parce 
qu’il engendre spirituellement des frères, et qu’il dé- 
tient une autorité religieuse et temporelle, comme 
gérant de la vie domestique dans l’abbaye (Regula, 
ch. 2 et 64). 
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20 Cet état de choses se maintint en substance jus- 
qu’au milieu du 46€ siècle. Le tournant décisif dans la 
pratique du compte de conscience est l’œuvre de saint 
Ignace de Loyola + 1556. En supprimant la vie conven- 
tuelle, en vue d’une plus grande liberté d’action laissée 
à ses « clercs réguliers », Ignace modifie le sens de 
l’obéissance. Ses religieux sont davantage livrés à leur 
initiative, sans l'appui aussi efficace d’une communauté. 
L'unité de l’ordre et le meilleur emploi des talents de 
chacun supposent un renforcement du lien personnel 
avec le supérieur, car le discernement dans le choix 
des tâches exige que celui-ci connaisse profondément 
chaque inférieur, ses capacités, ses points faibles, et 
recherche avec lui comment procurer la plus grande 
gloire et le meïlleur service de Dieu (Examen général, 
ch. 4, 35-36). 

L'objectif premier de l’ouverture de conscience reste 
le bien de l’inférieur, qui est d'autant mieux compris 
et aidé qu’il s’est fait mieux connaître. Mais à cette 
considération s’en ajoute une autre : le supérieur a à 
pourvoir au bien général de l’Église, dans les limites 
de son champ d’action. Il faut donc qu’il concilie le 
meilleur épanouissement spirituel de chacun de ses 
inférieurs et le rendement le plus grand de leurs capa- 
cités pour le Règne de Dieu. 


Ces deux aspects sont en relation étroite : le supérieur 
doit, selon l’expression de l'Examen général, porter sa charge 
« suaviter in Domino »; c’est-à-dire l'exercer avec le maxi- 
mum de compréhension : il n’est pas expédient en effet, pour 
que quelqu'un donne sa pleine mesure, de l’obliger à aller 
continuellement à l’encontre de ses attraits et de ses capacités, 
l'obéissance n’a pas à contrarier la nature, ni à la suppléer. 
La sagesse consiste donc à faire converger la joie au travail 
et la venue du Royaume. 

L'ouverture de conscience au supérieur est apparue comme 
répondant si bien aux besoins de l’Église, lors du grand essor 
missionnaire du 16° siècle, qu’elle fut adoptée par la plupart 
des congrégations fondées depuis lors. 


3° Les pratiques les mieux adaptées sont susceptibles 
d’engendrer des abus; car les supérieurs.n’ont pas tous 
au même degré le charisme de la prudence et de la 
discrétion. II y eut, au cours du 19e siècle, des excès. 
Par goût du pouvoir ou par bonne volonté déplacée, 
des supérieurs ont cherché à monopoliser la direction 
de leurs inférieurs, forçant le secret des consciences, 
empêchant le libre accès à un confesseur de leur choix 
tant que les motifs pour recourir à lui*n’auraient pas 
été exposés au supérieur. 

Devant les plaintes de plus en plus nombreuses, 
venant de partout, la Congrégation des Évêques et 
Religieux édicta, le 17 décembre 4890, le Décret Quemad- 
modum (texte dans Codicis Juris Canonici fontes, éd. 
P. Gasparri, t. 4, Rome, 1926, p. 1050-1052, n. 2017; 
dans À. Vermeersch, De religiosis.., t, 2, 2e éd., Bruges, 
1904, p. 631-634). Ce document annulait, dans toutes 
les Constitutions religieuses déjà approuvées, les stipu- 
lations prescrivant le compte de conscience au supé- 
rieur. Il interdisait à tout responsable d’une communauté 
religieuse de « provoquer l’ouverture de conscience, 
directement ou indirectement, par des ordres, des 
conseils, de la crainte, des menaces ou des flatteries ». 
Si, malgré ces interdictions, un supérieur récidivait, il 
y avait devoir pour ses inférieurs de le dénoncer auprès 
de l’autorité supérieure. 

Néanmoins, rien n’empêchait les inférieurs de pra- 
tiquer l'ouverture de conscience, pourvu qu’elle soit 
libre et spontanée, c’est-à-dire non commandée par la 
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règle. L’accès à un confesseur choisi par l'inférieur ne 
pouvait pas être contrarié, ni faire l’objet d’investiga- 
tion sur la nature des raisons qui amenaient l’inférieur 
à le désirer. 

&0 Le Code de Droit Canon, promulgué en 1917 par 
Benoît xv, reprit (can. 530) les dispositions du Décret 
Quemadmodun : 

« $1Ilest formellement interdit à tous les supérieurs 
de pousser leurs inférieurs, de quelque manière que ce 
soit, à leur manifester leur conscience. 

$ 2 Cependant ïl n’est pas défendu aux inférieurs 
d'ouvrir leur esprit à leur supérieur, pourvu que ce 
soit librement et spontanément. Bien mieux, il est 
recommandé qu'ils aillent à leurs supérieurs si ceux-ci 
sont prêtres, en toute confiance filiale, pour leur 
dévoiler leurs doutes ou leurs inquiétudes ». 


Ce texte demande quelques commentaires : — sont à consi- 
dérer comme supérieurs tous ceux qui exercent simultanément 
un pouvoir spirituel et une autorité extérieure, fût-ce tempo- 
rairement; donc ce mot est à prendre au sens large, et il englobe 
le maître des novices et le préfet des études (cette interpréta- 
tion n’est pourtant pas celle de tous les commentateurs; cf. 
D. Dee, cité enfra, p. 57-71); — les inférieurs sont à entendre au 
contraire dans un sens étroit; les postulants n’y figurent pas 
explicitement, ni les élèves d’un séminaire, tant qu’il n°y a pas 
d'engagement personnel de leur part. Mais l’esprit du canon 
est en faveur de la plus grande discrétion; — toute suggestion, 
toute manœuvre d’intimidation ou de séduction est stricte- 
ment prohibée. 


Le mot d'ouverture de conscience est susceptible 
d’être interprété de plusieurs manières : — il n’y a 
aucune difficulté à ce que les gardiens de l’observance 
religieuse s’enquièrent des manquements extérieurs 
aux règles, et même des difficultés de leurs inférieurs 
dans la pratique de l’oraison, voire qu’ils cherchent à 
les aider à dissiper leurs troubles intérieurs. En résumé, 
à recevoir ce qu’on appelle le « compte de conscience 
ascétique ». — Ce dernier est opposé au « compte de 
conscience moral », qui concerne tout ce qui est ma- 
tière à confession sacramentelle. Ce domaine intime 
est hors de leur compétence. 

C'est pourquoi le canon ne recommande pas pure- 
ment et simplement l'ouverture de conscience « libre 
“et spontanée » des inférieurs au supérieur. Il ajoute une 
clause restrictive : « si les supérieurs sont prêtres ». 
Cette clause restrictive est implicitement contenue dans 
les écrits de saint Ignace (Examen général, ch. 4, 36 et 
Constitutions vi, Ch. 4, 2). D’après les normes du droit 
de la Compagnie, l’inférieur est libre de s'acquitter de 
son ouverture de conscience à son supérieur sous la 
garantie absolue du secret de la confession; possibilité 
dont il ne pourrait jouir si son supérieur n’était pas 
prêtre. Ce qui veut dire que les supérieurs laïques 
doivent laisser au confesseur la connaissance des fautes 
proprement dites, surtout de celles qui concernent la 
sexualité et la vie affective. Ils doivent donc plutôt 
décourager en ce domaine, même les confidences qui 
jailliraient d’elles-mêmes. Les aveux touchant à des 
fautes sont en effet réservés au for sacramentel et à la 
compétence, censée plus fondée théologiquement, du 
prêtre; de plus celui-ci a reçu cette mission particu- 
lière de par son sacerdoce. 

Il est clair que les frontières entre les inquiétudes, 
les tentations, les scrupules et les péchés ñe sont pas 
toujours nettes. Mais le Code a voulu remédier à des 
abus; sa législation est à entendre selon un esprit qui 
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va au respect maximum de la liberté intérieure chez 
l’inférieur. 


Depuis la parution du canon 530, un dialogue s’est établi 
entre l’ordre des jésuites et le Saint-Siège au sujet des textes 
originaux de saint Ignace de Loyola, puisque celui-ci avait 
prévu l'ouverture de conscience au supérieur comme un point 
essentiel de ses constitutions. 

Le respect du charisme personnel du fondateur a paru être 
un argument suffisant pour que, par le rescrit de Pie x1 du 
29 juin 1923, une dérogation explicite au canon 530 soit faite en 
faveur de la Compagnie de Jésus. Celle-ci a donc pu réintro- 
duire dans ses règles le compte de conscience au supérieur 
(Epitome Instituti S. I., éd. Rome, 1949, n. 202). 


3. Sens de cette évolution. — 1° La recherche 
par un religieux d’une plus grande transparence à 
l'égard de son supérieur, afin que celui-ci l’aide mieux 
à participer à la venue du Règne de Dieu dans la mission 
de l'Église, est un acquis irréversible. Les tâtonnements 
de la jurisprudence, concernant l'obligation de règle, 
ont permis d’affiner le sens des droits de la personne, 
pour tout ce qui regarde le for de sa conscience. Il y a 
en effet, pour chacun, un droit fondamental à l’invio- 
labilité de son « Je » profond. 

D’ailleurs, même avec la meilleure volonté, le sujet 
ne pourra jamais faire participer quiconque à sa vie 
intime. Il ne pourra, dans les conditions les plus favo- 
rables, que dévoiler ce qu’il perçoit de. lui-même par 
introspection. Or cette introspection n’est pas sans 
danger dans le cas de gens anxieux. Cela incite à la 
prudence, quand il s’agit de susciter des confidences. 
Le sacrement de Pénitence — que tempèrent d’ailleurs 
les règles du scrupule.— est le lieu normal où la cons- 
cience se regarde sous la lumière de Dieu, en présence 
de l'Église. 

La manifestation de soi à son supérieur, en'raison 
de sa charge, comporte donc des limites au-delà des- 
quelles celui-ci ne peut s'engager. L'initiative ne lui 
revient pas de demander au sujet l’abandon de son 
droit à l'intimité. Par contre linférieur reste toujours 
libre de désirer livrer ses secrets. A lui de mesurer dans 
quel cas il le juge utile. Toutefois il est normal que le 
domaine des comportements qui mettent en cause la 
vie commune soit du ressort du supérieur. Personne 
ne lui conteste le droit d’en demander des comptes. 

20 L'apport de saint Ignace de Loyola dans la vie 
ascétique des instituts religieux a été sa conception du 
gouvernement. On pourrait définir celle-ci par l’ex- 
pression « le sens charismatique de l’autorité ». 


Quand, dans ses Constitutions (1V, ch. 10, 4-5; 1x, ch. 1-2), 
il définit le rôle du supérieur, la première qualité dont il le 
voit doté est son union et sa familiarité avec Dieu. Sa charge 
est la plus haute forme de son obéissance à Dieu, dont il doit 
chercher à imiter le plus possible la charité : « gouverner 
c’est. aimer », selon le titre de l’ouvrage de F. X. Ronsin 
(Paris, 1952); aimer à la fois Dieu et les hommes {ou les femmes) 
qu’il a mission de faire grandir dans la liberté spirituelle au 
service du Royaume. Il a donc à promouvoir une sorte de 
dialectique entre le plus grand bien de inférieur et celui 
de l’Église : « Le devoir du recteur sera avant tout de porter 
comme sur ses épaules, dans la prière et dans ses désirs, fout 
son.collège » {1v, ch. 10, 5). Les règles de sa charge lui conseil- 
lent de consacrer du temps, pendant son oraison, à passer en 
revue devant le Seigneur chacun de ses inférieurs, en cherchant 
comment faire pour que les uns et les autres s’épanouissent 
le mieux dans leur travail en Église. , 


L'exercice de l’autorité est ainsi une participation à 
l'œuvre de l'Esprit qui construit l’Église au moyen de 
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pierres vivantes, dont chacune doit trouver sa place 
optimale dans l'édifice. 

Les inférieurs ont aussi leur rôle à jouer dans cette 
recherche de la plus grande gloire de Dieu. Dès leur 
entrée dans une congrégation, la lecture des règles les 
avertit qu’ils auront à participer à la mission de l’Église, 
en facilitant la tâche du modérateur du bien commun 
qu'est le supérieur. Pour leur propre bénéfice, il est 
indispensable en effet qu’ils soient mis au poste le 
mieux adapté à leurs qualités et à leurs fragilités. 
Comment faire cela sans leur coopération active? Ils 
auront donc à abandonner une part — dont ils resteront 
juges — de leur droit à l'intimité, pour permettre la 
découverte, menée conjointement avec leur supérieur, 
de la volonté de Dieu sur eux. 

8° Reste un point délicat de. l'articulation entre 
l'exercice de lP’autorité au for interne et au for externe, 
celui de l’usage possible du secret confié, dans l’admi- 
nistration de la communauté. 

Le principe essentiel est que toute utilisation exté- 
rieure des confidences reçues est interdit sans le consen- 
tement de l'intéressé. 

Le supérieur peut présumer cet accord tacite quand 
il n’y a aucun risque pour quiconque de deviner si la 
décision prise a pour fondement, ou non, un aveu en 
compte de conscience. Le supérieur ne fait alors que 
s'appuyer sur le pacte implicite, lié à l’entrée dans la 
congrégation : le sujet y adhère en bloc au projet 
apostolique commun qui postule sa collaboration per- 
sonnelle par l’ouverture de conscience. 

Mais, dès qu’une collusion entre les deux fors menace 
de porter détriment au secret confié, le supérieur doit 
chercher avec l'inférieur le moyen -de tout concilier, 
et donc se faire délier de son secret. 


Les cas les plus difficiles sont ceux où l’enjeu est l’admis- 
sion d’un candidat ou le renvoi d’un sujet qui tient à sa voca- 
tion, alors que par ses actes il nuit au bien du corps. S'il ne 
libère pas son supérieur de son secret, ce dernier reste les 
mains liées, à moins qu’une dénonciation par un tiers, faite 
au for externe, ne lui restitue sa liberté de décision. Ce n’est 
pas le-lieu ici de traiter le problème de la dénonciation. Disons 
que l'ouverture de conscience au supérieur ayant pour but 
premier le bien du sujet, l'intérêt de la congrégation ne peut pas 
prévaloir sur le droit de chacun au secret. 

Il y a d’ailleurs d’autres moyens de juger de linaptitude 
d'un sujet à la vie commune que les confidences qu’il peut faire, 
par exemple le recours à des informations canoniques ou à 
l'avis de consulteurs. 

L'épisode des Actes des Apôtres où Pierre dévoile publi- 
quement et châtie de mort la faute cachée d'Ananias et de 
Saphira (5, 1-12}, dans une visée pédagogique à l'égard de la 
communauté, fait réfléchir sur le droit et le devoir d’inter- 
vention qu’a le responsable d’un groupe, lorsque tel membre use 
de manœuvre frauduleuse afin de camoufler ses errements, et 
tente d’échapper ainsi à un rejet. 


Le problème soulevé par le canon 530 s'exprime en 
termes de conflit de devoirs : celui de sauvegarder la 
communauté et celui de respecter la liberté des sujets. 
L'Église, sans hésiter, donne la préférence à la défense 
de la personne. Et cela a valeur exemplaire. 

Mais on peut espérer qu’un jour, le danger des abus 
de pouvoir de la part des supérieurs étant écarté, la 
dérogation au canon 530, consentie à la Compagnie de 
Jésus, soit élargie à toutes les congrégations qui le 
désireraient. Le Code de Droit Canon n'est jamais 
qu'une législation susceptible d’être révisée quand les 
mœurs qui ont justifié une mesure se sont modifiées, de 
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sorte que cette dernière devienne caduque. Alors le 
compte de conscience au supérieur pourra de nouveau 
être rendu obligatoire de par les constitutions. 


Se référer aux bibliographies des art. du DS signalés supra. 
— Dictionnaire de droit canonique, t. 6, 1957, col. 644-670, 
Manifestation de conscience (ÉË. Jombart). — DIP, t. 5, 1978, 
Manifestazione di coscienza, col. 880-887 (M. Desdouits). 

Spiritualité bénédictine. — A. de Vogüé, La communauté et. 
l'Abbé dans la Règle de S. Benoû, Paris-Bruges, 4964. — La 
Règle de S. Benoit. Commentaire doctrinal et spirituel, Paris, 
1977, p. 100-115, La communauté et l’abbé {t. 7, hors série, de 
l’éd. et du commentaire de la Regula, SC 181-186, 1971-1972). 

Spiritualité ignatienne. — Ignace de Loyola, Examen gene- 
rale 4, 34-40; Constitutiones 1, 4, 6; 11€, 4, 12; 1v, 10, 5; vi, 1, 
2; 1x, 3, 19. — Regulae Provincialis, .… Praepositi Domus 
professae, ... Rectoris, dans Institutum Societatis Iesu, t. 3, 
Florence, 1893. 

Fr. Suarez, Tractatus de Religione Societatis Jesu, lib. x, 
cap. 6, éd. Vivès, t. 46, Paris, 1860, p. 1081-1089. — A. Rodri- 
guez, Ejercicio de perfecciôn y oirtudes cristianas, p. 11, tr. 7 


(multiples éd. et trad.). — $S. de Goiri, La apertura de con- 
ciencia en la espiritualidad de S. Ignacio de L., Bilbao, 1960. 
Législation canonique. — Voir les divers commentaires du 


Codex (canon 530}. — Acta et documenta Congressus Generalis 
de Statibus perfectionis (Rome, 1950), t. 2, Rome, 1952, p. 672- 
718. — F. Huysmans, La manifestation de conscience en reli- 
gion d’après le canon 530, Louvain, 1953. | 

Histoire générale du problème. — KF. N. Korth, The evolu- ” 
tion of « mañifestation of conscience » in Religious Rules, tr- 
XVI Centuries, Rome, 1949. — D. Dee, The manifestation of 
conscience, Washington, 1960. — V. Fecki, De manifestatione 
conscientiae in ture religiosorum, Lublin, 1961. 


Joseph Mac Avoy. 


OVANDO PAREDES (Jean pr), frère mineur, 
4553-vers 1610. — Juan de Ovando Paredes naquit à 
Câceres en 1553 d’une famille de la noblesse. 


Ïl ne faut pas le confondre avec son cousin Juan Mejia de 
Ovando, natif aussi de Câceres et de deux ans plus âgé, obser- 
vant de la province de Castille, étudiant à Alcalä de Henares et 
qui publia un Ceremonial (Tolède, 1591). 

Les parents de notre Juan de Ovando, Cosme et Beatriz, 
eurent 11 fils et 6 filles, parmi eux : Francisco {né en 1532, 
franciscain, supérieur de la province de San Miguel, auteur d’un 
Breviloquium in quartum librum Magistri Sententiarum, Madrid, 
1587), Diego (de l’ordre de Malte), Gome (franciscain de la 
prov. de San Miguel}, Juan (de l’ordre de Malte), Mateo (notre 
fr. Juan}, Jimena, Elvira et Maria, toutes trois tertiaires 
franciscaines; en 1586, 9 seulement restaient en vie. Un 
parent de la famille, don Juan de Ovando, fut président du 
Conseil des Indes en 1568. 


Juan entra en 1569 dans la province des observants 
de Santiago; il étudia à Salamanque sous Juan de 
Rada et Diego de Estella, puis devint professeur de 
théologie : en 1584 il enseignait à Len; en 1583 à 
Oviedo, puis à Saint-Jacques de Compostelle; de 1593 
à 4596 à Salamanque (San Francisco) et de 1596 à 4607 
à Valence. En 1601 il fut nommé premier lecteur de - 
Salamanque; de 1604 à 1607 il fut définiteur provincial; 
en 1609 il était professeur émérite. IL mourut vers 1610. 

Homme très religieux, scotiste renommé et de doc- 
trine sûre, il eut parmi ses disciples Hugo Mac Cawel 
{Cavelus); ses ouvrages furent de grande utilité. Bon 
représentant de la théologie scolastique et kérygmatique 
espagnole d’après Trente, il donna un renouveau à 
l’école scotiste du 16 siècle et a sa place parmi les 
défenseurs de l’Immaculée Conception. 

Son premier ouvrage, Discursus predicabiles super 
mysteria fidei (Alcalä, 1593; Brescia, 1603; Venise, 
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Paris et Lyon, 4606), contient des sermons pour la 
Nativité, la Circoncision, l’Épiphanie, Pâques, la Pen- 
tecôte, la Trinité et le Corpus Christi, et des traités sur 
lPIncarnation, l'Épiphanie et la Trinité. On y trouve 
aussi une Expositio in Symbolum Apostolorum, qui a 
été éditée à part (Alcalé, 1593) et dont l’auteur est 
douteux; on l’attribue parfois à Juan Mejia de Ovando. 

Le Commentarium in 111 librum Sententiarum.… 
Joannis Duns Scoti (Valence, 1597 et 1624), principal 
ouvrage de l’auteur, défend l’Immaculée Conception 
(Dist. 3, q. 1). 

Son Tratado pastoral ordenado por discursos (Sala- 
manque, 1601) est aussi connu sous les titres Pastoral, 
Discursos sobre el Evangelio de los doctores, ou Librum de 
instructione praelatorum : il y trace un portrait du bon 
pasteur et de ses qualités. — Consideraciones y exer- 
cicios sobre los evangelios de las dominicas después de 
Pentecostés (Lisbonne, 1609). | 

Le Tractatus de Incarnatione (Salamanque, 1610), 
que nous n’avons pas vu, pourrait être l’exposé sur le 
même sujet contenu dans les Discursus praedicabiles 
(supra); en ce cas il serait de Juan de Ovando, mais 
on l’attribue aussi parfois à Juan Mejia de Ovando. 


Wadding-Sbaralea, Supplementum, t. 2, p. 409. — Juan de 
San Antonio, Bibliotheca universa franciscana, t. 2, Madrid, 
1732, p. 196-197. — N. Antonio, PBibliotheca hispana nova, t. 1, 
Madrid, 1783, p. 750-751. — Hurter, t. 3, 1907, col. 396. 

Wadding, Annales Minorum, t. 25, p. 435. — Crônica de la 
Provincia franciscana de Santiago, 1214-1614, Madrid, 1971, 
. P. 119-120, 292. — J. de Castro, Arbol cronolégico de la pro- 
.tincia de Santiago, t. 1, Salamanque, 1722, p. 91, 115, 123. 

The Kranciscan Catholic Conference, t. 4, 1929, p. 185; 
t..9, 1927, p. 488. — DTC, t. 11, 1932, col. 1674. — Archivo 
Îbero Americano, t. 27, 1927, p. 58; t. 33, 1930, p. 469; nouv. 
série, €. 15, 1955, p. 386; t. 23, 1963, p. 160; L. 24, 1964, p. 422, 
438; t. 25, 1965, p. 409, 413-414. — Verdad y Vida, t. 7, 1949, 
p. 368-369; t. 12, 1954, p. 4, 10, 13. — M. Rodriguez Pazos, 
Los estudios en la provincia franciscana de Santiago, Madrid, 
1967, p. 248. — AFH, t. 69, 14976, p. 546. — J. I. Väzquez 
Janeiro, Los Juan de Ovando. Dos teélogos homénimos del siglo 
16, Madrid, 4980 {repris de Revista española de Teologia, t. 38, 
1978, p. 203-243). 


Mariano AcEBaz LuJAN. 


OVIEDO (JEAN-ANTOINE), jésuite, 1670-1757. — 
Né à Bogota (Colombie) le 15 juin 4670, Juan Antonio 
Oviedo passa à Guatemala pour y faire ses études; 
il obtint le titre de docteur en théologie. Le 7 janvier 
1690, il entra au noviciat dela Compagnie de Jésus 
à Tepotzotlän (Mexique). Déux ans plus tard, il ensei- 
gnaïit la philosophie au Colegio Mäximo de San Pedro 
et San Pablo de Mexico. En 1703 il est chargé de la 
théologie morale au collège de Guatemala; il y fait 


profession solennelle le 25 mars 1704 et en est le rec-: 


teur en 1705. En 1707, il devient le socius du provincial 
du Mexique; l’année suivante, il enseigne l’Écriture 
sainte à San Ildefonso de Puebla, dont il est recteur 
en 1711. Revenu comme recteur au collège de Guate- 
mala (1714), il est en 1716 procureur de sa province 
en Espagne et à Rome. A son retour en 1749, il est 
recteur du collège de Puebla. 

Visiteur de la province des Philippines (1722), rec- 
teur du Colegio Mâximo de Mexico (1726), il devient 
provincial du Mexique (Nouvelle-Espagne) en 1729. 
Ensuite il sera supérieur de la maison professe de 
Mexico (1733), assurera l'intérim du provincialat à la 
mort d’Antonio Peralta (1736), puis il travaillera comme 
préfet de la congrégation mariale du collège de Mexico, 
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comme supérieur de la maison professe et comme rec- 
teur du collège de San Andrés à Mexico. Il mourut le 
2 avril 14757. 

On peut classer les publications d'Oviedo en trois 
séries : 


4) Des sermons, parmi lesquels Panegiricos de Bfaria 
Santisima y de los Santos (Madrid, 1718); Sermôn de San 
Ignacio (Mexico, 1725}; La quinta esencia del amor y compen- 
dio maravilloso de las finezas del Corazén de Jesus en el... Sacra- 
mento del Altar (Mexico, 1749). 

2} Des biographies : d’Antonio Nüñez de Miranda (Mexico, 
1702; cî. DS, t. 44, col. 527-529}; — de Pedro Speciali (1727); 
— des saints Stanislas Kostka et Louis de Gonzague (1727); 
— de saint François Régis (?); — de Joseph Vidal (1752); — 
de Juan de Ugarte, missionnaire en Californie (1753); — de 
Juan Maria Salvatierra, rédigée par Miguel Venegas, abrégée par 
Oviedo (1754). — On y peut joindré lé Afenologio de los Varones 
Ilustres (1747), reprise et continuation de l’œuvre commencée 
par Fr.'de Florencia, et l'Elogio de muchos Hermanos Coad- 
jutores.… (1755). 


8) Dans le genre ascétique et dévotionnel : Corona de 
Flores que los esclavos de Maria Santisima le consagran 
como a su Reina (1717), — Vida de la Virgen Maria 
manifestada en sus 158 misterios (1726); — Novena à 
Jean Népomucène (1730); — EL devoto de la Santisima 
Trinidad (1735); — Declaraciôn del Jubileo Santo (1751); 
— Succus theologiae moralis (1754); — Zodiaco Ma- 
riano.…., abrégé du texte laissé par Fr. de Florencia 
(1755); — Novena à saint Joachim (1762); — Des- 
tierro de ignorancias sobre los sacramentos de la Peni- 
tencia y Comuniôn (réimprimé en 1776). 

Oviedo aurait laissé mss un Cursus philosophicus, 
des Respuestas morales, des poèmes et une Praxis 
Eucharistica. 


Oviedo fut de longues années supérieur religieux et 
en acquit une bonne connaissance de la vie religieuse. 
Ses biographies sont cependant trop louangeuses et 
‘peu critiques. Comme orateur, il eut de grands talents 
et ses panégyriques sont peu entachés de la préciosité 
et du style recherché de son époque. Il fut conseiller 
théologique. d’archevêques et de vice-rois, consulteur 
de l’Inquisition. Sa doctrine, solide, bien fondée, est 
sans originalité ni vigueur : Oviedo est un polygraphe, 
un bon vulgarisateur, qui désire être compris de tous, 
ennemi du mauvais goût et de l'affectation littéraire. 


Sommervogel, t. 6, col. 43-50. — Fr. X. Alegre, Historia 
de la Provincia de la Compañia de Jesüs de Nueva España, 
éd. E. J. Burrus et F. Zubillaga, t. 4, Rome, 1960. — Fr. X. 
Lazcano, Vida... del ... P. J. A. de Oviedo, Mexico, 1760. — G. 
Decorme, La obra de los Jesuitas mexicanos en la época colo- 
nial, Mexico, 1941 {t. 1, passim). — F. Zambrano et J. Gutiér- 
rez Casillas, Diccionario Bibliogréfico de la Compañia de Jesus 
en México, t. 16, Mexico, 1977, p. 246-267. — DS, t. 10, col. 
1140. 


José GUTIÉRREZ CASILLAS. 


OZANAM {Anrorxe, Frépémric), laïc, 1813-1853. 
— 1. Vie. — 2. L'œuvre et le témoignage. 

4. Vie. — Frédéric Ozanam, fils de Jean-Antoine, 
officier puis médecin (1773-1837), et de Marie Nantas 
(1781-1839), naît à Milan le 23 avril 1813. De cette 
famille de quatorze enfants, dix moururent très jeunes. 
Après la chute de l’Empire, les Ozanam se fixent à 
Lyon. Frédéric entre au Gollège royal en octobre 1822 
et y accomplit ses études secondaires; jusqu'alors pieux 
et attiré par les thèmes religieux, il connaît durant son 
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année de philosophie une crise intérieure qui le fait 
douter de la valeur des dogmes; son professeur, l’abbé 
J.-M. Noirot, léclaire, le soutient, conseille ses lec- 
tures, et lui suggère d’équilibrer ses réflexions philo- 
sophiques par un approfondissement biblique, un peu 
d’apostolat et l’élaboration d’un « grand projet pour la 
vie » : se mettre au « service de la vérité ». Il s'agirait de 
concevoir un programme d’études et même de publi- 
cations sur l’histoire des religions et, pour le réussir, de 


grouper des amis. Ozanam est « illuminé » par ces sug- 


gestions et conclut, un peu intuitivement, que « la 
Vérité, c’est l’Église »; la cause de la foi peut et doit 
être servie par la science chrétienne. 


La révolution de 1830, avec son côté anticlérical, l’inquiète. 
Ozanam n’accepte pas que l’Église passe pour le soutien du plus 
étroit conservatisme. Il est alors en apprentissage dans une 
étude d’avoué, car son père le destine au notariat. [1 réfléchit 
à la politique. Puisque la révolution a posé le problème de la 
liberté, nul ne peut le refuser, et le christianisme a quelque 
chose à enseigner à ce sujet. Réfutant les doctrines saint- 
simoniennes qui se répandent à Lyon en 1831, il dénonce le 


- faux libéralisme, l’idée d’un progrès sans limites de Phumanité 


et d’une nouvelle religion d'inspiration panthéiste. Ozanam 
pressent qu’il n’est de liberté que celle d’une « conscience 
chrétienne éclairée par une saine philosophie et par la révéla- 
tion »; cette analyse sera clairement exprimée plus tard; en 
attendant, ses Réflexions sur la doctrine de Saint-Simon (1831) 
sont approuvées par Chateaubriand et Lamartine; Félicité de 
Lamennais en rend favorablement compte dans L'Avenir. 


Ozanam gagne Paris en novembre 1831 pour entre- 
. prendre ses études de droit, mais il se sent bientôt 
attiré par la littérature et son histoire : le champ de 
bataille où « se vident les querelles » se situe volontiers 
autour des chaires d'histoire et de littérature. Il suit 
divers cours en Sorbonne et au Collège de France. Gepen- 
dant le réseau de ses connaissances s'étend; muni de 
recommandations d'amis lyonnais, il rencontre Chateau- 
briand, Ballanche qui lui ouvre le sens social du chris- 
‘tianisme, Lamartine {dont Ozanam ne goûtera guère 
Jocelyn), Lamennais enfin, le prince alors incontesté 
—de l’apologétique chrétienne. Bientôt Ozanam souf- 
frira de « voir faiblir » en ce dernier, non le philosophe 
qui l’intéresse assez peu, mais l'interprète de l’his- 
toire des religions (cf. DS, t. 9, col. 150-156). Au total, 
‘il pense que Lamartine et Lamennaïs ont déserté la foi 
du passé, comme du reste Maistre et Bonald ‘ont 
méconnu les droits de l’avenir; Chateaubriand et Bal- 
lanche ont « lié les âges ». 


Fidèle à son projet de se mettre « au service de la vérité », se 
sentant « missionnaire de la foi auprès de la science. (et) de la 
société », il cherche à grouper des jeunes gens; il voudrait une 
œuvre, un journal; si le salon de Montalembert (DS, t. 10, 
col. 1662-1666) lui est libéralement ouvert, il veut autre chose 

. qu'un salon. Il contribue à l’ouverture (janvier 1832) des 
conférences données par l'abbé Gerbet (DS, t. 6, col. 295-300) 
sur la philosophie de l’histoire et par Ch. de Coux sur l’éco- 
nomie politique. 11 rencontre des étudiants chez Emmanuel 
Bailly qu’il aide dans ses conférences d'histoire; Bailly s’est 
d’ailleurs mis à la tête de deux organes de presse, La Tribune 
catholique et La Gazette du clergé qui rejettent les polémiques 

. et ne s’intéressent qu’à une politique qui rende «les hommes 
heureux et meilleurs » : Ozanam est ravi. 


Au début de 1833, avec quelques amis, Ozanam 
demande à l'archevêque de Paris, Mgr de Quelen, 
d'ouvrir la chaire de Notre-Dame à des?prédicateurs 
« dont l'éclat fît le contre-poids des gloires de l'erreur » : 
Lacordaire {DS, t. 9, col. 42-48) inaugure ses confé- 
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rences le 8 mars 1835. En même temps, Ozanam joue 
un rôle déterminant dans la fondation de la conférence 
de charité, à l’école de Vincent de Paul; un premier 
règlement de la Société de Saint-Vincent de Paul 
sera élaboré en fin 1835. 

Durant ces intenses années parisiennes, Ozanam 
poursuit ses études universitaires : bachelier (1833), 
licencié (1834), docteur en droit (1836), licencié en 
lettres (1835). Ces grades acquis, il retourne à Lyon et 
exerce la profession d’avocat stagiaire, surtout pour 
subvenir aux besoins de sa mère veuve et de son jeune 
frère. La justice le heurte : il la trouve « entourée 
d’immondices ». Aussi accepte-t-il üne chaire de droit 
commercial en fin 1839. A Lyon, il poursuit ses acti- 
vités apostoliques et préside la conférence de cha- 
rité fondée dès le 16 août 1836; il collabore à l’élabo- 
ration du règlement qui organise à l’échelle mondiale 
ces conférences (14 juillet 1839); il songe dès 1838 à 
faire approuver l'institution par le Saint-Siège (Gré- 
goire xvi répondra favorablement en 1845). I1 publie 
des articles remarqués sur l’histoire des missions dans 
les Annales de la Propagation de la Foi, dont il devient 
rédacteur en chef. Parallèlement, il poursuit ses études 
universitaires : doctorat ès lettres sur la philosophie de 
Dante (Paris, 7 janvier 1839), agrégation de lettres 
(1840). La suppléance de la chaire de littérature étran- 
gère en Sorbonne lui étant proposée par le ministre 
Victor Cousin, il l’accepte (1840), comprenant que 
c’est là un « appel de la Providence ». La double voca- 
tion d’Ozanam est maintenant claire : être « mission- 
naire de la foi auprès de la science. et de la société ». 

Il inaugure son enseignement en janvier 1841 en 
traitant de la littérature allemande; il parlera ensuite 
de Pitalienne (1843-1845), de l'anglaise (1846-1847) 
et, après un congé pour raison de santé, de l’histoire 
littéraire des temps barbares (1848). Sa santé ruinée 
ne lui permet plus alors de poursuivre. Entre-temps, 
il a fondé un foyer très chrétien avec Marie-Joséphine 
Soulacroix (juin 1841), après que l’abbé Noirot l’eût 
conseillé; il se demandait en effet s’il n’était pas appelé 
à la vie religieuse. Une petite fille, Marie, naît le 23 juil- 
let 1845. Chez lui, Ozanam ouvre sa porte aux étudiants 
deux heures chaque jour. Il donne des conférences au 
Cercle catholique. IL visite les pauvres. Ses ennuis de 
santé commandent de nombreux voyages; au cours de 
Pun d’eux (septembre 1841), il reçoit un accueil excep- 
tionnel du pape Grégoire xvr. 


La controverse sur La liberté de l’enseignement (1843-. 
1848) ne facilite pas la vie quotidienne d’Ozanam, catholique 
et universitaire; il prêche la modération : à quoi bon compro- 
mettre « la sainteté de la cause par la violence des moyens »? 
Cette position plait à Mgr Affre, archevêque de Paris, tandis 
que L. Veuillot reproche à Ozanam de ne pas aimer la lutte. 
Lorsque le conflit est devenu « celui de toute l'Eglise avec tout 
l'État », la position d’Ozanam devient intransigeante. La 
révolution de 1848, qui ne revêt pas le caractère anti-cätho-. 
lique de celle de 1830, fait réfléchir Ozanam sur la misère de 
la population parisienne, misère responsable à ses yeux de 
l'explosion. Dès le 25 février, il fonde L’Ëre nouvelle avec 
Lacordaire et l'abbé H. Maret; sa collaboration dure jusqu’à la 
disparition du journal (avril 1849). Il se présente, sans suc- 
cès, aux élections pour l’Assemblée constituante {avril 1848). 
La situation politique l’inquiète. Il n’abandonne pas, cepen- 
dant, les conférences de charité et la Propagation de la foi. 


Membre du conseil général de la Société de Saint- 
Vincent de Paul depuis décembre 1840, il participe à 
l'établissement du rapport général (1842) sur les acti- 
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vités depuis la fondation. En 1844 Baïlly le nomme vice- 
président. Conscient du mal qui anéantit lentement sa 
santé, Frédéric Ozanam s'éteint à Marseille, au retour 
d’un voyage en Italie, dans une attitude d'abandon 
total à Dieu, le 8 septembre 1853. Son corps repose à 
Paris, dans la crypte de l’église des Carmes. 

2. L'ŒUVRE ET LE TÉMOIGNAGE. — Ozanam a laissé 
une œuvre écrite notable, mais qui n’est pas d'ordre 
proprement spirituel. 

Peu après sa mort, on publia ses Œuvres complètes, 
avec une préface de J.-J, Ampère et une notice biogra- 
phique par Lacordaire : 8 vol., Paris, 1855 (t. 1-2 : 
La civilisation au 5e siècle; t. 3 : Les Germains avant le 
christianisme; t. & : La civilisation chrétienne chez les 
Francs ; t. 5 : Les poètes franciscains en Ltalie au 13° siè- 
cle; t. 6 : Dante et la philosophie catholique; t. 7-8 : 
Mélanges). — S'y ajoutèrent le t, 9, 1862 : Le Purga- 
toire de Dante (texte, trad. et commentaire), et les-t. 10- 
11, 1865 : Lettres (8° éd. 1912). — L'ensemble des onze 
volumes fut réédité en 1872-1873, et plusieurs fois encore 
jusqu’à la fin du siècle. 

Les deux thèses française et latine pour le doctorat 
” ès-lettres ont été rééditées avec une.introduction par 

J. Condamin (Deux œuvres de jeunesse de Fr. O., Lyon- 
Paris, 1913). 

1] faut y ajouter : Le livre des malades (lectures tirées 
de l’Écriture sainte), Paris, 1858, 1860: — Lettres iné- 
dütes et discours de Fr. O. sur la Société de Saint-Vincent 
de Paul, Paris, 1861, 1870. — Est actuellement en 
cours de publication l'édition critique des Lettres 
(3 vol. parus, couvrant la période 1819-1849, Paris, 
-1960-1971-1978 : plus de quinze cents lettres). 

Cette œuvre écrite et la considération des activités 
d’Ozanam permettent de dégager sa pensée et sa vie 
chrétiennes, et de les centrer autour de deux pôles, le 
travail apologétique et le témoignage personnel. 

19 L’apologiste, — On a dit qu’Ozanam avait très 
‘jeune éprouvé l’appel du « service de la Vérité ». Dès 
ses seize ans, il note qu’« il y a des vérités de par le 
monde... qu’il faut dégager de l’erreur qui les enveloppe 
et chercher dans les ruines de l’ancien monde la pierre 
angulaire sur laquelle on reconstruira le nouveau ». 
Cette pierre est la religion, car l’homme, depuis qu’il 
existe, « a soif de l'infini » : affirmation à établir à l’aide 
de solides connaissances. L’histoire des religions et 
l’histoire de l'humanité appellent donc une étude appro- 
fondie qui établira l’excellence de la véritable religion. 
Alors seulement peuvent se préparer les futures recons- 
tructions sociales qui s’édifieront sur une base chré- 
tienne. Le rêve d’une « Histoire des Religions » hante 
Fesprit d’Ozanam avant qu’il n'ait atteint ses dix- 
huit ans. Il le confie à H. Fortoul le 15 janvier 1831, 
à son cousin E. Falconnet, le 4 septembre de la même 
année {Lettres, t. 1, 1960, p. 32-35 et 44-47), et le pour- 
suit toute sa vie. Par ses études, Ozanam se relie à la 
chaîne des apologistes chrétiens, en particulier Augus- 
tin et Orose. Il a lu Vico et recherche, comme beaucoup 
de ses contemporains, parmi « les monuments intellec- 
tuels de tous les siècles, le conseil de la Providence et la 

. loi générale de l’esprit humain ». Il n’a pas vingt ans 
qu’il croit pouvoir affirmer dans ses Réflexions sur la 
Doctrine de Saint-Simon que le Christianisme « n’est pas 
la constitution d’une époque mais la loi éternelle du 
genre humain ». Il pose en conséquence la nécessité de 
revenir au Christianisme; la révélation, immuable 
dans son essence, est progressive dans son application. 
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Il a lu la longue introduction à la Vie de Sainte Élisabeth de 
Hongrie de Montalembert et partage les sentiments de l'auteur 
sur ce moyen âge « qui a tout compris », sans dissimuler au 
reste les faïblesses des chrétiens. Il suit le mouvement des 
lettres allemandes et souhaiterait accomplir en France une 
œuvre semblable à celle qu’ont réalisée outre-Rhin S. Bois- 
serée, Ch. A. Overbeck, L. J. von Arnim, C1 Brenfano, d’au- 
tres encore : montrer « à l’aide de l’histoire interprétée par la 
foi, la restauration de l’image divine de l'humanité qui s’en 
était éloignée ». L'irreligion, estime-t-il, redoute l’histoire; 
il faut donc approfondir cette discipline et devenir ainsi 
témoin, par la connaïssance, du Christianisme civilisateur. 


L'enseignement en Sorbonne des littératures étran- 
gères est déterminant pour comprendre la pensée reli- 
gieuse d'Ozanam. Une part notable de ce qui fut imprimé 


‘par la suite n’est que le prolongement des cours. Il 


veut remonter à l’époque où Rome et la Barbarie se 
sont rencontrées, retracer les victoires de la civilisation 
chrétienne « sur les turpitudes de la décadence antique, 
sur les violences et les brutalités des envahisseurs » et 
montrer que, depuis Jésus-Christ, l’histoire de l’huma- 
nité « est celle de la conquête matérielle, rnais surtout 
morale du monde par le Christianisme ». 

Plusieurs de ses cours ont servi à confectionner les 
deux volumes dé La Civilisation au 5° siècle. Ozanam 
y voit l’introduction de son œuvre. Il compte écrire 
l’histoire littéraire du moyen âge, en passant par 
Boèce, Isidore de Séville, Bède et Boniface, tout en évo- 
quant l’œuvre réparatrice de Charlemagne, Les efforts 
des souverains d’Angleterre et des empereurs, de Gré- 
goire vur, et l'épopée des Croisades. II s’arréterait alors 
longuement sur les trois siècles glorieux du moyen âge, 
avec leurs théologiens et leurs législateurs, le déve- 
loppement des universités et la renaissance du Droit, 
la pensée chevaleresque et les traditions épiques parti- 
culières à chaque peuple, — commencement des litté- 
ratures nationales. La fresque culminerait avec Dante. 

De cette immense entreprise, quelques fragments 
seulement voient le jour (cf. Œuvres complètes, t. 3-6 
et 9). On y remarque deux études, celle sur Dante 
(reprise de la thèse de doctorat ès lettres de 1839) 
qüi montre le rôle du Christianisme dans la formation 
d’une langüe moderne; et celle sur les poètes francis- 
caïns avec qui il avait pris contact lors d’un voyage en 
4847; il publia d’abord divers articles sur eux dans 
Le Correspondant, puis les réunit en un volume (1852). 
L'ouvrage ne vise pas à la critique scientifique, maïs à 
l'édification à travers la spiritualité et la poétique 
franciscaines; les Fioretti et Jacopone de Todi (DS, 
t. 8, col. 20-26) y occupent une bonne place. 

Ozanam a utilisé l’histoire au profit d’une thèse, 
abusant, sans doute à tort, du « il fallait ». Son but fut 
de montrer, par une vulgarisation de haut niveau plus 
que par la recherche systématique, que « le rôle dé 
l'Église a été bienfaisant et le Christianisme civilisa- 
teur ». Homme de son temps, il défend le catholicisme 
dans son enseignement, comme Michelet et Quinet le 
contestent dans le leur. Apologiste du passé chrétieri, 
il puise dans sa foi force et courage, certitude et paix, 
pour tenter à sa mesure de préparer l’avenir. Les 
Conférences de Saint-Vincent de Paul sont un presti- 
gieux témoignage de ce qu'Ozanam ne fut pas seule- 
ment « missionnaire de la foi auprès de la science », 
mais encore « auprès de la société ». 

29 Le témoignage personnel. — Lorsquil meurt, 
Ozanam laisse à ceux qui l’ont connu le souvenir d’une 
sainte vie. De faible constitution, d’une mise généra- 
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lement peu soignée, c’est un ‘homme modéré et sage, 
sincère et désintéressé, capable de s’enflammer devant 
un auditoire que d’abord il s’inquiète d’affronter, 
excusant l’erreur soutenue de bonne foi, conscient des 
difficultés d'accueillir la foi. chrétienne. Lui est sûr de 
cette foi qu’il nourrit dans la prière, qui guide ses études 
et son action. Il sait qu'aucun savoir ne peut provoquer 
la persuasion, qu'il y faut encore des témoins pénétrés 
de l'Évangile. Quant à lui, il s’est efforcé de répondre, 
à mesure qu’il franchissait les étapes de son existence, 
aux successives interpellations de ce même Évangile. 

L'enthousiasme de ses jeunes années, conforté par 
les échanges avec l’abbé Noirot, l’oriente vers la défense 
de Ia foi et de l’Église, mais aussi soutient le combat 
contre des défauts évidents : impatience, orgueil, méti- 
culosité, etc., avec ce qu’il y faut de sacrifices et de déta- 
chement de soi. La vie estudiantine de Paris forge 
en lui l’homme courageux menant de pair les études 
universitaires et personnelles, de nombreux contacts, 
les initiatives charitables, mais aussi l’homme qui dis- 
cerne les esprits et les courants de pensée; et encore le 
chrétien qui refuse la paresse, qui cherche à accomplir 
la volonté de Dieu sans en bien connaître encore le 
long terme. 

Lorsque cette volonté apparaît nettement tracée, 
dans ses composantes familiales, universitaires, chari- 
tables, dans: les limitations aussi de la maladie, c’est 
dans le calme, la persévérance et l’audace qu’Ozanam 
réalise son service de l’Église et accomplit sa vie chré- 


tienne. Lorsque la maladie se révèle incurable, il s’aban- | 


donne : « Ii faut se soumettre à la volonté de Dieu et 
puisqu'on ne peut plus servir par le travail, il faut 
l'honorer par la résignation et la. patience ». (lettre à 
Falconnet, 27 juin 1852); il pense aussi que ses souf- 
frances peuvent être source de bénédictions qui retom- 
beront.sur les siens. 

La vie d’Ozanam, à mesure qu’elle est mieux connue, 
apparaît celle d’un laïc chrétien soucieux de progres- 
ser dans le service de l’Église comme dans celui des 
pauvres, dévoué à un travail intense et incessant; on y 
.discerne la confiance en la miséricorde de Dieu, la paix 
du cœur acquise et conservée, beaucoup de finesse, de 
droiture, et aussi beaucoup de bonté et d’humilité. 
Un procès en vue de sa béatification a commencé en 


Addendum au tome XI, col. 


gonien) : 
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1924; après une longue interruption, il se poursuit 
depuis 1973. 


La bibliographie d’Ozanam est abondante. Troïs publica- 
tions sont indispensables : Fr. Ozanam. Le Livre du Cente- 
naire (Paris, 1913; bibl.); — E. Galopin, Essai de bibliogra- 
phie chronologique sur A.-F. O. (Paris, 1933); — l'édition cri- 
tique des Lettres (citée supra). 

H.-D. Lacordaire, Notices et Panégyriques, t. 8 de ses Œu- 
ores (Paris, 1872, p. 195-279; reprise d’un texte publié en 
1856). — C. A. Ozanam, Vie de Fr. O. (Paris, 1879; 3e éd. 
1889). — L. Curnier, La jeunesse de Fr. O. (Paris, 1888; 4e éd. 
1890). — Ch. Huit, La vie et les œuvres de Fr. O. (Lyon, 1888; 
6e éd. 1907). — B. Faulquier, Fr. O., l’homme et l'œuvre (Paris, 
1893 et 1904). — L. Baunard, O. d’après sa CUAAMEORE 
(Paris, 1912). 

Ch. Calippe, L'attütude sociale des catholiques francis: 
t. 2 (Paris, 1911); Ozanam (Paris, 1913). — H. Joly, Ozanam 
et ses continuateurs (Paris, 1913). — A. Copazzi, Fr. O., luomo 
e Papologeta (Vicence, 1914}. — O. Lavalette, O. et la question 
sociale (Lyon, 1928). — G. Goyau, Ozanam (Paris, 1925; aug- 
menté, 1931). — F. Méjecaze, Fr. O. et l'Église catholique 
{Lyon-Paris, 1932); L’éme d’un saint laïc (Paris, 1935). — H. 
Auer, Fr. O., der Gründer des Vinzensverein (Fribourg /Brisgau, 
1933). — P. Guihaire, Lacordaire et Ozanam (Paris, 1939). 

J.-B. Duroselle, Les débuts du Catholicisme social en France 
(Paris, 4951). — P. Droulers, Action pastorale et. problèmes 
sociaux sous la Monarchie de Juillet. . (Paris, 1954). — Cer- : 
tenaire de la mort de Fr. O. (Paris, Soc. de Saint-Vincent de 
Paul, 1955). — L. Célier, Fr. O. (Paris, 1956). — R. Limouzin- 
Lamothe et J. Leflon, Mgr D.-A. Affre (Paris, 1971). — P. 
Jarry, Un artisan du renouveau catholique au19e siècle: Emma- 
nuel Bailly (thèse, 2 vol., Angers, 4971). — L. Portier, Fran- 
gois d'Assise et Fr. O., conférence au Convegno dell’Associa- 
zione intern. di ua Francescani, Assise, octobre AE {actes 
à paraître). 

Voir encore : RHE, t. 14, 1913, p. 318-319. — Un point 

d'histoire: Fr. ©. et la fondation ‘des Conférences de Saint- 
Vincent de Paul, dans La documentation catholique, t. 45, 
n. 325, 4926, col. 579-631. — DTC, t. 11, 1932, col. 1706- 
1710. — BS, t. 9, 1967, col. 4329-1334. — Cahiers d'Oxanam, 
janvier-juin 1974, p. 7-31. — Ch. Morcl, Un journal démocrate 
chrétien en 1848-1849: L'Ère nouvelle, RHEF, t. 63, 1977, 
p. 35-55. 
… DS, t. 1, col. 1031, 1695; — t.2, col. 659, 1614; — £. 4, coi. 
11487; — t. 5, col. 954, 975- 979 passim; — t. 6, col. 159, 671, 
802; t. 7, col. 893; — t. 9, col. 100-101, 106, 682; — t. 10, col. 
147, 712, 1054, 1347; — t. 14, col. 767. 


Yves MARCHASSON. 


223 (art. Nicétas le Paphla- 


29 Commentaires. — 3) Sur les Psaumes (de Ps. 1 à 75, 
6-10}, ms Leyde, Vossianus gr. F. 42; cf. G. Dorival, 
Le « Commentaire sur les Psaumes » de Nicétas David, 
dans Revue des études byzantines, t. 39, 1981, p. 251-300 
{étude du ms et du texte; éd. et trad. franç. de l’argu- 


mentum du Ps. 1). 


ABRÉVIATIONS PRINCIPALES 


ADB = Allgemeine deutsche Biographie, 55 vol. + Regis- 
ter, Leipzig, 1875-1912. 

AFH — Archivum franciscanum historicum, Quaracchi, 
1908 svv; Grottaferrata (Rome), 1971 svv. 

AFP = Archivum fratrum praedicatorum, Rome, 1931 svv. 

AHDLMA — Archives d'histoire doctrinale et littéraire 
du moyen âge, Paris, 1926 svv. 

— Archivum historicum societatis Iesu, Rome, 
1932 svv. 

AS — Acta sanctorum, Anvers-Bruxelles, 1643 svv; Venise, 
1734-1770; Paris, 1863-1875. 

AAS, ASS — Acta Sanctae Sedis, Rome, 1865-1908; Acta 
Apostolicae Sedis, Rome, 1909 svv. 

ANTONIO Ï = N. Antonio, Bibliotheca hispana vetus, 
Madrid, 1788, 2 vol.; II — Bibliotheca hispana nova, 
1783, 2 vol. 

BaARDENHEWER — ©. Bardenhewer, Geschichte der altkirch- 
lichen Literatur, t. 1-3, 2e éd., Fribourg-en-Brisgau, 
1913, 1914, 1923; t. 4-5, l1re 6d., 1924, 1932. 

Becr — H.-G. Beck, Kirche und theologische Literatur 
im byzantinischen Reich, Munich, 1959. . 

BGPTM — coll. Beiträge zur Geschichte der Philosophie (à 
partir du vol. 27, 1928 : und Theologie) des Mittelalters, 
Münstor, 1891 svv. | 

BHG — FF. Halkin, Bibliotheca hagiographica graeca, 
2e éd., 3 vol., Bruxelles, 1957; Auctarium, 1969. — 
BHL — Bibliotheca hagiographica latina antiquse et 
medias aetatis, 3 vol., Bruxelles, 1898-1899, 1900-1901; 
Supplementum, 2e éd., 1911. — BHO — P. Peeters, 
Bibliotheca hagiographica orientalis, Bruxelles, 1910. 

BIOGRAPHIE NATIONALE — Biographie nationale de Bel- 
gique, Bruxelles, 1866-1944, 28 vol., et Supplément. 

BremonD — H. Bremond, Histoire littéraire du sentiment 
religieux en France, Paris, 1916-1933, 11 vol.; index, 
1936. 

BS = Bibliotheca sanctorum, 12 vol. et Tables, Université 
du Latran, Rome, 1961-1970. | 

. CCL = Corpus christiaenorum latinorum, Steoenbrugge- 
Turnhout, 1953 svv; CCM — Continuatio mediaovalis; 
CCG — Series graeca. 

CF — Coilectanea franciscana, Rome, 1931 svv. 

CPL = 15. Dokkers, Clavis Patrum latinorum, Steenbrugge, 
Belgique, 1951; 2e éd., 1961. — CPG — M. Geerard, 
Clavis Patrum graecorum, Turnhout, 1974. 


CSCO — Corpus scriptorum christianorum orientalium, 
Louvain, 1903 svv. 
CSEL — Corpus scriptorum ecclesiasticorum latinorum, 


Vienne, 1866 svv. 

Cosme DE ViLriers — Bibliotheca carmelitana, Orléans, 
1752; Rome, 1927, 2 vol. : 

Cross-LivINGSTONE — The Oxford Dictionary of the 
Christian Church, 2e éd. par F. L. Cross et E. A. Liviog- 
stone, Oxford, 1974. 

Dexzicer — H. Denzinger, C. Bannwart, J.-B. Umberg, 


: C. Rehner, Enchiridion symbolorum, definitionum et | 


declarationum de rebus fidei et morum, Fribourg-en- 
Brisgau, 1854; 32e éd. refondue par A. Schônmetzer, 
1963. 

DACL = Dictionnaire d'archéologie chrétienne et de 
liturgie, Paris, 1903-1953, 15 vol. 


DB, DBS — Dictionnaire de la Bible, 1895-1912, 5 vol.; 


‘Supplément, Paris, 1928 svv.' 

DES — ÊE. Ancilli, Diccionario enciclopedico di spiri- 
tualità, 2 vol., Rome, 1976. 

DHGE — Dictionnaire d’histoire et de géographie ecclé- 
slastiques, Paris, 1909 svv. 

Dricc. pe EsPaña — Diccionario de historia eclesiästica de 
España, Madrid, Instituto E. Florez, 4 vol., Madrid, 
1972-1975. 

DIP — Dixionario degli Istituti di perfezione, 6 vol. 
Rome, 1974 svv. 

DNB = The Dictionary of National Biography, nouv. éd., 
22 vol., Londres, 1917 + Suppléments. 

DS — Dictionnaire de spiritualité, Paris, 1932 svv. 

DTC = Dictionnaire de théologie catholique, Paris, 1898 
evv. £ 

EC — ES St cattolica, Cité du Vatican, 1948-1954, 
12 vol. 


Frice-MartTis — Histoire de l'Église depuis les origines 


jusqu’à nos jours, Paris, 1934 svv. 
GCS — Die griechischen christlichen $Schriftsteller der 
ersten Jahrhunderte, Leipzig, 1897 svv. 


GL — Geist und Leben, Innsbruck, 1948 svv. 

Herece-Leccerce — J. Hefele et H. Leclercq, Histoire 
des conciles, Paris, 1907 svv. 

Hurrer — H. Hurter, Nomenclator literarius theologiae 
catholicae, 3e éd., 5 vol., Innsbruck, 1903, 1906, 1907, 
1910, 1911-1913. 

Kirrez — G. Kittel, Theologisches Wôrterbuch zum 
Neuen Testament, Stuttgart, 1933 svv. 

KrumBAceEr-ErrHarp — K. Krumbacher et A. Ehrhard, : 
Geschichte der byzantinischen Literatur, 2€ éd., Munich, 
1907. 

LTK = Lexikon für Theologie und Kirche, Fribourg-en- 
Brisgau, 1930-1938, 10 vol.; 2° éd., 1957-1965. 

Manirics — M. Manitius, Geschichte der iateinischon 
Literatur des Mittelalters, 3 vol., Munich, 1911, 1923, 
1931. 

Mansr — J. D. Mansi, Sacrorum conciliorum nova et 
Si dis çollectio, Florence, 1759; Paris, 1901-1927, 
53 vol. 

MED10EVO LATINO — Medioevo latino. Bollettino biblio- 

rafico, Spolète, 1980 svv. 

MGH — Monumenta Germaniae historica, Hanovre- 
Berlin, 1836 svv. . : / - 

Morert = L. Moreri, Le grand dictionnaire historique, 
Paris, 1759, 10 vol. 

NCE — New Catholic Encyclopedia, 14 vol. + Index, 
New York, 1967; Suppléments. 

NRT — Nouvelle revue théologique, Louvain, 1869 svv. 

OC, OCA — Orientelia christiana, Rome, 1923-1934; 
Crientelia christiane analecta, 1936 svv. 

OCP — Orientalia christiana periodica, Rome, 1935 evv. 

OGE = Ons geestelijk Erf, Anvers, 1927 svv. | 

Pauzy-Wissowa — A.-F. Pauly, G. Wissowa, W. Kroll, 
Real-Encyclopädie der classischen Altertumswissen- 
schaft, Stuttgart, 1894 svv. _ 

PG — Patrologie grecque, Migne, Paris, 1844 svv; PL — 
Patrologie latine, Migne; S — Supplementum, éd. 
A. Hamman, Paris, 1958 svv. : 

PO = Patrologie orientale, Paris, 1907 svv. 

Quérir-ÉcHarp = J. Quétif et J. Echard, Scriptores 
ordinis praedicatorum, Paris, 1719-1721, 2 vol.; t. 3, 
1909-1934, par R.'Coulon et A.-A4. Papillon. 

RAC — Reallexikon für Antike und Christentum, Stutt- 
gart, 1950 svv. 

RAM = Revue d’ascétique et de mystique, Paris, 1920 
svv; continué par RHS — Revue d'histoire de la spiri- 
tualité, 1972 svv. 

RBén. — Revue bénédictine, Maredsous, 1884 svv. 

RE — Realencycklopädie für protestantische Theologie 
und Kirche, 3e éd. A. Hauck, 24 vol., Leipzig, 1896- 
1913. 

RGG = Die Religion in Geschichte und Gegenwart, 3e éd., 
6 vol. + Register, Tübingen, 1957-1965. 


| RHE = Revue d'histoire ecclésiastique, Louvain, 1900 


SVV. 

RSTT — Revue des sciences philosophiques et théolo- 
giques, Le Saulchoir, Kaïin — Paris, 1907 svv. 

RSR = Recherches de science religieuse, Paris, 1910 svv. 

RTAM = Recherches de théologie ancienne et médiévale, 
Louvain, 1929 svv. 

SC — Sources chrétiennes, Paris, 1942 svv. è 

SOMMERVOGEL — C. Sommervogel, Bibliothèque de la 
Compagnie de Jésus, Paris-Bruxelles, 1890-1909, 10 vol.; 
Rivière, Corrections et additions, 1911-1930. 

TRE — Theologische Resalenzyklopädie, Berlin, 1977 svv. 

TU — Texte und Untersuchungen zur Geschichte der 
altchristlichen Literatur, Leipzig, 1882 svv. 

VERFASSERLEXIKON — Die deutsche Literatur des Mittel- 
alters. Verfasserlexikon, éd. W. Stammler et K. Lan-. 
gosch, 5 vol., Berlin-Leipzig, 1933-1955; 2° éd., par 
K. Ruh, etc., Berlin-New York, 1978 svv. 

VS, VSS — La Vie spirituelle, Paris, 1919 svv; Supplément. 

VTB = X. Léon-Dufour, Vocabulaire de théologie biblique, . 
Paris, 1962; 2e 6d., 1970. 

WADDING-SBARALEA — L. Wadding et J.-H. Sbaralea, 
Scriptores ordinis minorum, Rome, 1906 svv. — Wap- 
DING-CHIAPPINI — Annales minorum, Quaracchi, 1931 


BVV. 

ZAM — Zeitschrift für Aszese und Mystik, Innsbruck, 
1925-1944, continué par GL. 

ZKT = Zeitschrift fur katholische Theologie, Innsbruck, 
puis Vienne, 1877 svv. 


LISTE DES COLLABORATEURS DU ONZIÈME VOLUME 


MM. PP. 


ACEBAL LuJÂN (M.), O.F.M., Grottaferrata (Quaracchi), 


Italie. 
ADNÈs (P.), S.J., Prof., Université Grégorienne, Rome. 
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